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ANTONINO PAGLIARO

1idealismo zarathustriano

Intorno allepoca e al luogo in cui si & svolta la predica-
sione di Zarathustra esiste oramai un relativo accordo. 11
profeta con molta probabilita & vissuto fra la seconda meta
del sec. VII e la prima meta del VI a. Cr.; appartiene dunque
a un’epoca, in cui si ha una grande fioritura di dottrine reli-
giose e filosofiche anche in India, nella Grecia e mell'Italia
meridionale. La regione dove ha esercitato la sua azione &
da ricercare nelle provincie orientali dell’Iran, fra la Cho-
rasmia e la Margiana. Dalle Gatha, cioé dai diciassette inni
pitt antichi dello Avesta, che con molta verisimiglianza sono
diretta opera sua, la sua figura si delinea come quella di
una forte per lita, ap: i amente imp: ta mell’af-
fermazione di una propria dottrina, in un ambiente, in parte
ostile, in parte favorevole.

Le opinioni degli studiosi nella valutazione dei tratti
costituitivi di tale personalita e del carattere e della portata
dell’opera sua sono oggi assai discordi. 11 compianto E. Herz-
feld el suo ultimo libro, Zoroaster and his World, I-11, Chi-
cago 1947, in base a un’interp at molto p le di
dati, ha fatto di Zarathustra un personaggio politico, impa-
rentato con le famiglie reali di Media e di Persia e operante
al tempo di Ciro e di Dario (tale precisazione & fondata su
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alcune coincidenze di nomi, che sono per altro facilmente
spiegabili con il carattere ricorrente dell’onomastica persia-
na); la sua opera si svilupperebbe essenzialmente sul piano
sociale, nell'intento di sostituire nel lavoro agricolo la ser-
vitlt della gleba con il legame di obbedienza del vassallo (o.
cit, T, p. 349). Gia H. S. Nyberg, in un'opera, alla quale non
toglie pregio l'audacia della tesi (Die Religionen des alten
Iran, trad. di H.H. Schaeder, Lipsia 1938), aveva fatto del
profeta uno sciamano, un professionista dell’estasi, nelle for-
me proprie della religiosita primitiva, un medico-stregone:
la sua religione avrebbe il suo punto di partenza nelle orda-
lie, giacché egli sarebbe stato il capo della confraternita, alle
cui cure era affidata lesecuzione di esse. Naturalmente la
dottrina, in quanto considerata come manifestazione di una
coscienza primitiva, perde ogni carattere filosofico e teolo-
gico ed & considerata come il prodotto sincretistico di cre-
denze e miti ereditari e di impulsi inconsci. Contro queste
valutazioni ha preso posizione in un volumetto assai denso
‘W. B. Henning (Zoroaster, Politician or Witch-Doctor?, Ox-
ford 1951); e gia J. Duchesne-Guillemin, nell'introduzione
alla sua bella traduzione commentata delle Gatha (Zoroastre,
Parigi 1958), pure tenendo in conto i dati forniti dal Nyberg
circa la posizione del riformatore nei confronti della tradi-
zione religiosa in cui si inserisce, aveva prospettato la figura
di lui in una luce pil conforme a quella dellinstauratore di
una grande religione.

Per gli antichi Zarathustra fu un grande sapiente. La
prima menzione del suo nome, Zoroastro (Zo podstens)
si ha nel dialogo platonico Alcibiade 1 (122 @), dai piu rite-
nuto spurio. Il cenno & tale che non & possibile inferirne che
Platone abbia avuto motizia precisa di Zarathustra e della sua
dottrina — vi si parla di sacerdoti che insegnano la «ma-
gia» (payelay) di Zoroastro e questi & detto figlio di Ahura
Mazdah (z05 Qpopdloy) —3 epperd & certo che fra i diretti
discepoli di Platone nella vecchia Accademia la figura del
riformatore iranico godette molta reputazione, al punto che
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vi si accreditd un legame ideale fra essa e Platone; secondo
una notizia di Plinio (Nat. Hist XXX, 1.3) Eudoxo di Cnido,
discepolo di Platone, avrebbe affermato che Zarathustra era
vissuto sei mila anni prima di Platone; giustamente tale no-
tizia viene considerata come il riflesso di concezioni cosmo-
logiche zoroastriane nell’ambiente dell’Accademia, e a ragione
il Nyberg (o. cit., p. 30) pensa che il periodo di sei mila anni
significa che Platone viene messo all'inizio della seconda
meta dell’eone, che ha al proprio principio Zarathustra. Cio
da la misura di un apprezzamento della figura del profeta
jranico in ambienti filosofici qualificati, che non puo non
essere fondato sul riconoscimento del suo apporto al cono-
scere umano. Del resto, bastera ricordare il favorevole giu-
dizio di Aristotele, implicito nel fatto che nella Metafisica,
elencando i predecessori di Platone che hanno postulato il
principio delle cose, egli colloca i Magi fra Ferecide ed altri
filosofi come Empedocle ed Anassagora (Met. 1901 b sgg).!

Un apprezzamento analogo non ha certo presieduto alle
ricerche che negli ultimi tempi sono state dedicate a Zara-
thustra e alla sua dottrina.? A questa si & finito con il negare
ogni merito di originalita: infatti, da un lato si é cercato di

1 Linfluenza di dottrine iraniche nella cerchia della vecchia Acca-
mia & stata sostenuta con buoni argomenti da W. Jaeger, Aristoteles,
Berlino 1923, p. 136 sgg. Dalle obiezioni avanzate da J. Kerschensteiner,
Platon und der Orient, Stoccarda 1945, p. 192 sgg. si pud dedurre solo
che non si tratta di assunzione di specifiche dottrine iraniche da parte
di pensatori greci, bensi della conoscenza generica della religione maz-
aica nei suoi tratti piu salienti, e particolarmente del suo dualismo. IL
fatto che Eudoxo di Cnido non sembra avere seguito Platone nella sua
dottrina sulle idee (Aristotele, Met. 991 a 11 lo fa apparire piu seguace
della dottrina delle omeomerie di Anassagora) non esclude che egli
possa avere avvertito una affinita pit o meno stretta fra il mondo delle
idee di Platone e la creazione spirituale affermata da Zarathustra.

2 Una compiuta immagine dell'indirizzo storico-religioso, che pre-
vale in questo campo, si puo ritrovare in G. Widengren, Stand und
Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte, I, in « Numen, I, 1954,
b. 61 sgg, 1T, 1955, p. 46 sgg. In tale indirizzo, mentre si pone T'accento
sul dato etnologico (largamente inteso), si riduce al minimo il contri-
buto creativo del riformatore: non viene, ad esempio, data alcuna spie-
gazione del perché Varuna ha assunto nella riforma zarathustriana il
nome di Ahura Mazdah « il Signore pensante» (v. sotto), e tante nozioni
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affermare lesi di una i istica ante-
riore, dall’altro si & voluto rivendicare il carattere intellet-
tuale di taluni elementi della religione naturistica indoira-
nica; si che il profeta, piu che creare un principio religioso
nuovo, bandire un nuovo verbo, non avrebbe fatto altro se
non difendere credenze tradizionali contro tentativi di inno-
vazione. In tale maniera tutto il mondo religioso, mitico e
rituale, che vive nello Avesta recente, viene riportato sullo
stesso piano di cid che & pil genuinamente zarhthustriano e
il compito del riformatore & ridotto a quello di rafforzare
Pelemento intellettuale, liberando le credenze precedenti
dalla loro sovrastruttura mitica e riportandole a una forma
piu astratta. Cio & stato sostenuto specialmente riguardo ad
Ahura Mazdah e ai suoi angeli, nei quali una indagine assai
minuta ha creduto di potere riconoscere tratti di stretta affi-
nitd con Varuna e gli Aditya del pantheon indiano. Siffatte
ricerche, per altro utili, corrono il rischio di confondere la
vera immagine della dottrina zarathustriana, poiché fanno
smarrire le linee originali nell’intrico degli elementi derivati,
i quali per la maggior parte costituiscono il frutto dell’elabo-
razione ulteriore a cui essa fu soggetta. Potranno certo con-
tribuire a definire la storicitd dell’innovazione; ma perché
cio possa avvenire & anzitutto necessario che sia ben chiara
e definita la dottrina ongmana, quale si pud ricavare dalle
Gatha, che ne sono i la azione pill
diretta e genuina.

A questo fine, si rende secondo moi indispensabile tenere
distinte nella religione mazdaica le due fasi, quella gathica,
propriamente zarathustriana, e quella dello zoroastrismo (la
specializzazione dei due termini & del Lommel), che si de-
linea in tutti i suoi caratteri nei testi dello Avesta recente,
e della esegesi pahlavica. Si deve certo ammettere che molti
degli elementi, che appaiono nella fase seriore, sono anteriori

astratte legate con l'attivitd spirituale e con la coscienza etica si siano
sostituite, in un primo tempo piuttosto radicalmente, a nozioni e figure
divine, prevalentemente naturistiche, dell'antico pantheon indoiranico.
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all’apparizione di Zarathustra, poiché sono continuazione delle
antiche credenze maturistiche, che la sua predicazione, svol-
tasi in area necessariamente ristretta, non poteva certo di-
struggere. Ma il suo attegiamento nelle Gatha & di netto
ripudio di quanto rimane al di fuori del suo sistema teologico,
il quale ha tutto il carattere di una creazione speculativa
profondamente personale e originale. Poiché anche gli ele-
menti arcaici, che si aggregheranno al sistema religioso ispi-
rato alla sua predicazione, assumono un aspetto del tutto
nuovo in questa partecipazione, & ovvio che Tessenza della
religione mazdaica, prima che nelle variazioni riflesse nello
Avesta recente, deve essere ricercata nelle attestazioni delle
Gatha. Se divinita importanti dell’antico pantheon indoira-
nico, come Mithra, se il culto del Soma con i riti sacrificali
connessi e insieme altri miti espressamente respinti da Za-
rathustra, come quello di Yama, il primo uomo, tornano con
To sviluppo ulteriore ad assumere un posto di primo piano
nel culto e nei riti dello zoroastrismo, cid & dovuto al fatto
che la creazione di Zarathustra, pill che una religione capace
di accostarsi con i suoi miti e i suoi riti alla coscienza popo-
lare, & mella sua forma genuina soprattutto una dottrina
cosmogonica o, se si vuole, una concezione del mondo in fun-
zione umana.

Alla base di tale creazione, vi é l'intuizione, vorremmo
dire la scoperta, di un legame assai stretto fra il mondo
dello spirito, che & il mondo dell’'uomo, e la realta. Il risultato
€ una nuova ia, in cui una i sul piano spi-
rituale informa e condiziona la creazione del mondo mate-
riale? I dio supremo, Ahura Mazdah, ¢ il primo ed unico
creatore, poiché si pone come tutto lo spirito: il nome che

3 Leaffermazione che nel mazdeismo manchi ogni indizio che una crea-
2ione spirituale abbia preceduto quella materiale, come appare negli svi-
lluppl teologici seriori (cosl J. Duchesne-Guillemin, Ohrmazd et Ahriman,

esplicito: qui il rapporto &, per dire cosi, di ordine fenomenologico, giac-
ché nella creazione si attua un nesso spirito-mondo materiale, analogo al
nesso ideazione-opera nell'agire umano. Spanta Manyu (v. sotto) costi-
tuisce il fattore volitivo che opera in un siffatto rapporto.
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propriamente lo qualifica, accanto ad ahura- «signore » ere-
ditato mei suoi valori teologici da un’antichissima fase reli-
giosa aria, & mazdah-, un composto in cui il primo elemento
& manas- «spirito» e il secondo & dd- *dhé- «porres, cfr. J.
Duchesne-Guillemin, Les composés de U'Avesta, Liegi 1936,
p. 206 sgg.: si tratta di un aggettivo che fa riscontro al verbo
gath. e av. mazdd-, manzdd-. Di queste forme si ha pieno pa-
rallelismo nell’agg. yaozddh- e nel verbo yaozdd-, che nel
primo el yaos- viene gi identificato con ant.
ind. y6h che appare in locuzione avverbiale insieme con sdm
nel significato approssimativo di « giustizia e santita» (in-
vece che con ydéh, sdm appare talvolta collegato con dram,
in cui il significato di «diritto, giusto» & pili perspicuo:
com’® noto, ind. yoh-, iran. yaos- e lat. ids vanno insieme).
Nel composto yaozdd-, dato che il complemento & al caso
accusativo, il primo elemeuto ha la funzione di una deter-
minazione avverbiale, qualcosa come «trattare secondo il
rito », quindi « purificare »; analogamente av. zrazdd-, di for-
mazione identica ad a. ind. sraddhd-, lat. credo, significa
«ftrattare con rispetto, credere». Il parallelismo di questi
valori (il secondo elemento ha la funzione di un verbo fra-
seologico, cfr. lat. tendo e simili) induce a ritenere che il
verbo mazdd- significhi « trattare con il pensiero, formulare
mentalmente, pensare». In conseguenza mazddh- significa
«che formula con il pensiero, pensante». Il significato di
solito attribuito a mazddh- & «memor, der (alles) merkt»
(Bartholomae), « weise » (Lommel), « sage» (Duchesne-Guil-
lemin), ma tale accezione non rende a pieno laspetto attivo
del pensiero che il composto palesemente vuole rilevare. La
connessione con vedico medhd-, che indica certamente un sa-
pere attivo e persino la poesia, non avvia alla nozione gene-
rica di«sapienza» che indica uno stato, un essere, e non un
fare; anche av. mazdd-, sostantivo che ricorre in Yasna 40.1
in nesso con kar- «fare» e a cui si riconnette come comple-
mento bilri- « completo», porta a un «agire» spirituale, non
ad un sapere: «pensa ed attua». Inoltre, & da osservare che
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la formazione del nome contiene certo un valore indicativo
della natura della divinita, come & provato dal fatto che in
due Yasna si fa riferimento al dio senza nominarlo, mediante
Tuso di una forma verbale che contiene gli stessi elementi
del nome. Yasna 45.1: «Voglio parlare; intendere ed ascol-
tare voi che da vicino, voi che da lontano venite per appren-
dere. Formate lui con il pensiero (mazdd-), egli appare». La
coscienza ancora viva del valore semantico della composi-
zione e dei valori che vi concorrono & provata ancora da
Yasna 9.31, dove i due elementi appaiono separati: «Di chi
formula con il pensiero (mans... dathdnahe) le parole della
religione e non le esegue con le opere...»; cfr. pure Yasna
53.5. Il nome indica, dunque, l'essenza stessa del dio e non
si tratta di una qualifica o casuale o superflua, come sarebbe
laggettivo «sapiente», con cui si suole rendere; egli & in-
vece ahura mazdah «il signore pensante», il dio la cui atti-
vita di pensiero & alla base di tutta la creazione. Yasna 31.6-7:
« Appartiene a Mazdah il regno che per lui viene accresciuto
dal Buon pensiero, colui che all'inizio ha pensato di riempire
tutti gli spazi di luce e con la forza della sua mente ha creato
la Verita (Asa), mediante la quale egli sostiene il Pensiero
migliore; e questo tu accresci, o Mazdah, mediante lo spi-
rito». Lo Yasna 46 & dedicato a celebrare I'universalita crea-
trice di Ahura Mazdah, che informa di se, del suo impulso
pri e per te presente, le mani ioni del-
la natura, cosi come agisce costantemente nella coscienza
dell'uomo. In tale potenza il profeta vuole riconoscerlo: «Io
mi sforzo di riconoscere in te, o Mazdah, il creatore di tutte
le cose».

Accanto ad Ahura Mazdah appare una serie di entita
divine, le quali altro non sono se non sue modalita, mon an-
cora pi 1t e per i Esse sono Asa
(pron. arta) «la Veritd», Vohu manah «lo Spirito buono»,
Armati «la Devozione», Xsathra «il Regno», Haurvatit
«I'Integrita », Amurtatdt « 'Tmmortalita ». (La traduzione di
alcuni di questi nomi & necessariamente imperfetta, perche
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i significati mon trovano facile riscontro nel nostro sistema
linguistico: Arta @ in sostanza 'Ordine del mondo, una na-
tura teleologica e in questo senso viene a coincidere con la
Veritd; Armati & propriamente pietas, nei rapporti con la
divinita e mel rapporto con gli uomini, da un lato quindi
Devozione, dall’altro Pieta). Il legame che queste entita di-
vine hanno con il dio supremo, di cui sono modalita, trova
espressione nel fatto g icale che alcuni nomi, anche in
funzione di soggetto, appaiono anche al caso strumentale,
perche il vero soggetto & Ahura Mazdah, anche quando il
nome ne sia taciuto. Si tratta palesemente, sia in Ahura
Mazdah, sia nelle forze divine che lo attorniano, della ipostasi
dello spirito: mentre tutta la creativita si assomma nel dio
unico, le modalita della coscienza, qualificate dal punto di
vista etico, vengono assunte sullo stesso piano a valore di-
vino. Questa assunzione sul piano religioso dell’attivita spi-
rituale, che informa la dottrina di Zarathustra e ne costi-
tuisce il punto centrale, trova una riprova nel fatto che anche
rito e pensiero sono considerati fatti del medesimo ordine,
come si rileva dalla enumerazione di Yasna 34.1, dove la pa-
rola, che nella tradizione aria indica la preghiera rituale e il
sacrifizio, prende il posto che di solito & riservato al pen-
siero. E’ palese che al pensare viene annessa la medesima
efficacia creativa che é attribuita al rito.

In Ahura Mazdah & ipostatizzato lo spirito nella sua crea-
tivitd universale. Piui che in lui, cioé nell'ambito della sua
denominazione, gli aspetti religiosi ed etici.di tale creativita
scmo qualificati nelle entitd divine che ne derivano (per due,
la Verita e il Buon pensiero, la derivazione & esplicitamente
affermata: «padre della Verita», Yasna 443, «creatore del
Buon pensiero», ib. 4). Esse sono modalita, forme del suo
essere, come poi sara pilt precisamente dichiarato nello Ave-
sta recente, quando la loro personificazione sara piut definita
e con Ahura Mazdah costituiranno la schiera dei sette Santi
immortali (Amgsa Spanta): «le forme che Egli assume sono
le belle e grandi forme degli Amurta Spanta», Yasna 13.81.
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In tali determinazioni l'essere divino appare compiuta-
mente nella sua natura benigna. Ad esse se ne aggiunge
un’altra, che lo attua nell’aspetto propriamente dinamico e
creativo, cioé come volonta di tradurre in atto il beme. Lo
spirito come impulso, energia ha nello Avesta il nome di
manyu- ed in esso vi & certo il permanere di un antico signi-
ficato come prova ant. ind. manyu- « energia, slancio vitale »;
questo nome con la qualifica di «santo», spanta manyu
«Spirito santo», serve per I'appunto a indicare l'agire di
Ahura Mazdah, il dio supremo in quanto volere attivo, sia
nella creazione, sia nella coscienza dell’'uomo: & insomma la
forza, per cui la creazione spirituale di Ahura Mazdah si
realizza melle cose e negli uomini. In Yasna 28.1 Zarathustra
invoca Ahura Mazdah «perché per prima cosa gli conceda
T'agire dello Spirito santo. per potere soddisfare il raziocinio
del Buon pensiero e I'’Anima del bove ». In tutto lo Yasna 47,
che & dedicato a Spanta Manyu, questo carattere attivo, a cui
si riporta l'agire umano, in quanto pio, & largamente illu-
strato: «1. Come Spirito santo, per un pensiero eccellente e
un agire e un parlare conforme alla Verita, Ahura Mazdah
ci dara, mediante il Regno e la Pietd, Benessere e Immor-
talita. 2. Questo Spirito santissimo si deve soddisfare con il
discorso della lingua, (ciod) mediante le parole del Buon
pensiero, con lopera delle mani, (cioe) mediante gli atti
della Pieta... 3. Tu sei il padre santo di questo Spirito, che
per noi ha creato il Bove, apportatore di prosperita, e ha
creato per il suo allevamento la Fieta, dando a quello pace,
con il consiglio del Buon pensiero. 4. Da questo Spirito santo
sono staccati i seguaci della Menzogna (Drug), non i seguaci
della Verita (Asa). Si sia signore di poco, si sia signore di
molto, & necessario essere buoni con il seguace della Verita
e cattivi con il seguace della Menzogna... ».

L'impulso creativo benefico personificato in Spanta Ma-
myu si inserisce come tramite fra Ahura Mazdah, in quanto
puro spirito, e l'universo creato. In Yasna 44, dopo avere
elencato le creazioni del dio supremo, come padre della Na-
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tura-verita (il sole, le stelle, la luna con il loro cammino, il
cielo, la terra, le acque, le piante, i venti, le nuvole con il
loro vagare), e avere riportato al Buon pensiero dell’artefice
la dialettica che appare nella natura (la luce e le tenebre, il
sonno e la veglia, il mattino, il mezzogiorno e la sera, perche
gli uomini sappiano quello che ¢’& da fare nella loro giornata)
e dopo avere ancora parlato delle altre forze che come mo-
dalita dello spirito reggono il mondo, la Devozione (Armati)
come rispetto della Natura-veriti, I'Impero legato con il
Buon pensiero, cioé lintenzione di fare bene, e ancora la
Pieta (Armati) nel rapporto fra gli uomini (il rispetto del
figlio verso il padre), alla fine il poeta conchiude: (7.) «To mi
sforzo cosi di riconoscerti, o Ahura Mazdah, creatore di tutte
le cose, in quanto Spirito santo».

Questa mediazione dello Sprito santo, che mella figura
del dio creatore si inserisce fra il puro spirito e l'opera, ri-
sponde alla necessita di trovare posto nella concezione mo-
noteista a una soluziome dinamica ed eticamente attiva del
problema del male. Come si & detto, la creazione di Ahura
Mazdah appare in sé come integrale e appunto nel ricordato
Yasna 44 egli appare artefice, tanto della luce quanto delle
tenebre: «Quale artefice ha fatto la luce e le tenebre?»
(ib. 5). Ma, una volta evocato il problema del male, I'opposi-
zione fra Bene e Male necessariamente si pone fra Spirito del
bene e Spirito del male, lasciando intatta T'unita del dio su-
premo: I'impulso cattivo si oppone all’impulso buono. Si noti
bene che nelle Gatha lo Spirito del male, Angra Manyu, non
si oppone mai ad Ahura Mazdah, bensi solo a Spanta Manyu,
Timpulso benefico.

Vi & forse un luogo in cui Zarathustra fa allusione al
momento di illuminazione, che gli ha concesso di risolvere
il problema del dualismo Bene-Male, senza offendere la su-
premazia unica di Ahura Mazdah. Yasna 30, 3: «I due Spiriti
all’inizio, i quali mi sono rivelati in sogno come gemelli, sono
Teccellente e il cattivo in pensiero, parola, azione; e fra essi
due hanno fatto la buona scelta gli intelligenti e non gli scioc-
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chi ». Questo riferimento a una visione di sogno (se la corri-
spondente parola tramandata Xvafnd & genuina) sta forse a si-
gnificare il momento soggettivo, in cui come intuizione ba-
lend mella mente del profeta la soluzione del problema del
male, che urgeva alla sua coscienza.

L’opposizione fra i due principi si desta con il porsi della
vita. «Io voglio parlare dei due Spiriti, che furono al princi-
pio della vita; dei quali il pil santo cosi disse al cattivo: Non
si accordano né i nostri pensieri, né i principi, né le inten-
zioni, né le convinzioni...», Yasna 45.2.

11 disaccordo si annunzia in funzione di una scelta, poi-
ché lo Spirito santo si decide per la Verita (Arta) e lo Spi-
rito del male per la Menzogna (Drug). Ora la Verita & la real-
ta dell’essere in quanto bene; e, in conseguenza, la Drug,
che & I'opposto di questa verita, non si puo intendere se non
come negazione o resistenza: «E quando questi due Spiriti
si incontrarono, allora stabilirono per prima cosa la vita e la
non-vita e che alla fine I'esistenza peggiore fosse dei seguaci
della Menzogna, e la migliore forza spirituale (manah) fosse
dei seguaci della Verita. Fra questi due spiriti i seguaci della
Drug hanno scelto I'agire del Peggiore, ma lo Spirito santis-
simo, che ha i solidi cieli come veste, ha scelto la Verita e cosi
coloro che vogliono con opere giuste rendere lieto Ahura
Mazdah », Yasna, 30.4-5.

11 fatto che i due spiriti sorgano al loro contrasto, insie-
me con la vita mostra che la loro funzione é congiunta con
il trapasso della nozione del divino da una fase intellettuale e
speculativa a una nozione pilt propriamente etica e religiosa.

L’istanza della scelta fra il bene e il male ora percorre
tutto Pumano e tutto il divino ed investe persino Ahura
Mazdah, poiché il dio supremo si trova dalla parte di Arta,
la Verita, che & la prima modalita del suo essere, la sua pri-
ma creazione. La scelta avviene appunto fra la Verita, che
&, come abbiamo gia chiarito, 'ordinarsi di ciascuno a S8,
alla propria funzione, e la Menzogna, che rappresenta la re-
sistenza, il non conformarsi a sé e a tutto l'ordine. E’ evi-
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dente che la scelta comporta una liberta, che & inerente
al manyu, cioé al tradursi in vita del dato spirituale, e che la
qualifica del buono e del cattivo Spirito si ha, in quanto I'uno
tende alla creazione secondo un ordine e l'altro vi si oppone.
I due spiriti sono, dunque, nelle Gatha due gemelli, quasi due
facce della stessa creatura, e cio rende chiara l'origine dia-
lettica della loro opposizione. Anche in questo la dottrina di
Zarathustra rivela il suo carattere originario, che é specula-
tivo non meno che religioso. Alla necessita di inquadrare gli
opposti, che scaturivano dalla affermazione di Ahura Mazdah
come bene, nella i ista, essa
risponde ricorrendo alla liberta, che & mell'impulso posto alla
radice della vita. In questa liberta ¢’é la determinazione del
bene e del male, del bene come adeguamento all’ordine del-
T'essere, del male c 'me resistenza e opposizione. Non c'é dub-
bio che anche questo atteggiamento denunzia il carattere men-
tale della cosmologia religiosa zarathustriana, poiche la liber-
ta inerente allimpulso verso la vita & la proiezione su piano
cosmico della'liberta della coscienza umana.

La creazione spirituale di Ahura Mazdah investe tutto
il reale nelle sue modalita sensibili, ma al tempo stesso an-
che i concetti astratti, oltre alle entita divine, pure esse per-
sonificazioni di valori ideali. Cio appare chiaramente affer-
mato da Yasna 31.11: «Dopo che tu, al principio, Mazdah,
creasti nel tuo spirito gli esseri concreti (gaéda), le essenze
umane (daénd), i raziocini (Xratw), dopo che tu dotasti di
corpo la vita, dopo che stabilisti atti e dichiarazioni, affinche
uno liberamente faccia la sua scelta, da allora alza la sua
voce uno le cui parole sono false, come uno le cui parole
sono vere, uno che conosce, come uno che non conosce, cia-
scuno secondo il suo cuore e la sua mente». Questo passo,
particolarmente importante, pone sul conto della creazione
divina tutte le forme in cui si obiettiva la coscienza del sin-
golo, ma a questi & lasciata la liberta di porre, per dire cosi,
in tali forme un contenuto, che puo essere conforme a quello
attuato da Spanta Manyu, lo Spirito del bene che realizza
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la Verita (Arta) secondo Iintendimento del dio supremo,
oppure conforme al mondo di Angra Manyu, lo Spirito del
male, che si manifesta come opposizione a quella Verita, come
contrasto al fine buono a cui il mondo & destinato.
Particolarmente interessante & la nozione di daénd, pron.
dayind, intorno alla quale si é discusso in vario senso, nel
tentativo di determinarne il valore. La parola ha dato luogo
a interpretrazioni diverse: «geistiges Ich, Individualitéat »
(Bartholomae), « geistiges Urwesen » oppure « Geist-Person »
(Lommel), « personnalité religieuse » (Meillet), « Conscience »
(Pavry), « conscience » (Duchesne-Guillemin), etc. Pare fuori
dubbio che la parola si debba connettere con il verbo day-
«vedere»* e che in correlazione a gaéja «essere vivente»
« (gay- «vivere »), che indica le forme del mondo materiale,
essa stia a indicare 'immagine, la species: con lo stesso svol-
gimento semantico, che appare in gr.el3og e poi in lat. species,
il significato ulteriore & quello di « modello, tipo, genere » e
infine di «natura, essenza».® Eppero il termine appare ap-
plicato soltanto alla realta spirituale dell’'uomo e quindi & una
essenza spirituale, quasi un tipo di anima. Tale essenza &
presente come fondo, itutivo e i ore, nel-
T'anima individuale, ma al tempo stesso ha una sua autono-
mia, vivendo essa come modello creato nella mente della

4 Secondo qualche studioso vi sarebbe identita fra av. daénd-
(dayand- o dayind- trisillabo, secondo l'esigenza del metro) e a. ind.
dhéna- ‘nutrice’ (av. ddy- ‘allevare’, *dhéj-, gr. 94dvg, femina e filius)
detto tanto per 'donna’ quanto per 'vacca’; da ultimo Widengren, 1. ¢,
. 33 n. e p. 54. 1l dittongo ai originario in dhéna- (av. daénav-
femmina’), su cui Bartholomae, Gr. Iran. Phil. 13, p. 30, che contrasta
con il trisillabismo di daénd-, esclude una siffatta identitd, gia assai
poco plausibile dal lato semantico: ovvia & invece la derivazione di
daénd- da dd(y)- ‘vedere’ (per il grado della radice cfr. av. patidaya-
‘sorvegliante’, om. 3¢ehog da Sejedog ‘visibile’; per la formazione, cir.
ayand- ‘via’ e simili: *abi-dayana- per arm. aurén-k’ ‘legge’, *d-dayana-
per pers, ddin, Gyin, ‘costume, ornamento’, ayinah ‘specchio’, sono postu-
lati da Nyberg, Hilfsb. des Pehlevi, II, p. 8). In una siffatta divergenza
particolare si chiarisce bene l'indole del dissenso che ci separa dall'indi-
rizzo storico-religioso di cui si & fatto cenno (v. sopra, p. 5, n. 2).

5 Nell'esegesi pahlavica a daénd corrisponde advénak «specie »; cfr.
in particolare Grande Bundahishn, 345 e 11.
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divinita, al quale la determinazione individuale si ricongiun-
ge dopo la morte, quando chi la portava abbia ben meritato
e non ne abbia quindi deformato la originaria matura. A
chiarimento di tale accezione si puo addurre dalle Gatha
ampia documentazione. Nel passo gid citato di Yasna 31.11
daénd ha posizione mediana fra gaédd- e Xratu-, cioé fra le
forme delle cose sensibili e i concetti astratti, i raziocini; essa
& la forma delle cose che hanno unita, ma non sono sensibili,
cioé delle anime. Quando i due spiriti denunziano la loro
inimicizia, lo Spirito santo dice all’avversario: «Né i nostri
pensieri si accordano, né i mostri principi, né i concetti, né
le credenze, né i detti, n¢ i fatti, né le essenze spirituali
(daénd), né le anime», Yasna 45.2. Nella serie delle coppie
elencate, il primo elemento indica un dato pii generico,
astratto, e il secondo il determinato che in quello rientra:
dadnd- vi appare in nesso con urvan- « anima», si che, men-
tre questa indica il dato individuale, il determinato, daénd ne
significa la specie, la categoria, I'essenza. La divinita ha
dentro di sé come realta spirituale quello che nel creato si
dispiega: il tipo delle anime, com’@ mella mente divina, si
ritrova nell’anima individuale come essenza; ma in questa
abitera pure come resistenza e opposizione l'essenza spiritua-
le ahrimanica, Yasna 46.6: « Infatti & seguace della Mezogna
chi & benevolo con un seguace della Menzogna, & un seguace
della Veritd colui cui & caro un seguace della Verita, dal
momento che tu creasti le essenze spirituali». Questo passo
diventa chiaro, se si ri che la corr ilita, deter-
minatasi attraverso un rapporto di simpatia, ha la sua radice
nel fatto che il seguace della Verita e il seguace della Men-
zogna si riportano a propri tipi religiosi essenziali, e che lo
spostamento dell’uno verso l'altro tipo & reso possibile dal
fatto che la propria essenza spirituale & suscettibile di miglio-
ramento o di deterioramento, accostandosi o allontanandosi
sulla via verso l'essenza che ha sede nella mente divina.
Ognuno nel pensare ed agire & responsabile della essenza
spirituale che & in lui. In Yasna 44.9 Zarathustra, che gia
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mella strofa precedente ha chiesto come la sua anima indivi-
duale (urvdn) partecipera dei beni che rendono beati, do-
manda quale sara il destino della daénd che egli attua:
«Quindi io ti domando, o Ahura, rispondimi bene, se a me,
per l'essenza spirituale che io voglio attuare, quella del sa-
piente, il Signore del regno, quale tu sei, o Mazdah, il quale
abita nella stessa casa del Buon pensiero, manterra le pro-
messe per i regni superni». Colui invece che non persegue
la buona attuazione della sua essenza spirituale, e segue sol-
tanto gli impulsi incoerenti della sua anima, fara si che la sua
essenza spirituale rimanga esclusa dal ritorno nella forma
che & presente mella mente divina: «Chi il proprio spirito
rende ora migliore ora peggiore, e cosi la sua essenza spiri-
tuale, mediante 1'azione e la parola, e segue le proprie ten-
denze, brame e preferenze, alla fine rimarra estraneo alla
tua mente», Yasna 48.4. Questa partecipazione del singolo
ad un tipo spirituale, ad una categoria umana ideale, com’é
presente mella universalita del dio supremo, si rileva anche
da Yasna 49.9, un passo che & stato variamente interpretato.
Secondo moi & da intendere: «Colui le cui massime sono
giuste non si preoccupera di coloro che frequentano i seguaci
della Menzogna, dato che i seguaci della Verita congiunge-
ranno alla fine le loro essenze spirituali nella ricompensa
migliore ». E’ palese che qui si richiama un concetto analogo
a quello espresso in Yasna 46.6 (v. sopra) e, ciog, che i con-
tatti terreni con persone di essenza spirituale diversa deter-
minano solidarietd con esse; e invece chi §i attiene alla pro-
pria essenza come seguace della Verita ricongiungera la sua
essenza a quella degli altri buoni mnel regno spirituale di
Ahura Mazdah.

Essenza spirituale ed anima sono due aspetti distinti del-
Tuomo, la sua realta trascendente, nei confronti dell’unita del-
la persona. « Essi, coloro con cui la propria anima e la propria
essenza saranno in ira, quando giungeranno al ponte del
Separatore (Cinvat), finiranno compagni mella casa della
Menzogna in eterno», Yasna 46.11. La punizione coglie I'ani-
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ma: su essa si ripercuotera la partecipazione a un’essenza
spirituale religiosamente non verace, anche se la via per-
corsa é stata diritta: «L'essenza spirituale del seguace della
Menzogna distrugge la ri del diritto i La
sua anima spoglia, davanti al passaggio del ponte del Sepa-
ratore, tremera di paura», Yasna 51.13.°

Nelle Gatha la modalita dell'assunzione della daénd da
parte del singolo non appare dichiarata in termini espliciti.
Ma essa & certamente da intendere mel senso di quella liberta
di scelta fra il Bene e il Male, che & alla base della conce-
zione dualistica: chi si schiera volutamente da una parte o
dall’altra viene ad assumere un’essenza spirituale conforme
all’'uno o all’altro principio. Solo in questo senso appare giu-
stificata la predicazi con il suo i sforzo di pro-
selitismo. (Si tratta, dunque, di cosa ben diversa da quella
scelta del afy, che P'anima fa prima di rinascere al mondo,
nel libro X della Repubblica di Platone). Questo motivo della
daénd ha avuto nella elaborazione teologica ulteriore poca
fortuna, poiché é stato in parte assorbito dalla nota Fravasi
(fravarti) «spirito protettore, genio», che ha un valore piti
religioso e meno speculativo, e di cui melle Gatha non si ha
parola.

Draltra parte, anche Ahura Mazdah ha una sua daénd.
come 1'uomo, del cui spirito egli ¢ ipostasi: la daéna del dio
unico, cioé la sua essenza é la religione, immagine astratta
della divinita. Di solito questo valore semantico, con cui la
parola (dén) ha avuto tanta fortuna anche fuori del mondo
jranico, viene attribuito a forma omofona, ma di origine di-
versa; anche Bartholomae, Altiranisches Worterbuch, 662 e

 Recentemente, M. Molé (Daénd, le pont Cinvat et Ulinitiation dans
le Mazdéisme in « Revue de IHist. des Rel.», 157 (1960), p. 155 sgg.) ha
sostenuto Ia tesi che daénd, sia una ‘pratica rituale, religiosa’ e costituisca
un aspetto essenziale della soteriologia individuale. Tale tesi dovrebbe
avere conforto dalla identificazione con ved. dhéna-, termine del rito di
significato e origine assai incerti. Purtroppo, difficolta formali e seman-
tiche si oppongono a una siffatta identificazione (nonostante Renou,
Etudes védiques et paninéennes, 1, 1955, p. 11, e vedi pure Mayrhoter
Kurzg. etymol. Worterb. d. Altindischen, p. 113)



L'idealismo zarathustriano 19

665 tiene distinti i due termini (dei quali non da etimo). In
base alle prove che abbiamo addotte dai testi, 'unita origina-
ria si pone come assai probabile; il passaggio di significato
da «essenza, immagine spirituale » (della divinita) a «reli-
gione » si desume come ovvio e legittimo da passi come Yasna
44.11: «la Pieta si estendera a coloro ai quali la tua essenza
(religione) viene annunziata, o Mazdah. Io da te sono stato
eletto per cio come primo...».

Da quello che si é detto, risulta chiaro il carattere di-
chiaratamente idealistico della dottrina gathica. Tale caratte-
re si palesa nello stesso nome del dio supremo, Ahura Ma-
zdah «il Signore pensante », e nei nomi-di divinita che sono
concetti etici, ipostatizzati come attributi dello stesso dio;
e soprattutto nella creazione spirituale che informa la crea-
zione materiale: la mediazione fra l'universalita dello spi-
rito e la sua creazione si determina eticamente e religiosa-
mente con Spanta Manyu, lo Spirito santo, a cui si oppone
come resistenza e controcreazione, Angra Manyu, lo Spirito
del male. La creazione spirituale ha validita di paradigma
ideale e cid vale per la spiritualita dell'uomo, la quale si clas-
sifica in diverse essenze e categorie (daénd): I'essenza della
divinita suprema é la religione (dafnd xus’ &oxhv).

Tale concezione, originariamente monoteista, ha in sé i
termini di quel dualismo, che costituira il tratto dominante
dello zoroastrismo. L'originario idealismo informera sempre
gli sviluppi della religione mazdaica, si che nel Bundahishn,
tardo trattato cosmologico, di forte impronta zervanita, si
affermerd ancora i (Grande hish 13.11
sgg): «e da lui (ciod, da Ohrmazd) il mondo dello spirito
viene tenuto nello stadio spirituale (ménokihd); e da lui il
mondo materiale fu creato spiritualmente (ménékihi) e quin-
di fu trasportato nello stadio materiale (gétahihd)». Il com-
pito di mettere in moto la creazione che melle Gatha é affidato
a Spanta Manyu, diretto antagonista di Angra Manyu, nella
teologia posteriore appare affidato a Vohu manah (Gr. Bd.
p. 14.3: «e per prima cosa fu creato Vohuman, da cui proce-
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de la creazione di Ohrmazd »). Divenuta diretta 'opposizio-
ne fra Ahura Mazdah (Ohrmazd) e Angra Manyu (Ahriman),
la funzione dialettica di Spanta Manyu (v. sopra) viene a
mancare.

Nella elaborazione, che si ha nei testi pahlavici, il prin-
cipio dualistico, affermato gia mello zoroastrismo dello Avesta
recente, & ovviamente acquisito e dominante. Eppure il mo-
tivo monoteistico e il carattere idealistico della dottrina di
Zarahustra sono sempre presenti come valori cosmologici.
Bastera qui ricordare I'inizio del Gr. Bd., in cui il contrasto
fra bene e male, come si attua mel creato, & preceduto da uno
scontro puramente dialettico fra il bene, che é la divinita in
assoluto, e il male che nasce come ribellione o limite alla
stessa assolutezza. In tale testo, come si & detto, & chiara
limpronta zervanita; Gr. Bd., p. 2 sgg.

«Nella buona religione, cosi & manifesto: Ohrmazd, al
sommo, per la sua omniscienza e bonta, del tempo senza
limite, era perennemente nella luce; luogo e sede di Ohrmazd,
c’@ chi la chiama “luce senza fine”; e quella omniscienza e
bonta assoluta ¢’é chi la chiama “religione”. Il tempo eterno
& senza fine come Ohrmazd, la bonta e la religione furono,
sono e saranno sempre il tempo di Ohrmazd.

Ahriman dimorava sprofondato nelle tenebre, capace di
sapere soltanto da poi e in preda a brama di distruzione. La
brama di distruzione & la sua natura e le tenebre sono il suo
luogo (c’¢ chi le chiama tenebre senza fine). E ad essi in
mezzo cera il vuoto: c’@ chi lo dice “vento”, a cui inerisce
la mescolanza. Ambedue sono finiti e infiniti. Al sommo, di-
cono, sta la luce senza fine, dove non si ha limite, e, al basso,
Toscurita senza fine, dove non si ha limite. Al confine, ambe-
due sono finiti; poiché fra essi ¢’@ in mezzo il vuoto, I'uno
non é in contatto dell’altro. Inoltre, tutti e due gli spiriti sono
finiti mel proprio corpo. A motivo dell'omniscienza di Ohr-

7 Questo capitolo ¢ stato fatto oggetto di vari tentativi di traduzione
e di esegesi. La nostra interpretazione si discosta in pilt di un punto
dalle precedenti.
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mazd, tutte le cose sono mel suo conoscere. Delle cose finite
e infinite che sono, egli conosce la misura. Il completo dominio
delle creature di Ohrmazd si avra nel Corpo futuro; questo
& perpetuo e infinito. II creato di Ahriman, in quel tempo in
cui ci sara il Corpo futuro, & gia distrutto: esso & proprio il
finito.

Ohrmazd mella sua omniscienza sapeva che lo spirito mal-
vagio esiste, che cosa medita e fa mella sua tendenza all'in-
vidia, come corrompe, quale Iintenzione e quale il compi-
mento, e per quale intenzione quali e quanti mezzi. Ed allora
egli in ispirito foggio quella creazione che era mecessaria.

Per tre mila anni quella creazione rimase in ispirito, sen-
za pensiero, senza moto, inafferrabile. Lo Spirito malvagio,
a motivo del suo sapere da poi, non era cosciente dell’esisten-
za di Ohrmazd. Ma poi si levo da quella sua profondita e
venne al limite dove le stelle sono visibili. E quando vide
quello splendore inafferrabile di Ohrmazd, si precipito fuori
e, a motivo della sua brama di distruzione e della sua natura
invidiosa, corse per distruggerla. Poiché vide un valore e una
capacita di vittoria superiori alla sua, si ritiro in fretta nelle
tenebre e cred i demoni, quella creazione funesta anelante
alla battaglia. A Ohrmazd, quando la vide, quella creazione
dello Spirito malvagio non piacque, creazione orribile, putri-
da e vile; e non la onord. Poi lo Spirito malvagio vide la
creazione di Ohrmazd e gli piacque molto: creazione profon-
da di ogni informazione ed egli onord la creazione di Ohr-
mazd.

Allora Ohrmazd, sapendo in quale modo sarebbero finite
le cose della creazione, ando incontro allo Spirito malvagio e
gli offri pace dicendo: “O Spirito malvagio, porta aiuto, alla
mia creazione e tributa a essa elogio, affinche, per ricompen-
sa, tu possa essere immortale e senza vecchiaia, e inconsuma-
bile e incorrompibile. E la ragione di ci6 & che, se tu non por-
ti guerra, tu non sarai reso impotente e vi sara vantaggio in
abbondanza per ambedue”. Ma lo Spirito malvagio grido: “Io
non porterd aiuto alla tua creazione e non tributero elogio.



2 Antonino Pagliaro

Ma te e la tua creazione distruggero per I'eternita. Convertiro
tutta la tua creazione allinimicizia verso di te e all’amicizia
verso di me”. La spiegazione di cio é che egli pensava Ohr-
mazd fosse impotente contro di lui e percio offrisse la pace.
Non accetto, ma fece minacce. E Ohrmazd disse: “Tu non puoi
tutto, Spirito malvagio. Tu non mi puoi distruggere, e non
puoi fare si che la mia creazione non ritorni in mio pos
sesso”.

Quindi Ohrmazd, nella sua omniscienza, comprese che,
se non avesse fissato un termine per la battaglia, sarebbe
stato possibile che quello attuasse le sue minacce contro la
sua creazione, e la strage e la contaminazione sarebbero state
in eterno; Ahriman si sarebbe insediato nella contaminazione
del creato e avrebbe potuto impossessarsene. Cosi ora nello
stato di mistione vi sono molti uomini che agiscono piu con
ingiustizia che con giustizia, cio¢ essi attuano piu il volere
dello Spirito malvagio. E allora Ohrmazd disse allo Spirito
malvagio: “Stabilisci un termine cosi che possiamo estendere
la battaglia per nove mila anni”. Infatti, egli sapeva che, fis-
sando un termine in questo modo, lo Spirito malvagio sa-
Tebbe stato reso impotente. Quindi lo Spirito malvagio, non
vedendo la fine, dette la sua approvazione a questo patto,
cosi come due uomini che fanno un duello stabiliscono un ter-
mine dicendo: “Noi in tale giorno ci batteremo sino alla
notte”.

Ohrmazd sapeva bene, nella sua omniscienza, che, di
questi nove mila anni, tre mila sarebbero trascorsi secondo
il volere di Ohrmazd, tre mila in mescolanza secondo il volere
di ambedue, Ohrmazd e Ahriman, e che nell’ultima battaglia
lo Spirito malvagio sarebbe stato reso impotente e sarebbe
stato respinto dalla sua attitudine nemica alla creazione ».

Come si vede, nonostante le amplificazione e deviazioni,
dovute, soprattutto, allo sviluppo in senso dualistico, la dot-
trina zarathustriana, fondata su una ipostatizzazione a divi-
nita dell’attivita pensante, intanto che si informa a una sostan-
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Ziale eticita, conserva profonde tracce del suo carattere ori-
ginario, anche in fase medievale.

Essa si qualifica quasi come una forma intermedia tra
le posizioni greche, per le quali T'assoluto & costituito dalla
realta fenomenica, e quelle indiane, per le quali Tassoluto &
il trascendente, che la mente illuminata intuisce. C’¢ sem-
pre da chiedersi se il mondo delle idee di Platone mon con-
tenga il riflesso distante (il mutamento risiede in un impe-
gno pil deliber: te g logico) dell'ideali zarathu-
striano. Con tale dottrina, I'Iran ha partecipato nobilmente a
quel mirabile risveglio di interessi intellettuali, con istanze
pilt e meno dichiaratamente religiose, che verso il principio
del sec. VI a. Cr. investe, certo con atteggiamenti, modalita e
finalita diverse, una larga zona del mondo antico, fra I'India
e i paesi del Mediterraneo.







CARLO GALLAVOTTI

Morfologia di «theos»

1. - Per esprimere il concetto di un ‘essere divino’, il
termine usuale e generico nel greco & debs; gia dufpwy & pit
espressivo. @eof sono gli déi e le dee della religione greca;
pitt leterari ed espressivi altri termini come dddvaror ‘gl'im-
mortali’, pdrapes ‘i beat’, *Ohtuzior, Odpavidar, Olpavivves
Solo un contesto particolare puo conferire alla parola 9eég
un’intensita emotiva o rappresentativa che il vocabolo per
se stesso non comporta.

Gli stessi Greci avevano tentato di scoprire quale riposto
significato si annida nel vocabolo;! ma l'interesse della ri-
cerca etimologica & stato acuito in tempi moderni da questa
constatazione, che la parola 9eé rimane isolata (o quasi) in
tutta la documentazione storica delle altre lingue indeuropee.
Una concezione naturistica del divino sembra riflessa nella

1 A parte la fantasia naturistica di Platone Crat. 397 c-d che nei

Clem. Alex. Strom. ' (mopd Thv 9éaw. v Siaxbopmory), Eustath, 1148.52
(8 mdvea el nad mordv: dmd o 4, id. 10, 4  émmia ovyxeloy Tupd Thy

% azione erodotea (peggiorata pero con
Tattribuire a {91 valore di ‘creare’ il mondo!) & ripetuta da J.B.
‘Wimmer, Die Etymologie des Wortes $eég, in Zeitschr, f. kathol. Theo-
logie’, 43, 1919, pp. 193-212; anche da A. Senn in ‘Soter’, 4, 1927, p. 11 sgg.
Vedasi del resto gia presso A. Vaniéek, Gr.-Lat. etym. Wb. (1877), p. 386
nota 11, dove sono raccolte le interpretazioni di 9eég fino allora proposte.
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vasta isoglossa che dal lat. deus giunge all'area celtica e bal-
tica e indoiranica fino al sanscrito devd- (*); una minore iso-
glossa comprende slavo e iranico (bogu, baga: ‘benefattore’), e
a parte si distingue il gruppo germanico di god (‘invocato’).
Quindi 9debg si presenta come una parola specificamente gre-
ca, atta ad illuminarci sulle concezioni che furono dei Greci,
alle prime origini, nell'’ambito delle idee religiose. E tuttavia,
una probabile corrispondenza di 9eég con I'armeno dik* nel
senso di ‘idoli’ (da *dhes-es) gia sembra allargare notevol-
mente l'area del vocabolo e suggerire una cronologia remota
alla presunta innovazione. Se poi consideriamo che nei tra-
sparenti valori di deus, bog, god, si rispecchiano concezioni
elaborate della divinita, e che non é da ritenere senz'altro
come primordiale neppure quella stessa che si riflette in
deus, dievas, devd-, sara prudente non valutare come innova-
zione l'oscura parola debs ; in essa pud annidarsi invece la
concezione piti arcaica delle genti indeuropee in rapporto al
divino o a un momento del rito. Ma nella sola area greca, o
greco-armena, la parola & rimasta vitale; essa é pertanto di-
stintiva di questa area centrale, dove é forse l'indice di un
attaccamento pili tenace a una remota tradizione, non oscu-
rata per molto tempo da modifiche cultuali e non alterata
da influenze allogene.

L’estremo interesse dell'indagine su de6 giustifica le
numerose esegesi, anche fantasiose o erronee, che sono state
proposte sulla morfologia o il significato della parola. Alcune
vanno scartate senz’altro. Non vogliamo ricordare la ricor-
rente ipotesi di un’origine alloglotta del vocabolo,?* né
Pantico tentativo di ricollegarlo con deus e devd?® né

* Qui e nel séguito il lettore vorrd perdonarmi qualche trascuranza
nei segm prosodici e diacritici, dovuta alle difficoltd tipografic]

0 ad esempio il Mahlow, Neue Wege, 1926, p. 5, ¢ il Nilsson s.v.
in « The “Oxtord Clase. Dict »; con altri argomenti L. Deroy, in ‘Minos’,
St e 0,

3 Dopo Ascoli (‘Rend. Ist. Lomb. 1867, Studj critici 1878) e anche
Thurneysen (s KZ », 25, 1887, p. 150 & in mamera pitt disinvolta M. Muel-
ler (Beitrige zu einer us dem
setzt von Heinr. Liiders, Llpsls 1898, vol. I, pp 134, 290, 375 379) gxa
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la ricostruzione di una forma *9efocvariamente interpretata,*
né lanalisi di un genitivo *9eg aggettivato in *9e

oG come
ipostasi patronimica, per cui 9ot sarebbero i figli preferiti
del sommo nume.® Anche l'idea che e abbia essenzial-
mente una valore predicativo deve essere riguardata con circo-
spezione, se la si vuole dedurre dall'apprezzamento di spo-
radici impieghi della parola in testi letterari di eta evoluta.®
Direi persino che occorre prescindere sia dalle qualita
attribuite agli déi dalla religione omerica o misterica, sia dal-
la nostra interpretazione della religione greca dell’eta classi-
ca; diversamente si sforzera lanalisi formale del vocabolo
per suggestione della meta a cui si pensa di condurlo. Il
vocabolo & troppo antico, per non essere stato piu volte rin-
giovanito nella sua accezione semantica attraverso lunghi
secoli di rinnovamento nei concetti sociali, etici e religiosi
della nazione greca. Come é normale che avvenga, il voca-
bolo antico rimane, mentre muta il concetto, ossia la parola.

Per giungere ad un risultato apprezzabile, occorre an-
zitutto che risulti assolutamente rigorosa e sicura l'analisi
fonetica di eég; questa presenta due problemi, il theta
iniziale e lo iato, che sono senza dubbio innovazioni rispetto
al presumibile stato indeuropeo del vocabolo. Che la base
fosse 9es-, risulta a sufficienza dai composti déo-garos €

contutati dal Brugmann (Skhs, Ges, Verh. », 41, 1849, pp. 38-30), Ia tes!
fu ripresa da M. Bartoli in « Riv. Fil. Class. :, 56, 1928, pp. 107-117, ibid,
pp. 423-453, con argomenti nuovi, confutati da B, Cnanirsine, <1 »
1930, p. 142, cfr. E. Frankel ibid. p. 259, Schw . 14,

% Per la forma “9eFé, postulata (ma erroneamente) in base all'as-
senza della contrazione, v. J. Wackernagel in «KZ», 25, 1884, p. 270;
ibid. 29, 1888, p. 138, Per il connesso problema di Aevxd Sebyrey, xhopd
(Do e quindi 9éw ‘risplendere’, 9oés (Aaumpég), skr. dhavala
“bianco’, W. Schulze, « KZ » 1888, p. 260; diversamente il Wackernagel in
«Glotta’» 14, 1925, p. 45 (= Klein. Schr. I p. 858). Per quanto riguarda
L & cione vl critica i W Schulze, Quasst, epic. (1892), p. 163, ¢ poi
di F. Solmsen «KZ » 32, 1892, p. 525, in base a kret. 9ug¢, che esclude il
digamma; cf. Schwyzer, Gr. Gr. I p. 241. Per la stessa forma *9eFég Tap-
portata a §¢a v. J. B. Bury, « Bezz, Beitr. » 7, 1883, p. 79; rapportata a skr.
houtd: ermiblle’, v. Brugmann, « Sichs, Gés, Verh.», cit, pp, 30.54

5 W. Prellwitz, Griech. §eég und die mit 9eq- beginnenden Worter bei
Homer, in « Festsch. A Bezzenberger », Gottingen 1021, p. 121. Critica di

etschmer in « Glotta », 13, 1924,
5 v. Wilamowitz, Der Glaube e Heuenen I p. 17

14,
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éo-nehog ; questi vengono a significare press’a poco ‘oraco-
lare’ e ‘straordinario’, ma conservano comunque implicita la
nozione di una presenza sovrumana. Lo stesso vale per déomtg,
deoméotog,” e forse per ©éomar di Beozia o per un etnico
come Ocorpurol. Lo iato in 9ebg & prodotto dunque dal dileguo
di sigma intervocalico (non jod né digamma, che vanno
esclusi anche per altre ragioni che poi diremo); ed & questo
un dileguo preetnico, al pari dell’assordimento delle sonore
aspirate (*dh- ) th-).

Lanalisi di 9e4¢ da pHEsos risponde perfettamente,
nella maniera pitt semplice e lineare, al normale processo
fonetico che caratterizza la lingua greca come tale; e di qui
bisognera partire per I'indagine semantica, come indico per

“primo il Bartholomae nel 1884 Unica alternativa potreb-
be essere DHWESOs, anche questa un’ipotesi illustre che
risale a una brevissima annotazione di F. De Saussure (1879),
variamente seguita e discussa, poi ripresa in Italia dal Pisani
e piu tardi dal Pagliaro. Una terza via, per cui si suppone

7 11 richiamo a §és-gurog etc,, ma erroneamente anche a_modS-deotog,
9éaauodon, risale almeno al Déderlein, cfr. Curtius Grundziige d. griech.
Etym.5, p.'513 sgg. Per lanalisi di 9éa-(s)mg V. Brugmann «IF » 12, 1899,
D. 30; nel secondo elemento della parola sarebbe da ravvisare la radice di
sequor, Emopat.

+ Sulla base di 9ég-guog, lat. festus, etc.: Bartholomae, « Liter, Cen-
tralblatt fiir Deutschiand +, 1084, col. 956; « Bezz, Beitr.» 17, 1691, p, 108
(a p. 348 il richiamo ad arm. dik’); « Woch, £, kL Phil. », 17, 1900, col. 676
(recensione al Miiller cit.); « Anzeig. f. idg. Sprach- und Altertumskunde »,
Beiblat 2. d. «Idg. Forsch.», 12, 1901, p. 28 (richiamo a skr. dhisniya~
nells recensione a Uhlenbeck, Kurzgef Etym, Wb d. altind. Sprache).
Cir, Thurneysen, «KZ» 30, 1890, p. 488; H, Hiibschmann «Anz. £ idg.
S5ach vnd Aitartuskunde s, 10,1899, . 45 ancha.i lessiel S
di Hofmann, Frisk, etc. Per I'assenza di contrazione in 9eég v. W. Schul-
ze, Quaest. epic, 1892, p. 163 (ma erroneamente atribuisce *dev'a'og
al De Saussure). Per 9eu's'és con iniziale labiovelare, in rapporto a
9éogasda, v, Curtius, cit, nella nota precedente.

e Saussure, Mémoire sur le systéme primitif des voyelles dans
les lﬁmgues ind.-eur., 1879, p. 81 n. 5: «Le lith. dvésti et dvdse ‘esprit’
pourrait_aussi suggérer un primitif §7ego ». - Cf. poi Fick, Vergl. Wb.
d. idg. Spr,, ¢ (1890) p. 469; II* (1894) p. 154 con richiamo a gallorom.
dusios; Joh, Schmidt, in «KZ » 32, 1893, p. 342; A. Walde «IF » 19, 1906,
p. 106 con spiegazione di lat. bestia; O. Schrader, Reallex. d. idg. Alter-
tumskunde, 2t ediz. di A. Nehring, I, v. Ahnenkultus § 18-19, v. Gott
§ 1-4. - Critica di Wimmer, cit, in favore di _<(onus, e di Bechtel in
« Bezz. Beitr. », 30, 1905, pp. 267-270, in favore di “9¢w ‘risplendere’ con
richiamo a Acoadéa, Hesych. oby' Aapmpdy.
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un’originaria labiovelare alliniziale di 9e6g,! si deve ora-
mai abbandonare senza rimpianto in base alla nuova do-
cumentazione della parola nei testi greci dell’eta micenea.

- Le iscrizioni di Pilo e di Micene sono anteriori al
1200 a.C.; quelle di Cnosso forse risalgono ancora pit addie-
tro nel tempo (1400?). La parola 9eés, nello speciale sistema
sillabico della scrittura ‘lineare B’, & resa per mezzo di due
caratteri che si trascrivono te-o (:theos). Il segno che si tra-
scrive te & difatti bivalente: vale te in pate, atemito (raths,
*Aptéurtoc), ma the in teke (9fne = ¥dnxe ). Consonanti fi-
nali (n, 7, s) e il secondo elemento di dittongo in -i in sillaba
aperta mon vengono espressi graficamente (quindi doero
vale 300hog, 3o0hoy, 306hgp, doThor, ma doeroi vale 3ofhorg); €
poi normale in questa scrittura sillabica il ricorso all’anaptis-
si vocalica (arekuturuwo = dhextoudy, tenuto conto inoltre
che non si distinguono graficamente le due liquide /1),
In due iscrizioni di Pilo' che riguardano una mede-
sima {ransazione frumentaria, relativa alla sacerdotessa di
nome erita (Ep704,5 copia di Eb297, ved. IP p. 56-57), la parola
& probabilmente usata in caso obliquo:

erita ijereja eke (iépew Exar) euketoge eke etonijo
teo (ebxeral ve Exew stonion 9e).. GRANUM 3 T 9
11 genitivo teojo (Yeoio) compare innumerevoli volte ne-
gli altri documenti delle serie Eb-Ep, En-Eo, inoltre in Ec411
(ved. IP p. 48 e 52-65); concorre infatti a esprimere la quali-
fica di uomini e donne, che sono teoduli e teodule: teojo doero
(9200 300hog), teojo doera (deod 300hn). E’ fuori di dubbio che

In favore di *dhwesos, con nuovi argomenti d'ordine generale, v.
V. Pisani, Mytho-etymologica, in « Rev. d. étud. ind.eur. », 1, 1938, pp. 220-
224; id., Aspetti della religione presso vh antichi indeuropei, in « Acme »
1, 1948, pp. 267-201; A. Pagliaro in « Studi e materiali di storia delle reli-
gioni», 21, 1947-48, pp. 52-57 (= Saggi di critica semantica, 1953, pp.
115-122).

10 V. Curti cit,, Stichs. Ges,
i e perd in un secunrlo i monts ceoolie Tebin destusn
riano (ved. Brugmann-Thumb, Griech. Gramm.s, p. 6 e altrove).

11 Cito dal ‘corplm’ delle Inscnptmnu Pylice (~ IP), Edizioni del-
I'Ateneo, Roma 1
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le registrazioni di queste serie di documenti riguardino spe-
cialmente persone addette al culto divino; cio risulta da altre
analoghe qualifiche come ijereu, ijereja, ijerowoko, karawi-
Poro (ipsbs, ipeta, “izpoFapybe, *xhafi-gdpoc).

11 dativo plurale in Fr1226 e 1355, dove si annotano alcu-
ne quantita di unguenti profumati per uso rituale (ved. IP
p- 78), & scritto teoi = deoic. Il secondo dei due testi & mutilo;
comincia con teoi aropa (dsig dhowgh ). Ma Fri226 & una
tavoletta integra, e vi & registrata una quantita di ey

a’o-we(n), ossia profumato con una certa essenza (spdros?
Baxyoc?), che deve essere offerto agli dei nell'agro di Luso
(Aobows dypés):

rousijo akoro teoi pakowe OLEUM.PA V 3.

L'aggettivo derivato 9eiog (o meglio lesb. 94iog), al
femminile, compare in Fr1202 (ved. IP p. 77):

metuwonewo matere teija pakowe OLEUM.PA 5 S 1 V 4.

Qui la parola teija si puo intendere come dativo singo-
lare, attributo di matere (unte!): ‘nel demo di Methoni, alla
madre del dio, tanto unguento’. Oppure s'intende come sog-
getto in nominativo plurale: ‘alla madre di Meduwvz0g(?, Bac-
co, cf. sempre il toponimo Meddvy / Mndévy a sud di Pilo) le
donne appartenenti al dio offrono unguento profumato nella
quantita indicata’.

In analoghe iscrizioni di Cnosso,'* relative a offerte
rituali che si indirizzano ad alcune divinita (come dikatajo
diwe, dapu,ritojo potinija, ereutija, erinu, are = Awzaie
A, AaBupiviou Towvia, "Eheudiz, Eoiwut, "Apy), Ticorre accanto
a queste designazioni specifiche anche I'espressione generale
in dativo plurale pasiteoi = zaot eoig. Tale espressione &
usata almeno quindici volte, in tredici testi delle classi Fp e
Gg, e in F953: le offerte sono di olio o unguento in Fp, e
di miele (meri = pén) in Gg. In alcuni testi I'espressione

12 Cito da The Knossos Tablets?, Bulletin of the lnsutule of Classical
Studies of the University of London, Supplement No. 7, 1959
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pasiteoi & iunta all’indicazi P ica aminiso,
aminisode (*Apviaby-3e ).

In un testo inedito di Micene * sembra che sia da leg-
gere il nome femminile teodora (@z03¢ee) accanto a quello di
arekasadara (*AheEdysen).

Un altro vocabolo, mye. tino, mi sembra opportuno ri-
chiamare qui, se si pud interpretare con il kret. divog, di
cui diremo in séguito, equivalente di 9eiog. La parola ha
funzione di locativo nelle iscrizioni di Pilo. In un elenco di
uomini (An 18) si annotano goukoro tino vir 90, e piu sotto
pakijasi toso tekotone [tilno viR 254 (ved. IP p. 25). La
parola qoukoro (Bauréhot)  ha forse significato sacrale,* e
non propriamente quello di ‘bovaro’ (8ouBdrne, myc. qougota).
Noto & poi da molti testi, come centro religioso del regno di
Filo, il toponimo pakijasi; in relazione a tale luogo sono qui
registrati i toso tekotone (zésgor téntoveg), a cui viene ag-
giunta altresi Ja specificazione di [ti]no. Si veda anche Xa765
kereteu tino (IP p. 137), dove Keydeig & un uomo gia noto
da altre registrazioni, che sembrano da riferirsi alla medesi-
ma localita (IP pp. 45 sg., 48). Il caso allativo tinode (: thinon-
de) ricorre in Fr1223 (IP p. 78), cioé in quella serie Fr, in
cui si registrano offerte rituali di unguenti profumati (tino-de
si potra tradurre, come vedremo, con il lat. in fanum o con
I'umbr. fesnaf-e). Ordunque a tino si manda olio di pako
(erawo pakowe, ¥\atov *spaxéey) ¢ di rose (wodowe-ge,
godbey te), wearepe (we-ahagés, of hom. Aiz’ #Auwy), in una
certa quantita:

tinode erawo pakowe wearepe OLEUM.A S 2
wodowege wearepe OLEUM.A S 2
In rapporto a tino non escluderei che vadano considerati
questi altri vocaboli: tinijata, che sembra un ‘etnico’ in
-drqe, © specifica il nome di un personaggio importante in
Fn79 dunijo tinijata (IP p. 73); inoltre tinwasijo, che resta iso-
lato in Ea810 (IP p. 44), ma riappare come specificazione per-

15 V. Sp. Marinatos, « Athen, Akad. Prakt- 23 1953 p. 168.
14 V. S. Luria, « Listy Filologické », 1957, 2,
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sonale in Fn324, 12 atao tinwasijo (IP p. 74) e in Jo438, 21
teposeu tinwasijo korete, dove ha il valore di un’indicazione
toponomastica (ved. IP p. 92), da analizzare come una deri-
vato in -jar- 0 -Fat+tog; infine il femminile della stessa
forma, ossia il nome di una categoria femminile, plur. nom.
tinwasija, gen. tinwatijao (nom. in -, gen. in -dwv ), per
cui ved. IP p. 8. Si noti che le qualifiche di opitinijata e di
ijereu si equivalgono nelle copie di uno stesso documento,
Eb472 e 477/Ep539, 13 (IP p. 56-57).

3. - La testimonianza micenea di teo, teojo, teoi, teija ri-
sulta di rilevante interesse, se viene valutata nel generale
quadro fonetico di questo idioma, che ci prospetta uno stadio
arcaico della lingua greca. In esso appaiono gia realizzati
alcuni sviluppi fonetici, che sono da ritenere preetnici o pro-
toetnici: tali furono I'assordimento delle sonore aspirate e il
dileguo della sibilante iniziale o intervocalica (per tacere di
jod e dei gruppi con jod e con sigma). D’altra parte resistono
in esso alcuni fonemi che solo nelle eta successive subiranno
quell’evoluzione che caratterizza i dialetti greci dell’epoca
classica. Il quadro fonetico del miceneo rispetto al greco clas-
sico si definisce principalmente per la netta resistenza delle
labiovelari, e inoltre per la tenace conservazione del digam-
ma, che appare vitale in posizione iniziale o intervocalica e
parimenti nei gruppi consonantici. Con cio si esclude non solo
la possibilita di un’originaria labiovelare all’iniziale di 9eég,
ma anche la ricostruzione di una forma 9fog che & stata a
lungo patrocinata nella morfologia e variamente interpretata
mnel significato. E si esclude naturalmente anche un  deu[c]og.

La grafia micenea di teo e dell’aggettivo derivato teija !5
ci assicura dunque che era esatta la postulazione di un
DHES-0-S ) deég. Quanto all’aggettivo, un confronto sicuro
si puo istituire con la forma lesb. 9+4iog, che presuppone un
*dhes-ijo-s. La forma hom. att. 9etog potrebbe essere contrat-
ta da *9¢iog dopo il dileguo di un sigma, ma pud anche ripor-

15 Per le grafie del tipo -e-i-, che implicano il dileguo di sigma inter-
vocalico, v. M. Doria, « Athenaeum » 1958, p. 389 sgg.
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tarsi semplicemente a un pHEs-Jo-s (sul tipo di MEpH-
JO-s ) *pedjos ) péocog lat. medius). Nella formula omerica
9eiog dowdbs, il deiog deve essere necessariamente bisillabo,
anche se & vero che altrove, nel testo omerico, tale aggettivo
consentirebbe di essere risolto in un trisillabo.

Un dubbio puo sussistere solo per liniziale, se oltre a
dhe- ) the- non sia ancora possibile supporre un dhwe- ) thwe
gia ridotto a the- in quell’etd remota a cui risalgono i docu-
menti micenei.

Con sicurezza risulta premiceneo, come era da aspettarsi,
solo il dileguo di -w- in concorrenza con lo sviluppo vocalico
della liquida sonante. Tale & il caso del numerale lat. quat-
tuor, sanscr. catvarah, nel greco retpa- (tétpatos, térpast) e
’rpd.—’rtsta» 11 miceneo I‘lSpDnde con getor- / qetro- in getorowe

:q Bler ), q popi (:qetro-popphi, cf.
Tetpdmoug ), topeza ( torpeza).

In ogni altro caso il vau appare vitalissimo, sia nei grup-
pi -Tw-, -nw-, -sw-, per numerose grafie di parole sicuramente
interpretate, sia nei gruppi -per lo pit secondari- di dorsale o
di dentale pit vau: ®

k-+w  in apukowoko (dumvx - Fopyds), odakuweta / odake-
weta (:odak-wenta), parakuwe / parakewe (: -kwe)

Kkh4w in tetukowoa (* rewuy”

d+w  in dwo (cfr. duwoupi strumentale di 860), in dowo-
jojo (genitivo didotég, assunto come nome proprio),
nel nome personale widuwoijo / widowoijo / widwo-
ijo (tre grafie equivalenti per -dwo-), come pure
nel nome nedawata e nel toponimo nedowote, nedo-
wota-de (cf. Iidronimo Nédwy, Nédw), infine in temi-
dewete / temidwete e in togidewesa (aggettivi for-
mati col suffisso -went-, femm. -wessa-, su tema
in dentale, *termid-, *forquid-, cf. répug e mye.
togide in caso strumentale)

t+w  forse in watuwaoko di fronte a watuoko (*Astboyos)

th+w in metuwonewo (cf. Meddvn, ‘Med’avels da pédv)
e probabilmente in un nome personale che & diffuso

16 B probabile che mye. kapinija valga xamvie; ma ammesso che xamvés
comporti un *kw- originario (lat. vapor, lit. kvapas), si tratta di una dissi-
milazione prodotta dalla successiva labiale. Per iqo (frmog), dissimilato in
;1;; pogo (lmq;oppé; ), v. la mia nota sulle labiovelari in « Athenaeum s,
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a Cnosso e a Pilo, e che sembra composto di pdég
(da * 8pdFdg, skr. urdhwd-) con - éng ‘orecchio’:
nom. otuwowe, gen. otwoweo, dat. otowowei, dunque

20p9F-domg.
Ma, nonostante i copiosi dati della nuova documentazione,
i termini della questione particolare non cambiano molto. Gia
da tempo era stato rilevato che, mentre la semplificazione dei
gruppi consonantici con vau lascia traccia di sé in gemina-
zioni o allungamenti all’interno delle parole, oppure & denun-
ziata da allungamenti prosodici nelle strutture metriche, cié
non avviene mai davanti al theta di 9eé¢ mella metrica ome-
rica; né si rileva traccia di un ‘productio’ nei composti
d-deet (o 353), dyni-Deog, iob-Deog, ddeog. Per spiegare
questo diverso trattamento di *thw- rispetto a *tw-, *dw-,
si & supposto che la riduzione *thw-) 9- si fosse prodotta in
eta anteriore a tutte le altre riduzioni di gruppi consonantici
con vau.'” Mentre IluveFizg ad esempio si conserva a Corinto e
AFewiag a Corcira fino al sesto secolo, *9Feés si sarebbe ri-
dotto a 9e6¢ molti secoli prima di Omero, in qualunque re-
gione della Grecia. E’ possibile immaginare che il dileguo
del -w- fosse stato anteriore o contemporaneo all’assordimento
delle sonore aspirate (dh-yth-): il -w-, ridotto ad un soffio,
sarebbe stato assorbito dall’aspirazi pr Neppure
& in contrasto con cio la presenza del -w- in o(r)thwo-
(6p96c), posto che tale aggettivo sia documentato nel citato
nome miceneo, scritto otuwowe (: orthwoes); infatti * §odF ¢
non ci offre un gruppo originario *dhw- che per funzione e
posizione si trovi nelle medesime condizioni del presunto
dhw- di 9eég dove il gruppo & iniziale e per di pia svincolato
da ogni soggezione di categoria morfologica (aggettivi in

17 La formulazione si legge in Brugmann-Thumb, cits, p. 50; ‘Da
hinter § nirgends mehr eine Spur von F erscheint (der Anlaut von 9ég
2B, bewirkt bei Homer nicht Position), so ist anzunehmen, dass f hinter §
friiher schwand als hinter § und andern Konsonanten’. Ma, a parte
p99éce le desinenze verbali del tipo - ge, si citano come esempi di
*dhw-y9- solo 9oAdpogs © Saupéeche non sono perd da porresullo stesso
plsno di 9eég; quindi ia norma appare dettata per spiegare un'unica parola

etimo contestato.
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-wo-). Potremmo quindi continuare a sostenere che, se anche
un gruppo secondario -thwo- é resistente nel miceneo, la ridu-
zione di un primitivo e iniziale *thwe- ) the- fu preistorica,
preetnica.

Pero la testimonianza di un originario *dhw-y*thw- &
estremamente scarsa nel greco: a parte il presunto Jeég
nessun altro *dhwe- ) e~ si potrebbe documentare, Solo si
cita Horés Jiquido torbido’ per il confronto con il gotico dwals
e parole affini nell’area germanica; o il pit incerto dopeiv.
Ma un -w- davanti a vocale di timbro -o- & per natura mag-
giormente esposto al dileguo; persino il w- iniziale davanti ad
-0- (per es. in bpdw ) non ha lasciato traccia nel testo omerico,
dove persiste invece anche davanti a un -0i- (ofxog, olvog).
La presenza stessa di una liquida in quei temi, anche am-
messo che siano probanti i dati offerti dalla grammatica com-
parata, rende molto precaria la validita dei raffronti in me-
rito alla particolare quistione che ora clinteressa. E’ certo in-
fatti che in dapéc rispetto a 90px ‘porta’ il dileguo del vau
va messo a carico della remota vocalizzazione della liquida
sonante: *dhwr-jo- ) *th[w]arjo-, come avviene per il gruppo
~tw- nel gia citato numerale retpa -, myc. getro-. Dunque 9eég
non si pud mettere sullo stesso piano di ¢pdég, ma neppure di
Yoné 0 di Datpés.

11 presunto *dhwe- di de6g dovrebbe essere provato per
mezzo di se stesso, ossia con il nome *Jeég ‘soffio’ a cui si
riporta in forma aggettivale il nome dello ‘zolfo’, hom. §éetov
(att. <oy ), posto che *dhwes- sia da assumere come tema
della parola (ved. Boisacq s.v.). Di questa radice dheu-,
secondo la teoria e la terminologia del Benveniste,’ & un
tema T *dheu-s-, ed & un tema II *dhw-es-, con ’elemento
radicale al grado zero e il suffisso al grado pieno; se un du-
plice allargamento tematico viene aggiunto per la formazione
nominale, questo tema al grado zero dovra essere *dhu-s-
normalmente, e darci ad esempio un *dhus-i-jo-. Di cid ab-

18 E, Benveniste, Origines de la formation des noms en ind.eur. (1935),
. 147 sgg.
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biamo la riprova nel celtico, ossia nel vocabolo dusios ‘spiriti
folletti’ che & il nome gallico di certi démoni cattivi secondo
August. De civ. dei XV, 23, Isid. Or. 8, 11, 103. Quindi nep-
pure sotto il rispetto lessicale la presunta derivazione di 9esg
€ Jsiog da *dhwes- trova riscontro altrove: non nel gall. du-
sios, che dovrebbe invece ituire la llel
nell’area celtica. Quanto al nome greco dello ‘zolfo’, forse sa-
rebbe preferibile pensare a un neutro dal tema II *dhw-es-es-
(*déog, come 3¢og da *dw-ej-es-), donde la formazione secon-
daria *th[w]e[s]-e[s]-ion ) hom. decioy, € una volta (X 493)
Yoy,

Sotto ogni rispetto, la derivazione di 9eéc da pHWESOS
resta una semplice ipotesi, senza il suffragio di casi analoghi,
quindi un ricorso allignoto. Chi postula un pHwrsos mal-
grado Iincertezza formale di tale analisi, s'illude di superare
tale precarietd per mezzo del risultato a cui giunge, che &
quello di collegare 9eéc alla radice pHEU-, e al tema *dhw-es-
(*dhu-s- in 96w, Suv-pés lat. fumus, etc), e di attribuire
quindi al vocabolo il significato originario di ‘spettro’ o di
‘spirito’ o di ‘animale’,”* quasi che uno di questi significati
sia tale da imporsi con assoluta evidenza alla nostra conside-
razione come ovvia rappresentazione della divinita in un am-
biente primitivo. Che. una concezione del divino, sia animi-
stica sia teriomorfa, debba essere il ‘primum’ o anche solo un
momento essenziale delle credenze greche nell’etd primitiva,
non mi sembra un’'idea che si possa accettare sulla base di
una dubbia analisi formale di un oscuro vocabolo.

4. - La saggia tesi del Bartholomae, che pose 9e6¢ da
DHESOS, & ineccepibile, come ho detto, e resiste bravamente
anche alla prova della testimonianza micenea. E con cio so-
pratutto si annulla lo sconcertante isolamento del vocabolo,
che non solo trova un riscontro nell'armento dik‘ e nel san-

19 Sui tre significati e sulla possibilita teorica di questo terzo signi-
ficato, v. Wimmer, cit,, pp. 193-212. A ‘spettro’ o ‘visione’ (2)) un po’
confusamente si richiama Fr. Cornelius, Indogerm. Religionsgesch., Miin-
chen 1942, p. 124 e 276.
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scrito dhisniya-, (*) ma si riannoda facilmente a una famiglia
lessicale dell’area occi che riposa sul tema
*dhes- / *dhgs-: lat. fes-tus, fes-iai ) feriae, peligno fesn-, osco
fids-nu ‘tempio’ (ace. fiisnam), umbro fesnaf-e ‘in fanum’ al
plurale (fesner-e stato in luogo, con rotacismo); e al grado
zero lat. fanum (da *fas-no-m).

Abbiamo dunque nell'area italica un gruppo di parole
d’intonazione solenne, della sfera sacrale; la nozione comune
ad esse, che si esprime con il tema fes- / fas-, & quella di una
‘istituzione cerimoniale’, di un ‘istituto rituale’. 11 significato
passivo sara da attribuire all’elemento -s-% che comunque non
appartiene alla radice, ma & invece un suffisso. Anche la dif-
ferenza nella quantita della vocale in due strutture coincidenti
come osc. fiisnam e lat. *fas-nom (fanum), mentre ci rivela
questa concorrenza ed equivalenza dei due diversi gradi apo-
fonici, ci prospetta un tema in -s- derivante da una radice
*dhes- (94-, 1at. fe-), e al grado zero dhe- (9e-, lat. fa), piuttosto
che una radice al grado allungato in osco e al grado zero
in latino (*dhes-: *dhas-).

La radice & dunque omofona con quella di z&-0g-t, al gra-
do zero Ye-rtég, lat. fa-c-io. Ora & agevole ammettere che si
tratti proprio della medesima radice: anche <fdnu: e facio,
infatti, conservano spesso un valore non banale e non tanto
alludono ad un semplice ‘porre’ o ‘fare’, quanto ad una sta-
tuizione o designazione solenne, ad una cerimonia, ad un
momento rituale (p. es. sacra facere). Nella sfera specifica
del sacro rimane tanto 9qréy ‘altare’ (spiegato con Bopéy
in Hesych. s.v.) quanto sacerdos (da *sacro-dho-t-s, al grado
allungato, cf. §u-pég, e con esito normale di *dh- ) d- in posi-
zione intervocalica).

Ci riferiamo per un momento alla teoria delle radici in-
deuropee come fu esposta dal Benveniste nell'opera citata

* Chiedo di nuovo scusa per la trascuratezza dei segni diacritici. Per
indicare la vocale lunga, userd qualche volta il corpo tondo e mon il
o

Sul valore attivo o passivo del suffisso -es- v. Brugmann Grundriss
bid 1 . 514 5
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(cap. IX). Dalla radice dheg:-, che esprime la nozione di un
‘solenne istituire’, avremo con il suffisso -es- / -s- il tema I
*dhes -s- )*0ng-,il tema II *dha -es-; il grado zero sara *dhe -s-
) *des- quando un altro elemento morfologico viene ad essere
aggiunto al tema nominale (secondo il tipo di *dei-, tema II
*dj-eu- ) Zeyg,dal grado zero il genitivo di-w-6s).

Al nome primario *9yg/ *deo- attribuiamo il valore pas-
sivo di ‘atto rituale’, "istituzione solenne’. E’ noto che in que-
sti nomi cosiddetti ‘radicali’ si verifica quasi sempre una
normalizzazione del tema nel paradigma flessionale (come
rex regis con prevalenza del tema forte, e invece dux ducis
con prevalenza del tema debole). E’ quindi possibile che i due
aspetti del tema, con vocale lunga oppure breve, risultino
scambiati tra loro nelle successive derivazioni nominali
(festus, feriae, etc.). E' questo infatti che si constata nella
maniera pii netta nelle due parallele formazioni del lat.
*fas-no- (fanum) e dell’osco *fes-no- (fiisnu). Se il sanscrito
dhisniya- (‘pio’, ‘sacro’?) va riportato a questo gruppo lessicale
come derivato di un nome *dhisna-, & normale la sua coin-
cidenza fonetica con la parola latina fanum, poiché il grado
zero di radice e suffisso ¢ richiesto dall’aggiunta del duplice
ampliamento -

Normale é il tema forte nel nominativo plurale del nome
atematico *dhes-es, presupposto dalla forma dik in armeno.
Nel greco invece é stato impiegato il tema debole *dhes- cosi
nei composti (dés-gazog, etc.) come pure nella tematizza-
zione del nome radicale, *dhes-0-s ) §e65. Mi pare quindi che
non costituisca una vera aporia la diversa quantita (e : e) che
si rileva fra dik‘ e 9z6¢ e su cui ha insistito ancora il Frisk
nel dizionario etimologico. Non dovremo d’altra parte mera-
vigliarci che accanto a 9zb¢ e all'aggettivo 9eisc, non risolu-
bile in un trisillabo nella formula omerica 9siog dotdég,
s’incontri in eolico la forma trisillabica dell’aggettivo, dal
tema forte *dhes-, lesb. 9fing (myc. te-i-ja), che ricorre in
un adonio di Alceo (B 13,8): oy

21 Lintegrazione 940!y t8wp del Lobel & assicurata dallepigrafe IG
XII 2, 65, 2 e dallimitazione di Balbilla (testi in W. Peek, « Mitt, des

30p.2!
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Ora l'analisi qui sopra esposta, che considera la base
*#dhes- non come una radice, sibbene come un tema (= radice
*dhes- -+ suffisso *-es-), si dovra comprovare per mezzo del-
Taltro aggettivo kret. divog, Evdwog, che abbiamo gia ricor-
dato a proposito di myc. tino. Infatti & chiaro nel significato e
inseparabile da 9es poiché ricorre nelle espressioni z& diva
sl 7o dvepbmva (ediz. Guarducci: IC IV 72, col. X, 42), medéyey
vy xad dvdpwrivoy (IC I, VIII 12, 33), éoyéodn divey xat dvdpu-
wivoy (IC 111, IV 6, 27), uf;
5, 46 e anche al 1. 47).

In §ivoc diremo dunque che, sulla stessa radice *dheg, - /
*dhay - (9n-/de-), il suffisso tematico non & -es- /-s-, sibbene
-ei- / -i-.

Naturalmente tanto la radice quanto il suffisso si atten-
dono al grado zero, perché possano ricevere il duplice amplia-
mento -n-0-. Dunque *dha-i-n-0- (con & vocalico in iato), che
si assimila in *dhiino- ) thino-?* La sequenza morfologica di
9ivos corrisponde esattamente a quella di lat. fanum, tranne
il suffisso -i- in cambio di -s- (*dha,-i-no-: *dhs;-s-no-).

In un'altra epigrafe cretese compare la forma deivog
nell’espressione peréywat zal Deivoy xal dvdposivoy (IC 11, 12,19
e anche al r. 17). La forma comune nel greco sarebbe defwy
xal dvdpwrsiov. Quindi deivog sembrerebbe una contami-
nazione di 9vog con deiog ; eppure se ne puo dare anche una
spiegazione fonetica, se si pensa a un’estensione del tema
forte *dhes -i-. Come esiste lesb. dfiog accanto a deiog, cosi
accanto a 9ives (da *dha,-i-) pud esistere deivog come deri-

20 gnov whse 9wy fuey (IC I, XVI

Deutschen Inst. filr dgypt. Altertumskunde in Kairo », V, 1934, p. 95; gid
in Hoffmann Gr. Dial. II p. 124). Una diversa analisi della forma ¢ fatta
da E-M. Hamm, Grammatik zu Sappho und Alkaios (1957), p. 57, che
pensa al suffisso ionico - fioy trasferito meccanicamente in  ‘9e-niog>
Hjiog.

L’assimilazione come in skr. pitdh e gr.nivov rapportabili alla ra-
dice *pess- ~ po- di lesb. mw, ion. mive (v. Benveniste, cit., p. 168): tema
1 pess-i-, tema II ms Dal tema al grado zero: *pe°-i-to)*pii-to-
*pitd- ovvero *pi-i-n -y mivoy,  Altro esempio, con 10 stesso
Suffisso-ei / i, da una oo “ahir iatiare’ (ot 990, 97-avg. lat.
fe-mina, fi-lius): skr. dhita- da *dhsc-i-to~. Tale radice ¢ omofona a
quella di 9eds, Hivos.
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vato da un neutro *dhe[s,]-i, con dileguo di o, intervocalico,
oppure da *dhe-i-no- ) *dheino-. Dall’'omofona radice *dhes;.
‘allattare’, il Benveniste (cit., p. 169) rileva skr. dhenti- da
*dheinii- ((*dhe-i-) accanto a skr. dhitd- da *dhiit6- ((dha,-i-).

Un'ultima ipotesi possiamo avanzare sull’oscuro rapporto
dell’aggettivo hom. eiog con 9eég . Ora che abbiamo accer-
tata l'esistenza di un tema *dhe-i- accanto a *dhe-s-, sara lecito
separare da debs I'aggettivo deioc, considerando questo come
un semplice derivato dallo stesso tema dell’altro aggettivo
divo, ma al grado pieno: *dhe-i-jo- ) *dhei-jo-, detog. A Sup-
porre una analoga trafila per {eés, ostano anzitutto le grafie
micenee di teo e teija (lesb. ¥4iog).

5. - Riteniamo dunque che, dalla radice *dhes;- ‘istituire
(solennemente)’, la parola Jeé rappresenti la tematizzazione
del mome primario *es-, che & I'elemento istituito, una so-
lenne istituzione. Il vocabolo sorge quindi da una radice di
significato concreto, e nasce nell’ambito di una attivita rituale.
Determinandosi meglio in *9es- la nozione sacrale che & im-
plicita nel rito, la parola di genere animato 9eés viene a si-
gnificare quell’essere e quella forza che il gruppo umano
primitivo riconosce nell'oggetto rituale del culto: 9eég & il
‘consacrato’ dall'uomo, potremmo dire con parola moderna,
mentre Xowrég & Iunto’ dal Signore.

Alla connessione originaria con ci-dy-p, &9e-pev, rimasta
a lungo nella coscienza dei parlanti, si deve il timbro voca-
lico -~ (e non -¢-) che viene assunto dal nome al grado zero
deq- (da *dha,-s-), secondo il medesimo rapporto fonetico con
cui si governano &dy-xa: de-tég (ma in lat. fe-ci: fa-ctus).
Né i composti con 9eo- saranno da ritenere piti recenti di
quelli con 9es-; hanno invece un diverso valore, perche solo
9ebc ha il senso specifico di ‘dio’. Dunque ©eé-3wpog (e gid
teodora nell'onomastica micenea) significa ‘a-deo-datus’,
mentre 9ég-gatoy ¥mog Significa ‘rite ) divinitus, mire effatum’.
La meraviglia trepida oppure ansiosa del rito, sempre uguale
a se stesso e percid sempre pit straordinario, conferisce infine
il valore di ‘portentoso’ a vocaboli come 9éoxedog, déomtg, De-
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aréotog (cf. domeros), deomdats. L fixd deomesta nelle annuali
gare dei xoAhwreiz descritte da Alceo (G 3, 18 mepl 3¢ Bpduet
| dxw deomesta Tuvatroy|Tpag 6hokbyag énavsiac) & I'eco del grido
delle donne, tanto pit mirabile in quanto & atteso ogni anno
in un certo della ceri ia. Né I'omerico &
=ip sara il fuoco ‘che brucia seguendo il soffio del vento’,
come & stato inteso, sibbene il fuoco che brucia secondo la
sua propria natura, nella maniera che & sempre da attendersi,
e percid tanto pii mirabilmente.

La coscienza grammaticale del rapporto fra tidqu: come
azione umana, e 9eés come risultato di tale azione, si riflette
nel verso di Esiodo (Erg. 764), quando dice che anche la fama
& un 9ebe: una sacra forza che 'uomo ha istituita e ricono-
sciuta. O si riflette nell’invocazione di Elena in Euripide
(Hel. 560), quando appena ha ravvisato il marito: & deof,
Bebe 1ap nal b yeyvboxety gikous. Nelle leggi non scritte, dice
Sofocle (Oed. Tyr. 872), wéyas deés. Ora, I'invocazione di Elena
& 9deof non tanto ha un valore propiziatorio, quanto & un
richiamo alla sacra legge dell’amore coniugale riconosciuta
dall’'uomo. E la parola 9eof, che nuda e lapidaria si legge
all'inizio di leggi e decreti delle nazioni greche, non tanto &
invocazione, quanto una salda affermazione del carattere sa-
cramentale, che hanno i decreti e le leggi fatti dall'uomo:
anche questi 5ono 9enf, come i Peot del culto.

La stessa coscienza lessicale del rapporto fra =idqut e deot
si riflette poi, dalle remote tradizioni delle stirpi greche, nel
linguaggio corrente, allor¢he l'istituzione di un culto nuovo,
la consacrazione di un luogo, si raffigura con il rito di pian-
tare a terra un legno, un sasso, e pitl tardi un altare che reca
il nome del 9eéc. In questo modo Alceo raffigura la fonda-
zione del sacro temenos dedicato dai Lesbi alla triade giovia
sul monte Pileo (G 1, 3): Bopots ddavdsoy pandowy Ednuay, xd-
wovlpacoay *Avcieoy Afx xth., wdv 3 tégroy Tovde xewihtoy (2)
dvbpacoay Zéyyuoooy Gpiotav. Callimaco ricorda listituzione
del culto di Hera argiva a Samo (fr. 100 Pf), che fu
fatta con un legno aniconico, un’ &feog ocuvig, portata a
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Samo dagli Argonauti: &3z vap 13ploves Deabs tére. %l yap
TAdms v Abvdo Aavads hizdy #dmxey #dog

I 9ebg € pri una statua (aniconi ossia un cip-
po, una stele di pietra, che viene piantata al suolo secondo il
rito e consacrata: in essa 'uomo e il suo clan, nella nuova
terra raggiunta, ri se stessi e la inuita della loro
esistenza. E’ il centro e il simbolo della loro coscienza umana;
& la prima estrinsecazione di ci6 che 'uvomo ha di spirituale
e di religioso dentro di sé. Sono questi cippi che l'archeologo
porta alla luce in ogni stato di primitive civiltd. Quando la
pietra comincia a modellarsi con attributi sessuali, o a dise-
gnare in maniera sommaria un corpo umano, si dimostra cosi
la coscienza primitiva dell'uomo che riconosce se stesso in
quel dedg; cosi si passa all’antropomorfismo. Altrimenti non
si spiega perché, nell’eta del bronzo e fino agli inizi dell’eta
classica, ancora si foggiano figure incerte e sommarie dei
numi (xohossof) quando gia lartista sa invece plasmare nel-
la pietra e nel metallo immagini squisite ed espressive degli
esseri viventi.

Per questa via ci spiegheremo forse come sorga non solo
il politeismo, ma la stessa molteplicita delle epiclesi divine. 11
dess infatti e la rinnovata consacrazione di ogni tribd, di ogni
demo, di ogni polis. Dapprima il 96 & anonimo; anche Ero-
doto ci dice che i primi Greci o i Pelasgi veneravano gli dei
senza alcun appellativo, e solo pit tardi furono assegnati i
nomi a ciascuno di essi. Ma ogni clan ha il suo 9zé¢, anonimo
e sempre nuovo, finché le epiclesi di Zeus, di Atena, di Po:
done, e tutti gli altri innumerevoli appellativi di singoli numi
diventeranno i predicati del 9eés. L'epiclesi & la predica-
zione del 9eég, e non viceversa. Non é eég un concetto predi-
cativo, perché é la coscienza stessa dell'uomo; & I'#y¢ che
riconosce se stesso. E non & un concetto universale, ma par-
ticolaristico; il 9z6c & Atena ad Atene, come altrove é Zeus;
resta legato a un yéyse, a una fratria; il colono o I'esule porta
con sé il suo Pebs.

Con questa concezione del primitivo dess, noi ci spie-
ghiamo anche un altro carattere essenziale (anche se non
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esclusivo) della religione greca: la ‘presenza’ degli dei fra gli
uomini, e il loro rapporto personale con gli uomini che viene
inteso come qualcosa di abituale e naturale. Latona e Niobe
sono compagne (pfhat fiay fratput, nel verso di Saffo fr. 142);
Issione va a chiedere aiuto nella casa di Zeus; e anche Tetide
nella casa di Efesto. Una & la stirpe degli uomini e degli déi,
prima ancora di Pindaro (Nem. 6); vivono insieme i deof con
gli uomini, prima che nasca la bella favola omerica della
divina dimora sul’Olimpo, e prima che l'uomo rivolga lo
sguardo al cielo, o al mare, per scoprirvi la sede o l'origine
di qualche nume (Pind. Nem. 6, 3 sgg.: b 8¢ ydhneog dogaris
alty 230g éver olpavés). Molto piti antico di Zeus, e persino di
deus, & Pebg; molto pitt antico di 3iog (myc. diwijo).

Le concezioni animistiche, naturistiche, teriomorfe, sono
nell'ambito stesso della religione indeuropea da ritenersi il
frutto di pit elaborate riflessioni dello spirito umano, quando
non siano dovute ad influenze di altre civilta, o diverse o gia
decadenti. La stessa venerazione per i morti e gli eroi & certa-
mente una fonte secondaria della religione classica. Nello spi-
rito che vive dentro 'uomo si deve riconoscere la fonte pitt
antica della religiosita, anteriore ad ogni rappresentazione
della divinita sia come anima sia come forza della natura. Nel
9eés primitivo si traduce, corporalmente, il primo barlume di
quella coscienza storica che I'uomo acquista di sé; e 'uvomo
greco ricorda che dallintimo suo promana questo bdeég
Fu questa la pit antica estrinsecazione materiale del suo
impulso spirituale: questa era stata la sua creazione. Nella
concezione illuministica di Erodoto, per cui Jeol #desav mdvra
xésup (e prima ancora di Eschilo Pers. 283: =dvia mayxdrog
9esi Déoxv ), mi pare che si presentino rovesciati i termini
storici e linguistici del problema.
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L dell’articolo pr — una nuova eti-
mologia dide6g — interesserebbe ad ogni modo agli studiosi
della religione greca, e con cid la pubblicazione del lavoro in
una rivista storico-religiosa, malgrado il suo carattere pretta-
mente linguistico, troverebbe una giustificazione sufficiente.
Sarebbe tuttavia peccato se il lettore non particolarmente
esercitato in linguistica considerasse l'articolo solo da que-
sto punto di vista e, per risparmiarsi la fatica di leggerlo,
si accontentasse di prendere atto di una nuova proposta d’in-
terpretazione del termine greco per ‘dio’. L’interesse della
tesi di Gallavotti trascende, infatti, di gran lunga il campo
puramente linguistico, come del resto appare dalle ultime
pagme dell’articolo. Se mi permetto di aggiungervi qualche
cc i & solo per sottoli Timportanza dal pun-
to di vista storico-religioso. Preciserd ancora: dal punto di
vista storico-religioso, in generale, e non soltanto dal punto
di vista dello studio della religione greca. Quanto a quest’ul-
tima, non & di poco conto I'aver liberato il concetto greco di
dio da quella rozza ipoteca animistica che i glottologi forse
mai vi avrebbero posta se non avessero subito la suggestione
delle teorie evoluzionistiche del secolo scorso. La ricerca di
Gallavotti non si svolge nel segno di preconcetti storico-reli-
giosi: essa porta a risultati che — si ha I'impressione —
sorprendono ancora prima l'autore che il lettore; nell'ul-
timo paragrafo, infatti, 'autore tenta di rendersi conto della
portata della propria scoperta e fa delle osservazioni che
fanno onore, per il loro acume, a uno studioso non specia-
lizzato in storia delle religioni, Esse richiedono, tuttavia,
qualche commento.
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11 risultato capitale del lavoro resta questo: il termine
9eéc indica, in origine, qualcosa di ‘statuito’, “istituito’, po-
sto’, “fatto’ — & meglio adoperare il maggior numero di ter-
mini per non inchiodare una ricca radice primitiva a un
troppo limitato significato moderno. Come va inteso questo
rapporto tra lo ‘statuire’ umano e I'idea di dio?

Per il moderno storico delle religioni — cioe per chi le
religioni siano effettivamente, e senza residui, prodotti sto-
rici, — il problema di fondo non appare troppo intrigato:
& 'uomo — ciog, di volta in volta, la particolare societa —
che crea i propri déi, mentre d’altra parte il ‘rovesciamento
dei termini’ che Gallavotti nota nelle ultime righe del suo
articolo, & condizione indispensabile di ogni religione: se la
societa fosse pienamente cosciente del fatto che gli dei — o,
comunque, gli esseri venerati — sono creazione sua, essa non
potrebbe piti venerarli. E' ben per questo che essa li ‘pone’,
1i ‘istituisce’ al di fuori di sé, conferendo loro un’esistenza
autonoma, in modo da poter entrare in rapporto con essi.
L’analogia delle leggi — anch’esse 9ebc per i Greci (v. p. 41)
— soccorre nello sforzo di comprendere la situazione: anche
le leggi (comprese quelle ‘non scritte’) sono prodotti umani,
ma non per questo meno vincolanti, meno ‘obiettive’, una
volta che sono state ‘statuite’.

Piu paradossale sembra il fatto che — come appare dalla
creazione e conservazione del termine 9e6g in Grecia —
Puomo pud avere un barlume di coscienza della sua parte
di ‘creatore di déi’. Ma neanche in questo caso si tratta di
un isolato fenomeno greco. Come gli déi greci, quando in
conseguenza del cruccio di Demeter la terra non produce
pitl, avvertono la minaccia di non ricever piu sacrifici (Hom.
hymn. Cer. 311 sg.), gia gli déi babilonesi hanno provato la
fame durante il diluvio, se all’odore del primo sacrificio of-
ferto dall’eroe scampato «come mosche si radunarono»
(Ep. Gilgamesh, tav. 11, 161; cfr. ibid. 113 sgg. e 124 sgg. sulla
paura e paralisi provata dagli déi): vuol dire che senza la
venerazione umana essi non potrebbero esistere. In questi
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casi si tratta di miti che, perd, esprimono una coscienza ana-
loga a quella che, presso diversi popoli, si esprime anche in
atteggiamenti rituali, F. Heiler ha raccolto nella sua mono-
grafia sulla preghiera (Das Gebet, Miinchen® 1923, 83 sgg))
diversi esempi del caso in cui il soggetto religioso non solo
insulta gli esseri da lui venerati, perché non contraccam-
biano doverosamente le sue attenzioni, ma li minaccia per-
fino di non sacrificare piu ad essi; minaccia che a volte tro-
viamo bellamente eseguita: cosi quando i siberiani sotto-
pongono a giudizio, condannano, calpestano e bruciano 1"ido-
1o’ che non li ha serviti a dovere (cfr. D. Zélénine, Le culte
des idoles en Sibérie, Paris 1952, 85 sg). Un dio esiste,
finché la comunitd umana ne ha bisogno e percio lo ‘so-
stiene’: il ‘dio del suolo’ che ciascuna famiglia cinese vene-
rava sul proprio terreno, veniva semplicemente abolito quan-
do il terreno cambiava padrone (H. Maspéro, Les religions
chinoises, Paris 1950, 22 sg.). Del resto, il feticismo — mel-
Tunico senso in cui oggi se ne possa parlare come di un
fenomeno religioso particolare, cioé nel senso della venera-
zione di oggetti appositamente fabbricati — & la prova piit
evidente della possibilita che I'uomo crei coscientemente
Tessere che venerera: «noi ti abbiamo fatto » — dice I'Asu
(Tanganyika sett) al ‘feticcio’ da lui prodotto — «affinché
tu moltiplichi la stirpe e non rinmanga senza sacrificanti»
(W. Guth, in Africa 12, 1939, 450 sgg.). Cio che s’intravede,
dunque, nella coscienza di quegli antenati dei Greci storici,
che hanno forgiato il termine 9eé¢ e i cui riflessi appaiono
anche, come Gallavotti mostra, mella coscienza dell’epoca
classica, & un fenomeno che, pur nel suo carattere parados-
sale, trova sufficienti riscontri nel mondo religioso ‘primi-
tivo’: e precisamente anche in una forma assai vicina a
quella che Gallavotti postula, immaginando la ‘statuizione’
dell’'oggetto della venerazione proprio come un gesto rituale
con cui si pone e si consacra la statua aniconica.

Vi & qui, tuttavia, un punto su cui non conviene sorvo-
lare, L'oggetto che il gruppo umano ‘istituisce’ come oggetto
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di culto, pud essere una cosa qualsiasi, secondo un puro e
illimitato arbitrio di scelta? La decisione stessa di venerare
qualcosa & un puro capriccio? Ricordiamo che il menzionato
Asu, per fabbricare il suo spirito protettore della casa, ri-
corre a un’accurata scelta e faticosa ricerca degli ingre-
dienti — un feto umano di non pit di 3-4 mesi, il feto di
un bovino nero, quello di una capra nera, la regina di una
specie di formica, il nido di un particolare uccello, penne e
peli di determinati animali, ecc. — che gli sembrano indi-
spensabili per la fabbricazione del ‘feticcio’. E’ ovvio che in
tutti questi ingredienti considerati come potenti, &, di nuovo,
il gruppo umano che ha ‘posto’ la potenza: di per sé, infatti,
— al di fuori, ciog, del particolare condizionamento cultu-
rale di quel dato popolo — nessuno di quegli ingredienti ha
poteri particolari. Tuttavia, non si pud trascurare il fatto
che il gruppo umano crede di trovare, al di fuori di sé stesso,
nel mondo ‘obiettivo’ (nel mondo della sua esperienza) gli
elementi con cui costruire I'essere da venerare. Perfino le
immagini aniconiche hanno la loro ‘iconografia’ pitt o meno
obbligata in una determinata area culturale: il negro del-
I'Africa occidentale venera i sacchetti contenti ingredienti
vari da lui raccolti, e non p. es. un betilo come fa l'antico
semita che non si sognerebbe di venerare sacchetti; come
lindiano del Nord-America attribuisce potere solo ai medi-
cine-bundles e mnon, come I'Australiano, alle piatte pietre
dette ciuringa, Anche, dunque, quando un ‘barlume di co-
scienza’ resta del fatto che sono gli uomini a ‘istituire’ 'og-
getto della loro venerazione, esso si accompagna a una con-
vinzione opposta, secondo cui la potenza é al di fuori del-
T'uomo che pud soltanto, e deve, piegarla alle proprie esi-
genze, foggiarla nella forma piu atta per esser ‘posta’ come
oggetto di un rapporto a carattere culturale.

Tocchiamo qui, forse, 'ultimo fondo di ogni creazione
religiosa — si sarebbe quasi tentati di dire: di ogni crea-
zione culturale umana. La creazione — tra noi, mortali —
non avviene mai ex nihilo. Gli ‘déi’ (come pure i valori este-
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tici, morali, il diritto, le istituzioni socali, ecc.) sono, certo,
creazioni nostre, ma non mel senso di una pura e semplice
emanazione della societa, di una pura proiezione di un solip-
sistico ego. Per quanto — da un punto di vista gnoseologico
— la realtd extra-umana possa esser considerata come un
prodotto della coscienza, nell’esperienza concreta questo pro-
dotto mon appare come un prolungamento dell’'uomo, bensi
come qualcosa che gli sta, duramente e ineliminabilmente,
di fronte. Certo, esso non ¢ qualcosa di ‘obiettivo’ nel senso
di un ingenuo realismo filosofico; & frutto dell’esperienza
umana: ma & cio che proprio I'esperienza umana presenta
come ‘altro’, come ‘dato’, come ‘non-umano’, come umana-
mente incontrollabile. Ed & proprio per non soccombere a
questo ‘altro’, privo di senso e di misura umani, che s'ingag-
gia la lotta creatrice umana. La prima necessita & di dargli
una forma che renda possibile un rapporto umano. Quando
Pindividuo primitivo esce dal suo abitato, dove leggi create
dalla sua comunitd regolano ogni gesto e danno senso a
ogni evento, si trova di fronte a un immenso caos che lo
minaccia: non & forse un — per quanto rudimentale, ma
nello stesso tempo decisivo — atto creativo, quello di con-
centrare e limitare questo caos del non-umano a certi punti
dello spazio, costituendo, p. es., cumuli di pietra lungo i cam-
mini impervii, fissando in essi la sede obbligata delle po-
tenze extra-umane? Ma questo dar forma e limiti a cid che
& minaccioso proprio perché & privo di forma e limiti (uma-
ni), si realizza solo in funzione del secondo passo — o, di-
ciamo, dell’altro aspetto del medesimo processo creativo:
si tratta di entrare in rapporto con cid che, essendo di na-
tura non-umana, non é suscettibile di rapporto umano senza
una sua preliminare trasformazione. Il muto gesto di lanciare
un’altra pietra sul mucchio precostituito & una delle forme pitt
rudimentali di questo rapporto: ¢ inutile vivisezionarlo, per
scrutare in che misura esso contenga gia, almeno potenzial-
mente, quel ‘tw’ che diventa poi il veicolo di ogni rapporto
con cio che 'uomo pone e statuisce come oggetto della pro-
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pria attenzione religiosa. Questo ‘tu’ del rapporto &, poi, il
germe dell’antropomorfismo: ci6 cui mi rivolgo con nn ‘tu’
& gia necessariamente — almeno in una certa misura — della
mia stessa natura: questa natura gliel'’ho conferita io, pro-
prio per potergli parlare...

1l punto, dunque, in cui mi sembra necessario intro-
durre un nuovo elemento nelle riflessioni che Gallavotti ag-
giunge alla sua splendida scoperta, sta proprio in questo, che
T'uomo non semplicemente emana o proietta (in un senso
pitt 0 meno durkheimiano) se stesso in cio che statuisce, ma
riduce, trasformando e umanizzando, cio che gli sta di fron-
te; anche ammesso questo, conserva la sua validita, ma ac-
quista un nuovo senso il fatto che egli poi ‘riconosce se
stesso’ in cid che ha ‘posto’.

Se vi & poi un altro punto nelle considerazioni di Galla-
votti, cui mi sembra necessario apportare una modifica,
questo & quanto riguarda l'originaria convivenza tra dei ed
uomini. L’autore spiega questo motivo — tema mitico dif-
fuso in tutti i continenti ed arcipelaghi — con la natura
comune di uomini e déi (in quanto anche questi ultimi ope-
ra — emanazione — umana). Ora, il senso del tema & diverso:
la convivenza tra uomini ed esseri sovrumani é caratteristica
del tempo del mito, del tempo, ciog, in cui le cose erano di-
versamente da come sono nella realtd. Il punctum saliens del
tema & proprio la separazione — lessenziale diversita — tra
uomini e gli esseri sovrumani, separazione che non avviene
solo a Mekone, ma anche nei territori tribali australiani,
nelle isole andamanesi, ecc., ed & costitutiva della realta. E’,
di nuovo, la diversita del non-umano che ha la parte domi-
nante nell'idea: diversita su cui, peraltro, non meno si fonda
il “w del rapporto cultuale (altrimenti si tratterebbe di
un ‘i0’), di quanto si fondi — contemporaneamente — sul-
T'umanizzazione del non-umano (altrimenti si tratterebbe di
‘qualcosa’). Del resto, anche riallacciandoci al termine yebg
— termine esclusivamente greco, ma nel suo ultimo signi-
ficato effettivamente caratteristico di ogni atteggiamento re-
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ligioso arcaico — si pud dire che, comunque, una volta ‘sta-
tuito’, 'oggetto della venerazione & ipso facto fuori dell'uo-
mo; ed & fuori, perché solo con cio che é fuori di noi & pos-
sibile — ed & necessario — intrattenere un rapporto.

La tesi di Gallavotti non resta minimamente incrinata
da queste considerazioni: I'opera umana dello ‘statuire’ I'og-
getto della venerazione resta indiscussa, ed & essa che tra-
spare nel termine greco deéc

ANGELO BRELICH
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[’aspetto agonistico dei Lupercalia

Per indicare quei Lupercalia cui partecipavano Romulus
e Remus allorché avvenne il primo scontro con le genti
di Amulius, una parte della tradizione usa talvolta il ter-
mine ludicrum.! Questo porre la festa sullo stesso piano di
un ludus ? lascerebbe forse un po’ perplessi, se al riguardo
non ci illuminasse una notizia riportata da Tertulliano: ...sed
etsi Varro ludus a lusu interpretatur, sicut et lupercos ludios
appellant, quod ludendo discurrant (de spect. 5), in base alla
quale la rituale corsa dei Luperci viengiad assumere un nuo-
vo aspetto, e nuovi problemi sorgono intorno ad un argomen-
to gia ampiamente trattato’

i Liv. I 5: lam tum in Palatio monte Lupercal hoc fuisse ludicrum
ferunt... Ibi Evandrum, qui ex co genere Arcadum multis ante tempe-
statibus tenuerit loca, sollemne allatum ex Arcadia instituisse, ut nudi
iuvenes Lycaeum Pana venerantes per lusum atque lasciviam currerent,
quem Romani deinde vocaverunt Inuum. Huic deditis ludicro, cum sol-
lemne motum esset, insidiatos ob iram praedae amissae latrones, cum
Romulus vi se defendisset, Remum cepisse, captum regi Aumulio tradi-
disse...; indirettamente Valerio Massimo 1I 29; nello pseud. Vict. orig.
gent. Rom. 22 abbiamo espressione ludibundi per indicare i gemelli e
i loro compagni allorché questi frustano con la pelle della vittima sa-
crificata coloro che incontrano; cfr. anche Prudent. Peristeph. X 161-65;
Suet, Aug. 31,

2 Non altrimenti sembra potersi interpretare il termine ludicrum,
indicante appunto non semplicemente la festa, ma la festa in quanto
anche ludus. Per i dati cfr. Lex. Forc. IIT 121.
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La scarsita della documentazione farebbe si che, restan-
do sul piano del rito, non si possa appurare che cosa, in fon-
do, desse questo carattere agonistico alla festa, se a tale
mancanza di dati non sopperisse, con una certa ricchezza di
particolari, la tradizione mitica. Cosi Ovidio, esponendo
T'aition cultuale:

Adde peregrinis causas, mea musa, latinas,
inque suo noster pul'uzre currat equus,

Cornipedi Fauno caesa de more capella
venit ad exiguas turba vocata dapes.

Dumque sacerdotes veribus transuta salignis
exta parant, medias sole tenente vias,

Romulus et frater pastoralisque iuventus
solibus et campo corpora nuda_dabant.

Caestibus et iaculis et misso pondere saxi
bracchia per lusus experienda dabant:

pastor ab excelso «per devia rura iuvencos
Romule, praedones, et Reme», dizit <agunts.

Longum erat armari: diversis exit uterque
partibus, occursu praeda recepta Remi,

ut rediit, veribus stridentia detrahit exta,
atque ait < haec certe mon nisi victor edet».

Dicta facit, Fabiique simul. Venit inritus illuc
Romulus et mensas ossaque nuda videt.

Risit, et indoluit Fabios potuisse Remumque
vincere, Quintilios non potuisse suos,

Fama manet facti: posito velamine currunt,
et memorem famam quod bene cessit, habet.

(F. II 359-380)

da cui si pud dedurre che, molto probabilmente, la corsa
dei luperci aveva come meta il raggiungimento e la consu-
mazione degli exta da parte del vincitore.* Ma una volta che,

3 Non si vuole qui tentare una nuova interpretazione dei Luperca-
lia, ma solo cercar di chiarire alcuni aspetti della documentazione sinora
trascuratl.

i deve necessariamente presentare come ipotesi cid che, a buon
dmuo, si sospetta avvenisse in realtd; del resto, altri dati che la narra-
zione ovidiana portera subito dopo (ad esempio, il fatto che i luperci
frustino le donne che si fanno loro incontro perch cosi si era fatto nei
Lupercalia di allora, trova riscontro in tutta quella parte della docu-
mentazione che ¢ relativa allo svolgersi della festa in un tempo pro-
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almeno per quei Lupercalia da cui tutti gli altri deriveranno,®
si & determinato trattarsi di una regolare gara di corsa con
un premio, vincitori e vinti, c’¢ da chiedersi quali particolari
valenze assumesse una situazione del genere sullo sfondo
del tempo delle origini, quando Roma non era stata ancora
fondata, e nel suo territorio non c'erano che pastori in lotta
gli uni contro gli altri a causa dei pascoli, e predoni che at-
tentavano al bestiame:® in questo ambiente del tutto speciale
solo i Lupercalia esistevano gia,” ma non erano la solita festa
quale la si celebrera poi a Roma, bensi mancavano della
corsa,® e, elemento questo del tutto nuovo rispetto ai dati
cultuali, nel loro svolgimento risultavano inserite le eserci-
tazioni dei giovani;® ed ecco l'avvenimento accidentale che,
turbando il rito e provocando la corsa, determina il precipi-
tare della situazione.'

fano e non pill in quello del mito), se pure sono collegati a quella

mg
n rilievo da J. Hubaux, Rome et Véies, recherches sur la
chﬂmologie Ugeutuita du, moyen dgeromaln, Barls 1068, 218 sgg, 1a
consumazione degli exta semicruda avrebbe come scopo il raggiungi-
i ey restsrebbe sempre da spiegare come mai i Luperci
fossero detti ludii, e a quale scopo nel mito etiologico si fosse inserito
un dato che, in tal caso, sarebhe del tutto inutile,

5 Oltre Ovidio, per quanto riguarda i Lupercalia connessi con Ro-
mulus e Remus e costituenti il prototipo di quella festa ripetuta ogni
anno a Roma, cfr. anche Val. Max. I 2,9; pseud, Vict. orig. gent. Rom.
22 sgg; Serv. VA VIII 343

n quadro abbastanza suggestivo dellambiente in cui si_ svolge
e glovinezza di Romulus e Remus lo si ha m Dion. Hal 179,
Ovid. F. II 359 sgg.; Val. Max. II 29; pseud. Vict. orig.

gznt. Hom. 2
4 10 racconto ovidiano presenta, ci si sard accorti, i caratteri tipici
del mito etiologico: non solo infatti, in base ad un determinato evento,
da allora in poi i luperci correranno nudi; ma anche: allora i Luper-
calia non comprendevano ancora la corsa tra i loro elementi, e Romu-
lus ¢ Remus la fondano, Vi &, marcato, il passaggio da una condizione
ancora non ben determinata rispetto alla realtd presente, e il regolare
svolgersi di quest'ultima,

B R e o | uperali erano enche T

diis... ma a questo proposito cfr. In segu
mente s tratta di qualcosa che ad esaminarla con un po’
dattenzlone‘ si dimostra niente affatto accidentale; si tratta, come si &
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Da questo insieme di motivi, gid abbastanza significativi
di per se stessi, ma che, con la loro convergenza, forniranno
lo spunto per il resto della discussione, scaturiranno via via
alcuni problemi tendenti a chiarire il pitt posibile certi aspet-
ti oscuri della questione.

11 primo interrogativo che si presenta sembra riguardare
una presunta incoerenza: se, subito dopo la corsa, si verifi-
chera quel concatenarsi di avvenimenti decisivi che porte-
ranno alla fondazione della citta,'” come & possibile allora che

& gia visto in Ovidio. di un furto di bestiame (ma cfr, anche Serv. VA
TIT 343), oppure di questioni riguardanti lo sconfinamento in pascoli
altrui (Dion. Hal. I 80; Liv. I 5); ma tutto cid non si dimostra altro
che una serie di pretesti: in realta ¢ Amulius stesso che manda della
gente affinché gli porti i due fratelli prigionieri (cfr. specialmente Livio
e Dionigi d’Alicarnasso, loc. cit). E' interessante notare come questi
tendano Vinsidia: secondo Dion. Hal T 80 1i avrebbero attesi allorche

durante lo svolgersi di — o col pretesto di celebrare — un ludus. Da
questo inganno avra inizio la lotta dei pastori contro Aumulius, In base
a tutto cid vi & da fare una duplice osservazione: la prima é che situa-
zioni mitiche di questo genere, durante le quali, proprio prendendo .
pretesto lo svolgersi di giochi, si rapiscono delle persone, non

tutto nuove — ricordiamo qui di sfuggita che Caeculus popola la cma
da lui fondata proprio trattenendoci dentro a forza le popolazioni vi-
cine attiratevi con la scusa dei ludi (Serv. VA VII 678); ricordiamo

lotta (come per il caso di Romulus e Remus), o, addirittura, di una serie
di guerre (come nel caso del ratto delle sabine) che daranno un'im-
pronta del tutto speciale ai primi tempi della nuova comunita, L'altra
osservazione deriva appunto da questa: il rapimento di persone e il

fetialibus... proficiscebatur etivm pater patratus et ante fines stans clara
woce dicebat belli causam, et nolentibus res raptas restituere vel aucto-
o mmnae tradere, iacebat hastam, quae res erat pugnae principium, et
cebat belli res rapere). Di tutto cid si dovra tener conto qua-
e cercasse di definire la presenza di una rivalita esistente tra gli
abitanti del Palatino e i Sabini, rivalita che, secondo alcuni (cfr, Hild,
a proposito della voce Lupercalia in Dict. Daremberg-Saglio), sarebbe
riscontrabile non solo nella tradizione, ma anche nello svolgersi del rito
dei Lupercalia.

11 Si obiettera che tra la celebrazione della festa e la fondazione
di Roma questa concatenazione non sembra tanto evidente; ma occorre
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il futuro fondatore arrivi ultimo? o meglio, se Remus arriva
per primo con i suoi compagni, come & possibile che in se-
guito sia messo da parte, e che infine venga ucciso? ma oc-
corre tener presente che le incoerenze del mito, lungi dal mi-
nacciare l'organico svolgimento dell’azione, hanno una loro
ragion d’essere proprio in quanto servono a sottolineare, o,
addirittura, a realizzare, una determinata situazione; questo
sembra il caso di Remus, di colui che non ¢ destinato a fon-
dare la citta: egli giunge, si, primo nella gara di corsa, ma
1a sua velocita quasi gli sara funesta'? e infatti, nella secon-
da occasione in cui si misurera col fratello, allorche entrambi
cercano di ottenere gli auspici per la fondazione della citta,
verra definitivamente sconfitto, e di 1i a poco scomparira
dalla scena. A questo punto occorre far notare come anche
questo episodio fosse considerato in chiave agonistica, quasi
si trattasse di una competizione in cui avrebbe vinto chi
fosse riuscito a scorgere il maggior numero di avvoltoi: la
prova & infatti indicata come certamen,'* mentre & particolar-
mente significativo che Ennio, descrivendo I'ansia della folla

tener presente che proprio da quel determinato istante l'azione mitica
si mette in movimento; inoltre, secondo una variante, la festa sarebbe
stata istituita in seguito alla gioia dei gemelli che avevano ottenuio dal

provecti, divisa pastorali turba, cincti obvios pellibus immolatarum
hostiarum iocantes petiverunt. Cuius hilaritatis memoria annuo circuitu
feriarum repetitur. (Val. Max. II 2,9).

12 Introducendo Vistituzione dei Lemuria, Ovidio ad un certo punto

iusta soluta Remo... (F. V 451 sg); come intendere quel male veloci?
J.G. Frazer, The Fasti of Ovid, I, London 1929, traduce the too nimble
Remus, senza chiarire a che cosa ci si riferisca; Fr. Bomer, invece
Die Fasten, Heidelberg 1957, 243, meglio, dem Remus dem seine Schnel-
ligkeit 2um Verhingnis geworden war, ma sottintendendo forse il salto
delle mura? In tal caso, perd, non si comprenderebbe il perché dell'ac-
cenno alla velocita., Intendeva riferirsi Ovidio alla triste sorte di Remus
mettendola in rapporto con la sua vittoria nella corsa?

13 Liv. 1 6; Ovid. F. IV 813; per certamen inteso come gara cir.
Thesaurus L.L. III col. 879 sgg. in particolare 8812,
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che vi assiste, la paragoni a quella che il pubblico prova
nel momento in cui sta per essere dato il segnale di partenza
alle quadrighe:

Curantes magna cum aura tum cupientes
regni dant operam simul auspicio augurioque.
+ in monte Remus auspicio se devovet afque secundum
solus avem servat. At Romulus pulcher in alto

quaerit Aventino, servat genus altivolantum.

Certabant, urbem Romam Remoramque vocarent.
Omnibus cura viris, uter esset induperator.

Eaxpectant; veluti, consul quom mittere signum

wolt, omnes avidi expectant ad carceris oras,

quam mox emittat pictis e faucibus currus,

sic expectabat populus atque ore timebat,

rebus utri magni victoria sit data regni...

(in Cic. de div. T 48)

Per tornare a Remus, dunque, diremo che gli elementi
del mito sinora esaminati tendono a sottolineare proprio
questo: la vittoria da lui riportata é inserita nel complesso
delle feste di febbraio, in quel periodo di fine d’anno in cui
si ha il rituale capovolgimento dell’ordine,'* e in cui percio
puo accadere cié che, di norma, non si verifica, come, ad
esempio, la vittoria di Remus.

C’¢ ora da chiedersi quale sia la ragione ultima del rap-
porto che si viene a stabilire tra tutto cio e i Lupercalia, o,
pilt precisamente, perché la tradizione mitica abbia messo
in connessione le origini di Roma anche con questa festa.'®
Prima della celebrazione di quei Lupercalia, si é detto, stan-
do ad una determinata tradizione non esisteva ancora la

14 Cir. A, Brelich, Tre variazioni romane sul tema delle origini,
Roma 1955, 72 sgg.

15 E' veramente strano che non si sia sviluppato a sufficienza uno
spunto del genere. Ed & ancora pilt strano che non solo quasi lo si
ignori, ma che si cerchi anche di alterare i dati forniti a questo pro-
posito dalla documentazione. Ci si riferisce qui in particolar modo a
G. Dumézil, che — dimenticando quanto scrisse a suo tempo in Le
probléme des Centaures, Paris 1929, 195 sgg. —, parafrasando il racconto
ovidiano, parla di un jour que Remus, Romulus et leurs compagnons se
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citta; ma, bisogna aggiungere, i gemelli non avevano ancora
fatto valere i loro diritti e vivevano tra i pastori, ignorando
di essere di stirpe regale; anzi, allora esistevano due fra-
telli che non si erano ancora differenziati e non presenta-
wvano caratteristiche ben distinte: in seguito essi diverranno
rispettivamente «il fondatore» e «il primo morto» della
nuova comunita, ma allora vivevano entrambi ed erano anco-
ra «i fratelli ». Il passaggio alla nuova condizione d’esistenza,
o meglio, all'inserirsi del mito nella storia — perche é da ora
che la storia di Roma ha inizio —, & segnato dalla festa e da
quanto avviene in essa: I'elemento decisivo che lo mettera
in opera @& la corsa dei Lupercalia, in seguito alla quale i
figli di Mars entreranno nella consapevolezza del loro com-
pito e mella condizione di adulti assumendo il loro posto
nella societa. Se si tiene presente I'interpretazione, in chiave
iniziatica, della festa proposta da A. Brelich,! si comprende-
ra come fosse indispensabile che i gemelli, assieme ai loro
compagni, passassero attraverso il rito dei Lupercalia, prima
di diventare adatti alla fondazione della citta, e cioé do-
vessero essere iniziati;'” ugualmente si comprende come la
cittd non potesse sorgere se non in seguito alla celebrazione
di questa festa; la societa — nel cui interesse presso le popo-
lazioni primitive si compiono i riti d’iniziazione — fonda
cioé la sua futura esistenza sull’accoglimento dei suoi nuovi
membri: in tal modo, nella vicenda mitica, é racchiusa ed

reposaient nus en regardant rétir les viandes, on les prévint que
des étrangers volaient leurs troupeauz... (Mitra Varuna, Paris 1940, 7 sg.),
laddove si dice chiaramente che si trattava del giorno dei Lupercalia,
e si parla di sacerdoti che compivano il sacrificio di rito mentre i gio-
vani si esercitavano in campo!

16 Op, cit. 110 sg; Quirinus, in SMSR 31 (1960), 105 sg.

17 Che la formazione di Roma sia condizionata dalla celebrazione
dei Lupercalia — in quanto festa contenente in sé alcuni caratteri pr
Bl T e i
tica del lusus Troiae — i cui aspetti mi sembrano collegati ad un antico
rituale iniziatico — sia anch'essa legata alla fondazione di una citta
(Virg. Aen. V 745 s Donat. interpret. verg. V 597); sarebbe forse
interessante mette in rilievo l'esistenza di una probabile connessione
tra miti di fondazione ¢ iniziazioni,
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espressa la fondamentale esigenza della comunita, ¢, assie-
me, svelata la ragione della sua dipendenza dai Lupercalia
A proposito del carattere iniziatico della festa & giunto qui
il momento di fare qualche precisazione. Le varie interpre-
tazioni del rito, forse proprio perché interpretazioni, e tese
dungque a considerare i dati in base ad una prefigurazione dei
risultati stessi, non sembrano aver tenuto troppo conto del
ruolo svolto nel mito dai due fratelli, e quindi, della importan-
za che un fatto simile assumeva rispetto all’elemento cul-
tuale di una religione demitizzata.

In base a quanto si & detto sin qui non sara difficile
accorgersi come in Romulus e Remus il mito adombrasse il
prototipo degli iniziandi: alcuni motivi, quali lesistenza
selvaggia condotta sino a quel momento,' l'eta stessa,® e
infine la corsa che, essendo a carattere agonistico, puo age-
volmente rientrare tra quella serie di prove in uso 1a dove
esistono le iniziazioni tribali, atte a dimostrare l'effettiva
idoneita dei futuri adulti ad occupare o meno il loro posto
nella societa, ci autorizzano a vedere in essi i primi inizian-
di, cioé coloro la cui iniziazione ha inizio in occasione di quei
Lupercalia del tempo delle origini;** naturalmente ci6 non
non si riflette in maniera palese sul rituale, dove non si
parla che di luperci. salvo poi a denominare le due schiere
in cui questi ultimi sono divisi in base alla suddivisione esi-
stente nel mito tra i compagni dei gemelli, e cioé¢ Fabii e
Quintilii.2! Certo, anche questi vengono iniziati assieme a
Romulus e Remus, ma si ha l'impressione che nel racconto
svolgano niente altro che il ruolo di «numero», dalla cui
massa anonima risaltano solo quei primi due individui; gli

18 Essi vivono tra i pastori, cacciando ed errando per i balzi (Liv.
1 4), oppure si danno addirittura al furto di bestiame (Dion. Hal, I 81)

19 Liv. I 5 li chiama semplicemente iuvenes, mentre Dionigi D'Ali-
carnasso precisa che erano nell'adolescenza (I 84), e che avevano circa
diciotto anni (I 79).

20 Non si dimentichi che, secondo una variante (Val. Max, II 29),
sono essi stessi ad istituire la festa, e, comunque, sono essi che corrono
per la prima volta nella gara per gli exta.

Ovid. F. II 377 sg; Fest. epit. 87. L
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altri sono indicati tutti insieme, senza distinzione: nel mito
saranno la pastoralis iuventus,* o, addirittura, quel gruppo
disordinato di gente chiamato grex;* nel rito saranno luperci,
il « gregge umano »,* e in entrambe le sfere saranno indicati
come Fabii e Quintilii.

Ma una prova ancora piu evidente del fatto che si proiet-
i nel culto quella prevalenza dei due fratelli che gia si
& notata nella tradizione, & fornita da quel caratteristico rito
narrato dal solo Plutarco in occasione del quale si toc-
cava con un coltello insanguinato la fronte di due giovani,
e poi si tergevano le macchie di sangue con lana bagnata
nel latte, e nel quale sembra doversi vedere riassunto il
motivo iniziatico di morte e rinascita: ** se, infatti, in tale
circostanza si agiva ritualmente solo su due individui, come
non pensare che, in fondo, I'interesse cultuale si rivolge sola-
mente a questie che tutti gli altri e il resto della festa in
tutti i suoi particolari non abbiano se non la funzione di
reiterare I'avvenimento mitico??” Se i Lupercalia, assieme
alllintroduzione di nuovi membri nella societa, vogliono san-
to (quella prima vol-
ta) — e continuava ad assicurare — l'esistenza della comu-
nitd, proprio col rinnovare la situazione di allora, (e ciog
esprimendo mediante gli atti cultuali la vicenda di Romulus
e Remus), allora si potrebbe dare un senso a quella espres-

cire Ta i che aveva

Ovid. F. IT 365.

s Liv. 1 4: ita geniti itaque educati (sc. Romulus e Remus), cum
pnmum dolevit aetas, nec in stabulis mec ad pecora segnes, venando
peragrare saltus. Hinc robore corporibus animisque sumpto, iam mnon
feras tantum subsistere, sed in latrones praeda onustos impetus facere
pastoribusque rapta dividere, et cum his, crescente in die grege, iuvenum
seria ac iocos celebrare.

24 Varr. LI VI 34: Palatium a gregibus humanis cinctum.

25 Romul. 214.

26 A, Brelich, op. et loc. cit.

27 Non si puo essere d'accordo con K. Latte nell'affermare senza
ombra di dubbio che si trattasse di luperci (cfr. Rgmische Religions-
geschichte, Miinchen 1960, 80); in base al passo di Plutarco lo si puo
solamente supporre, non di pit
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sione di Cicerone (pro Cael. 26) riguardante la ... sodalitas..
germanorum lupercorum, intendendo per fratelli luperci
non solo quegli individui legati da quei particolari vincoli
che generalmente si instaurano tra quanti hanno subito
insieme un rituale iniziatico, ma anche, e particolarmente,
coloro i quali, col loro numero indistinto, danno rilievo a
quei due soli giovani che spiccano tra quelli, e che nel mito
erano in realta fratelli.

Ancora qualche osservazione si rende ora necessaria a
proposito di quello che allinizio é stato indicato come I'aspet-
to agonistico dei Lupercalia. Che la corsa di per sé fosse
sufficiente a far si che la festa fosse considerata anche un
ludus, lo si & gia visto, tuttavia essa non doveva essere il
solo aspetto del rito che richiamava il carattere spettacolare:
la tradizione mitica parla infatti di esercitazioni a sfondo
agonistico *® e di veri e propri glOChl che sembrano risalire
ad un i pastorale * in i con i
Lupercalia del tempo delle origini. Per quanto concerne i
tempi tardi i dati al riguardo sembrano inesistenti, ad ecce-

20 Non si vede il motivo di rifiutare I'interpretazione piti naturale
del termine germanus = fratello (cfr. Thesaurus L. L. s.v. germanus,
col. 1915, 1). A chi volesse obiettare che il «rapporto fraternos tra i
luperci potrebbe essere del tipo di quello intercorrente tra i membri di
una stessa sodalitas sacerdotale (tipo fratres arvales), e che dunque il
termine non comprenderebbe solo due particolari individui, ma tutti
quanti_insieme, occorre rispondere che 1 rapporti «fraterni» tra 1 mem-
bri dei due collegi sacerdotalx, anche se non indicavano in realta altro
che lappartenenza a i determinati gruppi, nel mito testimoniavano
EHC3 a0l cangile o ] adorione (oo gl s EiE A ocn
Larentia, tra i quali verra ad inserirsi anche Romulus, cfr, D. Sabba-
tucci, IL mito di Acca Larentia, in SMSR 29, (1958), 70 sg; ugualmente
per i primi luperci Romulus e Remus, luperci in quanto figli di una
Lupa).
20 Cfr. Ovid, F. TI 365 sg

0 Si L g i aifato daa semis i ingene e
via Remus: o secundo Pontificalium proditur missos ab Amulio,
qui Remum pecnm'm pastorem._attraherent, cum non auderent ei vim
afferre, opportunum tempus sibi ad insidiandum nactos, quod tunc Ro-
mulus aberat, genus lusus simulasse, quinam eorum manibus post terga
ligatis lapidem, quo lana pensitari solebat, mordiens sublatum quam
longissime perferret, Tum Remum fiducia virium in Aventino usque se
perlaturum spopondisse; dein postquam vinciri se passus est, Albam
abstractum... (pseud. Vict. orig. gent. Rom. 22 sgg.
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zione di testimonianze riguardanti le pilt alte autorita che
assistono dai rostri allo svolgersi della festa,* ed al paralle-
lismo che sembra esistere tra questa e quella specie di so-
lenne parata militare che era la transvectio equitum, paral-
lelismo che, in ultima analisi, sembra congiungere in un
unico complesso rituale a sfondo iniziatico due feste distinte
ma accomunate dalla presenza in entrambe di un lato spet-
colare.®? Tuttavia, per arrivare a comprendere che cosa si-
gnificasse il fatto che i Lupercalia fossero anche un ludus,
occorre prima chiarire il valore che i ludi avevano nella reli-
gione romana; ® nel frattempo non si puo fare a memo di

31 Plutare. Anton. 12; Caes. 61

32 Leggiamo in Val. Max. II 2,9: equestris vero ordinis iuventus
omnibus annis bis urbem spectaculo sui sub magnis auctoribus celebra-
bat: Lupercalivm enim mos a Romulo et Remo inchoatus est... Trabeatos
vero equites Idibus Iuliis Q. Fabio transvehi instituit. Questa & la
unica fonte letteraria che smbmsca esphcltamente un rapporto tra i
epigrafici, tuttavia,
nconfermano in pieno il s momanao come tanto la partecipazione
alla prima che alla seconda festa fossero intese come due ccnseguenh
gradi di un unico complesso muale (efr. l'ncuto articolo di P. Veyne,
de la « puitum » et d Revue des

Etud, Ancion. LXIT (1960, 100 sk&). Lo uuemn connessioni riscon-
trabili, quali, ad esempio, la posizione calendariale che le situa entrambe
al 15 di un «ultimo mese » dellanno (cfr. la n. 14), la_pubblica esibi-
zione della gioventl romana (alla corsa sfrenata dei luperci farebbe
riscontro in tale modo la solenne sfilata degli equites; ma non si mo-
strano forse pubblicamente anche i neoiniziati?), i rapporti, anche se
non sempre troppo evidenti, con una tradizione mitica in e
ad entrambe le feste (i gemelli di Mars sono luperci; ma Romulus
istituisce per primo il corpo dei cavalieri, in Liv. I 15), mcstrane come
si dovesse trattare di due tappe, distanziate nel tempo, di un unico
complesso rituale in cui i giovani dovevano essere luperci prima di
continuare a e quella «carriera iniziatica» che sembrerebbe

la alla

Per qunnm poi concerne pin particolarmente il lato spetiacolare
del rapporto esistente tra le due feste, oltre al passo di Valerio Massimo
gia esaminato, sappiamo che la festa della transvectio equitum contem-
plava anche dei ludi nel circo massimo (cfr. Martin, Dict. Daremberg-
Saglio, II 774, v. equites) e che la stessa tradizione relativa alla sua

si fa un dovere di specificare che il Lupercal era vicinissimo al circol

53 ' questa una ricerca cui attendo da tempo e che spero di portare
a termine quanto prim: resente articolo riunisce solo alcune brevi
e rionl retative of Lupéreaia:
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indicare come entrambi i termini della questione siano com-
presi in un tema comune: se infatti teniamo presente che i
Lupercalia erano anche una festa di purificazione, e che con
questo stesso motivo sembrano collegati i ludi,** sara evidente
la presenza di un nesso unico che contiene in seé i vari aspetti

del problema.

34 Per i Lupercalia intesi come una festa di purificazione cfr. Varr.
L1 VI 34; Ovid. F. II 31; Suet. frg. 135 Reiff; Plutarc. g.r. 68; Paul, Fest.
75 L Censor, 22, 15; ... Per quanto riguarda la funzione di purificazione
attribuita ai ludi, si dira, ad esempio, che alcuni di questi furono 1sl|tmh
per allontanare una pestilenza (Serv. VA II 1
132; Arnob. adv. Nat. VII 39;.., e che ad essi & ncnnasmula la tacolta m
punf\care la comunita stessa (cfr. Plin. n.h. VIII 160; Tertull. de bapt.
5); ci si ¢ limitati qui ad accenni alquanto fugaci, in allesa della si
e o it lavaro.




GIANROBERTO SCARCIA

I’eresia musulmana

nella problematica storico-religiosa

L’Islam &, come tutti sanno, una religione a prima vista
assai poco attraente per lo storico delle religioni. Si tratti
di ortodossia, di eresia, di religiositd popolare, e perfino di
misticismo, la fenomenologia che ci si offre presenta tutta
una caratteristica singolare: quella di essere pervasa di pol-
veroso, tedioso spirito libresco-annalistico. Da un punto di
vista costanziale, e di contenuti, I'Islam é tutto teologia e
morale; da un punto di vista formale, esteriore, I'Islam & un
archivio, una raccolta di resoconti accuratamente conservati
in fascicoli numerati a), b), c), d) ecc., dentro i quali stanno
seritti i nomi di determinati personaggi storici i quali hanno
detto o fatto qualche cosa. Per questa ragione & ben raro
che uno storico delle religioni si accosti, armato del suo
metodo puramente storico-religioso, alla pur tanto impo-
nente — da un punto di vista se non altro quantitativo —
esperienza religiosa musulmana. L'Islam & cosi rimasto in
mano soprattutto ai filologi, e sono i filologi quelli che hanno
fatto ordine nell’archivio, e distribuito i fascicoli in scaf-
fali diversi. O meglio: i filologi si sono limitati a moder-
nizzare i criteri di collocazione che alcuni particolari fasci-
coli fra i tanti (cioé le opere altrettanto annalistiche e al-
trettanto tediose degli eresiologi musulmani) indicavano gia
loro in forma di abbozzo. Ora, le caratteristiche fondamentali
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degli eresiologi sono tre: la tendenziosita, che & in partico-
lare ricognizione aprioristica dell’origine necessariamente
satanica, cioé extra-islamica (sostanzialmente estranea a
qualunque processo storico eventuale di formazione e di svi-
luppo, interno all’esperienza religiosa in senso lato musul-
mana) delleresia e di qualunque eresia; Iappiattimento cro-
nologico, o comunque mancanza di reale prospettiva storica
mei fenomeni esaminati; la confusione dei piani, cioe la rico-
gnizione della sostanza eretica in qualunque forma di pen-
siero che, con pr i del tutto ico, risulti da
qualunque punto di vista comunque divergere da una qua-
lunque delle dottrine empiricamente entrate a far parte del
patrimonio comune della maggioranza (esso stesso del resto
non inquadrato in una prospettiva storica irreprensibile
quando proprio la empiricita della sua formazione, 'assenza
di una tradizione dogmatica perentoria, e la mancanza di
una vera e propria chiesa e di un vero e proprio clero ren-
dono impossibile una definizione valida in assoluto di quella
ortodossia alla quale andrebbe commisurata I'eresia).

Di fronte ai dati posti a sua disposizione con tali carat-
teristiche di presentazione, la filologia islamistica si & natu-
ralmente comportata criticamente. Essa ha ricostruito pro-
spettive storiche plausibili, ha controllato I'esattezza filolo-
gica delle diatribe svoltesi via via mei secoli fra maggio-
ranza e dissidenti, si da essere in grado di fare affermazioni
del genere «il tale gruppo, o la tale corrente ha un'effettiva

i storica, ed ¢ effettivamente dissi », «il tal
altro o la tal altra invece no», oppure «non si distingue
affatto sostanzialmente, checché se ne dica, dal tal altro o
dalla tal altra ancora». Essa filologia, tuttavia, non & rimasta
affatto del tutto immune né dal complesso della satanicita-
extraislamicita dei fenomeni « stravaganti» dell'Islam, né
dalla tentazione di continuare a contaminare i diversi piani e
i diversi punti di vista. La cosa &, d'altra parte, perfetta-
mente comprensibile, e anche, sotto un certo aspetto, giusti-
ficata, in quanto, sacrificando certe forme, in fondo mar-
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ginali, di Islam, si mettono in tal modo in luce, dell’Islam, le
caratteristiche essenziali. Quale & infatti la constatazione fon-
damentale che si & portati immediatamente a fare dinanzi
al dei di i storici i ianti il pensiero
religioso musulmano? Esattamente quella che allontana dal-
TIslam gli storici della religione. Si ha limpressione che,
dovunque sia arrivato, 'Islam abbia proceduto a un’opera
di disinfestazione generale dal mito, introducendo al suo
posto la storia. I1 moneteismo assoluto ha dlstmtto incene-
rito le favole, gli idoli, i « i archetipali dell’s

collettivo», le espressioni figurative, rituali, culturali del-
Tirrazionalismo religioso, ha insomma fatto il vuoto al posto
di tutto quello che & il contenuto normale di ogni indagine
storico-religiosa. Nel vuoto assoluto non & rimasto che Dio,
e un Dio indefinibile, perché definirlo comunque sarebbe
fare una concessione alle tendenze idolatriche delluomo. In
questo vuoto assoluto Dio irradia la sua volonta arbitraria
= legge arbitraria — creazione arbitraria. Che cosa resta da
fare, in queste condizioni, al credente? Non ci sono punti fer-
mi, né razionali, né irrazionali, a cui appigliarsi. Si pud solo
ricostruire con la massima « pignolaggine » possibile questa
volonta arbitraria = legge arbitraria, cogliendola laddove si
¢ manifestata, e acquetandosi solo dopo averla ricostruita
«tutta», storicamente, ché altra garanzia oggettiva di aver
afferrato giusto, diversa da quella puramente archivistica
data dalla «raccolta completa degli atti materiali reali com-
piuti in quel determinato momento ’storico’ del tempo e
dello spazio, attraverso i quali Dio ha manifestato la sua
volonta », non esiste e non pud esistere. Ne segue che lat-
tivita « scientifica» umana si pud rivolgere, nell'Islam, solo
alla ricerca delle «fonti», restando ad essa preclusa ogni
valutazione di merito dei contenuti, Ma ne segue anche una
grossa confusione di sfere, perché etica e gnoseologia ven-
gono a identificarsi in quanto « conoscere la creazione » & la
stessa cosa che «conoscere la volonta arbitraria divina»
(con cui Iideale etico, che non & assoluto, si identifica);
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quindi la «fonte sicura», storica, e «documentata», attra-
verso la quale la volontd divina si trasforma in linguaggio
comprensibile all'uomo, da raccogliere subito in un un libro,
& anche «lo specchio della moralita», I'esempio etico da
imitare. Dato perd, checché se me dica, che il senso etico viene
oggettivamente, anche nel caso dei musulmani, da dentro la
coscienza sociale — o tribale, o di gruppo, che dir si voglia
— e non da fonti esterne, & evidente che il credente, capo-
volgendo inconsciamente il procedimento ufficiale, prima,
seguendo il proprio istinto, riconosce «il santo>, poi ricono-
sce, nel santo, la «fonte sicura», e dalle labbra del santo
pende, per captare la volonta di Dio. Comunque, non viene
meno per questo il disinteresse per i contenuti e la concen-
trazione dellinteresse nello studio, esterno, del « santo-fonte ».
Questa & Pessenza del fenomeno chiamo « sunnismo ». Sunna
vuol dire « comportamento», « abitudine ». Essere « sunniti»
significa vedere la garanzia di aver imboccato la via giusta
nell’adattamento puntxglmso della propria coscienza al com-
por all’ di alla i di un altro Deter-
minati dogmi imp: determinate , le quali
vanno imitate per forza, di fronte alle quali bisogna essere
«sunniti» di necessita: sono i Profeti, «fonti sicure» per
definizione. Ma nella coscienza sociale sunnita del mondo

no il acquista pr ioni mai viste: c’e
tutta una scala gerarchica di «persone da imitare» perche
sono «i migliori» Ed ecco che lo spirito annalistico, paleo-
grafico, cronografico dell'Islam, ci da opere che si riducono
alla raccolta delle varianti della frase o dell'atto che «il tale
figlio del tale» ha pronunciato o compiuto in quel determi-
nato momento, dopo e prima di quegli altri determinati mo-
menti. E mancando la ratio, il criterio oggettivo per saggiare
la bonta o meno di quella frase e di quell’atto, ecco natural-
mente un analogo sunnismo, cio¢ casistica interminabile, tal-
mudismo, nei contenuti di quella frase e di quell'atto, che
sono poi tutti quanti contenuti puramente normativi: mas-
sime, aforismi, regole di comportamento giuridico-morale.
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E i sistemi filosofico-teologici si delineano a forza di elenca-
zioni di miracoli e di citazioni di fatti ed avvenimenti «sto-
rici» In tutta questa congerie di erudizione storica era evi-
dente che i residui del mito impallidissero e sparissero, o
quanto meno restassero soffocati. Qualunque ventata di aria
fresca, q favola, q 1e fatto «inverosimile »,
assurdo, non «documentato», non sembrava consono allo
«spirito dell'Islam>», cioé alla sua serietd annalistica: o
era prodotto di religiosita popolare, Islam di second’ordine,
o0 «veniva da fuori », non era «vero Islam ». Inoltre: I'Islam
non si & limitato a demitologizzare e a storicizzare. Esso ha
altresi politicizzato la religiosita. Nellindifferenza per i
contenuti, ciog, i contrasti religiosi hanno finito con I'essere,
non gia contrasti fra diverse idee, diverse mentalita, diverse
sensibilita, bensi contrasti fra partiti. Quali, fra i tanti santi,
vanno considerati i migliori? Quali vanno maggiormente
imitati, e chi sta «pil in alto in dignita (afdal)? A forza
di sunnismo, nasce inevitabilmente lo «sciismo ». Shi’a vuol
dire «partito». Sciiti sono i partigiani del «tale figlio del
tale », il quale ha detto il tal giorno la tale cosa, contrap-
posti ad altri che dicono: «no, meglio il tal altro figlio del
tal altro che il tal altro giorno ha detto la tal altra cosa»
(e spesso, magari, ha poi detto esattamente la stessa cosa).

Quali categorie eresiologiche ci danno, in conseguenza
di tutto cio, i manuali di islamistica? Le varie forme di
«eterodossia » individuate dall'islamistica classica sembrano
semplicemente, al massimo, diverse scuole di pensiero giu-
ridico-costituzionale, alcune delle quali soltanto concedono
qualche cosa alle «stravaganze » di miti «extraislamici», e
tutte le quali si ispirano poi ad un unico sistema filosofico-
teologico (quello che si usa chiamare mu'tazilita, ma la cui
sostanza non ha in questo momento importanza per noi,
interessandoci qui solo di sottolineare il fatto che queste
sedicenti eresie mon si distinguono nemmeno nel metodo
tecnico usato per ragionare)
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Nei manuali di i & it te que-
sto, quanto a «ortodossia» ed «eresia»: Circa il 90% dei
musulmani (gli «ortodossi») sono « sunniti», cioé conside-
rano definitivamente chiuso, con la scomparsa del Profeta,
il ciclo storico in cui Dio « parla» all’umanita, e si adeguano
in tutto e per tutto ai dettami di una mera «tradizione », al
messaggio profetico collegata librescamente, in forza di un
«sentito dire» trasformato in ’certezza’ dalla filologia. Per
loro, quindi, il Profeta non ha ’successori’ nel campo spiri-
tuale; li ha solo mel campo temporale (in quanto la comu-
nith musulmana &, o deve essere, oltre che una religione, uno
stato), e non collegati al profeta stesso « legittimisticamente »,
secondo il principio « lumen de lumine », bensi semplicemente
come puri amministratori-magistrati elettivi, ed eletti in
base a un meccanismo di elezione «laico » anche se limitato,
nella sua «democraticitd » puramente umana, da determinati
elementi di origine tribale. Cosl convenzionalmente si tecni-
cizza il termine «sunniti», da noi or ora riportato nel suo
significato originario, e nelle radici psicologiche della sua
introduzione.?
Al di fuori del sunnismo, abbiamo:
un 1% circa di kharigiti, che sono i rigoristi, I'estrema
sinistra dell’Tslam, i quali considerano anch’essi definitiva-
mente chiuso il ciclo profetico, e si attengono ad una mera
«legge » anch’essa tradizionale, che intendono perd montani-
sticamente. Essi si governano portando alle conseguenze
estreme i principi universalistici dell’Islam, eleggendosi un
'reggitore’ che pud essere, senza limitazione alcuna, qualun-
que membro degno della comunitd. Abbiamo poi un 9%
circa di sciiti. Al termine, che vuol dire, come s'& accennato,
« partigiani », si da il significato pseudo-tenico di « partigiani

1 Per esempio A. Pareja, Islamologia, Roma, 1951, pp. 555-503.

2 La storia del detto termine non & stata tuttavia ancora sufficiente-
mente chiarita dalla filologia islamistica. Si veda comunque, per un
fentativo di indagine a parer nostro assai penetrante, L. Veccia Vaglieri,
Sulla origine del mome <sunniti», in Studi Orientalistici in onore di
Giorgio Levi della Vida, II, Roma 1956, pp. 573-565.
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della famiglia del Profeta», (famiglia che si identifica con
la famiglia di ’Ali, cugino e genero di Mahummad, o fami-
glia alide Ahl-al-bait), cioé di ’legittimisti’ per i quali i suc-
cessori elettivi del Profeta sono usurpatori. Cio posto, chi &
perd mai riuscito a dare una definizione soddisfacente della
shi'a? Nessuno. Sciiti sono infatti tutti coloro che hanno, o
hanno avuto, rispetto al problema « sovranita mell'Islam » un
atteggiamento legittimistico nei confronti di un Ahl-al-bait in
senso lato inteso, divergendo tuttavia profondamente tra loro
quanto alla linea o al singolo personaggio da prescegliersi
o ai criteri della scelta, e che ricollegano, o accompagnano,
o premettono a tale loro molteplice atteggiamento legittimi-
stico conseguenze, o parallele teorie, o presupposti teologici
diversi che, ruotando intorno all’asse di una sostanzialmente
scarsa convinzione dellinflessibilita del dogma della ’chiu-
sura del ciclo profetico’, vanno pero dal concetto dell'assi-
stenza divina ’quasi-profetica’ al vicario e successore del
Profeta (Imam), alle teorie incarnazionistiche (Dio si ma-
nifesta mel successore del Profeta addirittura di pitt di
quanto non si sia manifestato nel Profeta stesso). Ai diversi
pareri sono collegate, ovviamente, tendenze sociali altret-
tanto diverse. Ciog, per aversi shi’a, dovrebbe aversi asso-
ciazione fra questi due elementi, di per sé, concettualmente,
del tutto eterogenei:

a) una tendenza a quella che i musulmani chiamano
’esagerazione’ (ghuluww), ciod esagerata venerazione dei
successori del profeta, la quale vada dall’estremo del popo-
laresco (culto dei santi, con eventuali coloriture mitologiz-
zanti) all’altro estremo dello gnostico, e dell’esoterico (capo
della comunitad = maestro, fonte di verita rivelata a iniziati);

b) un collegamento pratico di tale tendenza a uno o pilt
membri purchessia della grande famiglia dell’Ahl-al-bait,
cioé ad un legittimismo che va dall’estremo del legittimismo
meramente teologico e astratto (anche i successori legittimi
del profeta rispecchiavano in qualche maniera la volonta
divina ’autentica’, ma tali successori legittimi appartengono
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ormai anch’essi al passato) all'altro estremo del contingente
e del politico (al tale successore legittimo, del Profeta, indi-
cabile a dito, ’spetta’ il potere sulla comunita).

Non c’é una legge per la combinazione di @) con b); al
contrario, ogni sfumatura compresa entro i due estremi di
a) si pud combinare con ogni sfumatura compresa entro i
due estremi di b). Cid posto, mentre & difficile non trovare
influenze contenutisticamente sciite in qualunque musul-
mano che si agiti, pensi, e faccia qualche cosa di diverso dal
pregare cmque vulte al giorno, si & d’altro canto costretti
a hichtlich ingiustificate. Gli Yazidi,
infatti, mon sono sciiti, nonostante rientrino di sicuro in a)
© nonostante siano in altro senso anche legittimisti, in quanto
non rientrano in b) per il fatto che il loro legittimismo & ri-
versato su di una ’famiglia’ diversa da quella alide. D'altro
canto gli Zaiditi, che non rientrano in @), ma solo in un
estremo di b), sono considerati sciiti. Che cosa dedurne?

Che quel che & decisivo, per il venire in essere della
categoria dell’« eresia» sciita, & anzitutto b), e solo seconda-
riamente @), cioé non la sostanza stonco«rehgmsa ma un
fatto formale (sempre religi ich, natural 1t
che sostanziale diventa solo da un punto di vista politico, per
quanto rivelatore di concezioni teologiche di ostilita al dogma
della chiusura del ciclo profetico lo si voglia, in atmosfera
islamica, considerare.

Ma infatti: la categoria non & stata proposta da storici
delle religioni, bensi da studiosi delle «istituzioni musul-
mane », i quali hanno isolato i «democratici» dai « legitti-
misti»; e dei «legittimisti» hanno fatto una categoria unica
di fronte alla constatazione «singolare» che essi, per il loro
90%, riferivano tutti il loro legittimismo agli stessi perso-
naggi «storici» dellIslam. Non & in questa sede che ci in-
teressi esprimere il nostro parere su questa « singolarita »
secondo noi apparente; comunque tale parere esprimiamo
brevemente, 1 «legittimisti» hanno bisogno di vedersi rap-
presentare da determinati personaggi storici — e senza chie-
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dere loro che ne pensino — appunto perché sono legittimisti
musulmani, cioé legittimisti sunniti, i quali hanno bisogno
di indicare a dito i loro campioni. E se i campioni sono quelli
e non altri in pressoché tutte le «sette» msulmane, cio ac-
cade perché questo «bisogno di storia», tipicamente musul-
mano, trova il suo pilt favorevole terreno di estri
in una inserzione nella venerazione panislamica di quei de-
terminati personaggi, i quali sono «i santi tipici dell’Islam»
(e «santi storici»). E il santo & «sovrano» perché la reli-
gione & «stato». In altre parole, il filoalidismo & I'unico ele-
mento comune di tutte le sette solo perche & I'unico elemento
comune di tutto IIslam. Presso i «democratici» ortodossi,
esso & pura venerazione, puro culto dei santi storici, puro
le e iale smentito solo in pra-
tica da quella stessa storia che smentisce poi anche Iidenti-
ficazione fra umita politica e unita religiosa dell'lslam. Nelle
«sette » esso & venerazione (la stessa) pit altri elementi via
via diversi. Il legittimismo & precisazione ulteriore, e preci-
sazione islamica, dell'islamica identificazione santo = perso-
naggio storico, a un certo punto «eta dell'oro» = « famiglia
del Profeta», e quindi tale elemento comune non & piu si-
gnificativo, cioé meglio non da di per sé lesse dell’eresia
(nella quale & contingente) pili di quel che non lo dia il
comune mu'tazilismo filosofico, cui si accennd prima. Insom-
ma, qualunque idea si abbia, la si riferisce a qualcuno del-
'Ahl-al-bait, e quest’idea diventa gradevole ai palati musul-
mani, appunto perché in tal maniera essa viene demitolo-
gizzata.

Comunque, sta di fatto che la categoria «eresia sciita»,
quasi del tutto identificantesi con I'altra «eresia nell'Islam »
& nata ed @ stata formulata in questo ordine di idee: legitti-
mismo, il quale poi trascina con sé un’eventuale esaltazione
rimitologizzante dei personaggi interessati. E poiche gli or-
todossi erano «democratici» perché erano arabi, il legitti-
mismo doveva essere, secondo la falsariga degli eresiologi,
persiano, essendo la Persia preislamica, appena conquistata
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all'Islam, la patria per eccellenza del principio dinastico. Da
tale principio dinastico di origine persiana si poteva poi arri-
vare in certi casi, ove si «esagerasse» (ghuluww), fino alla
«divinizzazione » del dinasta interessato.

La categoria unitaria fabbrxeata dai fllologx istituziona-
listi intorno all’ 7 Li ontingent
del legittimismo (cioé in pratma intorno all’unico elemento
popolare e universale dell’Islam) non poteva infatti interes-
sare gli storici della religione. Volendo dare a tale categoria
istituzionalistica un contenuto storico-religioso per forza,
nacque allora lequlvoco di un rapporto necessario di interdi-

fra e 2 in nome naturalmente
del solito diabolus ex machina piui a portata di mano, cioe
P'Iran. Poiché la caratteristica piu appariscente del «mito»
& data dall’esaltazione parossistica del personag-
gio storico, fu facile scambiare il ghuluww, cioé appunto
tale parossismo storicistico 1 per eccesso di legit-
timismo, cioé per eccesso di iranizzazione, o iranizzazione
dell'Islam portata alle sue conseguenze estreme ma logiche.
E allora: iranico essendo il « mito per eccellenza» dell'Islam,
i miti dell'Islam andavano spontaneamente a disporsi tutti
quanti in una scala di intensitd mitologica crescente che era
anche una scala di iranizzazione crescente dell’Islam. E tale
scala si chiamava ovviamente shi'a.

Cosi avvenne che all’Islam, libresco per definizione, ven-
nero sottratti tutti i suoi miti, chiamati iranici e sciiti, o
2 jalmente irani i» = «tendenzialmente sciiti>,
quando poi, in realtd, il 90% della shi'a si guarda bene dal-
Tesagerare, ed & libresco e antimitologico tale e quale come
Portodossia cui dovrebbe contrapporsi (e viceversa, ma di
questo pili oltre, anche I'«ortodossia», essa pure « tenden-
zialmente sciita» almeno in quanto cosi singolarmente de-
vota al «personaggio storico», & piena di miti).

Ebbene, una volta riconosciuto, oggi, che l'«eresia» =
legittimismo non & categoria che abbia senso storico-religioso,
dovremo forse trascurarla, e lasciarla alla merce dei filologi?
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Bisognerebbe piuttosto distruggerla, e sulle sue rovine indi-
viduare, sulla base dell a), nuove cati ie che ab-
biano senso. Cio & invece quanto non & stato ancora fatto, o
meglio & stato fatto per meta. E’ stato riconosciuto che quel
che conta & a) e non b), ma ¢ stata mantenuta in piedi, in
nome di @), I'intera categoria sciita nei suoi limiti tradizio-
nali, com’erano stati stabiliti assumendo a criterio il con-
corso di @) e di b). Invece di tagliarla in due, distinguendo
in essa mito da una parte e talmudismo dall’altra, & stato
detto che si, il legittimismo & un fatto politico, e che «la
vera shi’a» & quella mitologica, quella del ghuluww (quanti-
tativamente il 10% dello sciismo tradizionale). E questa
«vera shi’a » & rimasta persiana, perché il mito & persiano, e
poco importa che prima si credesse che era il legittimismo
che induceva all’« esagerazione », mentre oggi si ritiene che
V'« esagerazione » & il prius storico-religioso e il legittimismo
& un fatto politico contingente (ma non storicizzante, cioé
per eccellenza, come i 10i).

E’ la posizione del Moscati,® del Corbin,* del Bausani
nella sua opera Persia religiosa.®

L’eresia musulmana «tipica» & dunque il ghuluww, che
poi & eresia «persiana» tipica. Per chiarire che cosa sia
questo ghuluww «tipicamente iranico», lo esponiamo nei
suoi termini pilt crudi, primigenii ed essenziali, facendo ri-
corso al resoconto che uno storico persiano del sec. XIII, Ata
Mali Giuvaini, fa dello scoppio di una dz queste rivolte tipiche
con cui il attacca improy T'< ortodossia »
cioé lo status quo. Il resoconto resta a parer nostro signifi
cativo anche se Giuvaini non si sottrae alla normale e gene-
rale tentazione di tendenziosita, di cui si parlo.’

3 S. Moscati, Per una storia dellantica «schias, in "Rivista degli
Studi Orientali”, Roma, XXX (1955), pp. 251-267.

4 Rinvio in proposito al mio Iran ed eresia musulmana nel pensiero
del corhin, in SMSR, XXIX (1958), pp. 112-127.

5 A. Bausani, Persia religiosa, Milano 1950,

6 Traduco dalledizione M. Qazvini (vol. I, Leyden 1912) di Ala
Malik Juwaini, Ta'rikhi Jahdn- gu:hu, pp. 85-90. Metto in corsivo i passi
delineanti alcuni caratteri tij
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Nell’anno 636 (1238-1239) si verifico una congiunzione
dei due pianeti malefici nel segno del Cancro, e gli astrologi
calcolarono che sarebbe scoppiata uninsurrezione, e che forse
sarebbe apparso un eretico [1].

A tre parasanghe da Bukhara ¢'¢ un villaggio chiamato
Tarab. Viveva in questo villaggio un uomo dal mome di
Mahmud, un fabbricante di setacci [2] di cui si diceva che
non avesse Veguale per stupidita e ignoranza [3]. Costui co-
mincid a simulare [4] pietd e santitd [5] e a vantarsi [6] di
avere il dono della magia [1]; asseriva [8] cioé di intratte-
nere rapporti con geni, i quali lo informavano di cio che era
celato [9].

Infatti nella Transoxiana e nel Turkestan molte persone,
particolarmente donne, si vantano di avere facolta magi-
che [10]; e quando qualcuno ha qualche pena o si ammala,
esse lo visitano, fanno venire I'esorcizzatore, eseguono danze
e simili pratiche sciocche [11] e in tal maniera gabbano gli
ignoranti [12] e le anime semplici.

La sorella di Mahmud insegnava [13] appunto a costui
tutte le assurdita dei maghi che egli immediatamente divul-
gava. Ora, che altro puo fare la gente comune, se non seguire
i dettami della propria ignoranza? IL popolino si rivolse a
lui [14], e ogni qual volta ci fosse un paralitico o un malato
qualunque, lo portavano da Mahmud. Avvenne che uno o
due degli infermi che gli erano stati portati mostrassero in
seguito segni di guarigione [15]; cosicché buona parte della
popolazione si volse dalla sua parte, nobili al pari di po-
polani [16].

A Bukhara diverse persone rispettabili e degne di fe-
de [17] mi hanno riferito che in loro presenza costui aveva
soffiato negli occhi di un paio di ciechi un medicamento com-
posto di escrementi di cane [18], e che essi avevano ricupe-
rato la vista. Io ho risposto: «I veggenti erano ciechi, op-
pure questo fu un miracolo di Gesi figlio di Maria, e di
nessun altro, Come ha detto Dio Onnipotente: 'Tu guaristi
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il cieco nato e il lebbroso’. Quanto me, se vedessi cose simili
con i miei occhi, mi preoccuperei di curarmi la vista [19] ».

Si trovava allora in Bukhara un sapiente noto per la sua
virti e per il suo lignaggio, detto Shams ud-din Mahbubi.
Costui per motivi di pregiudizio contro gli uomini di reli-
gione di Bukhara, aggravd la malattia di quel pazzo e si
aggrego alla banda dei suoi seguaci, dicendo a quell'ignorante
che il proprio pudre aveva scritto in un libro che da Tarab
di Bukhara sarebbe sorto un signore potente che avrebbe
conquistato il mondo, e ne aveva indicato i segni, che si rive-
lavano nella persona di Mahmud [20].

In seguito a questo inganno quello sciocco ignorante si
gonfid ancora di piui d’orgoglio; e poiché queste parole con-
cordavano con i calcoli degli astrologhi [21] i suoi seguaci
aumentarono di numero, tutta la cittd e tutta la regione lo
seguirono e si manifestarono confusione e irrequitezza. Gli
emiri ed i funzionari presenti a Bukhara si consultarono sul
mezzo di estinguere la fiamma del tumulto, e spedirono un
messaggio al Ministro Yalavac, a Khogiand, per informarlo
della situazione. Intanto andarono a Tarab col pretesto di
voler ottenere benevolenza e una benedizione, e invitarono
Mahmud a recarsi a Bukhara, affinché anche quella citta
venisse adornata della sua presenza. Era stabilito che, quan-
do egli fosse giunto a Sar-i-Pul presso Vazidan, sarebbe stato
improvvisamente sommerso da un subisso di frecce. Partiti
che furono da Tarab, egli noto [22] segni di freddezza nel
loro atteggiamento; e mentre si stavano avvicinando a Sar-i-
Pul, si rivolse a Tamsa, che era il funzionario di grado pit
elevato, e disse: «Desisti dal tuo malvagio proposito, altri-
menti ordinero che il tuo occhio ammiratore del mondo ti sia
strappato senza intervento di mano umana». Udite queste
parole i Mongoli si dissero: «E’ certo che nessuno lo ha av-
vertito delle nostre intenzioni; forse tutto quello che dice ¢
vero [23]. Ebbero paura, e non gli torsero un capello; co-
sicché egli arrivo a Bukhara e scese al palazzo di Sangiar-
Malik.



% Gianroberto Scarcia

Gli emiri, i potentati e i notabili si fecero in quattro per
coprirlo di attenzioni e di onori; nello stesso tempo cercavano
Voccasione per ucciderlo; ma il popolino era in maggioran-
za [24], e il quartiere della citta dove era alloggiato, e il
vicino bazar, erano talmente pieni di gente che non avrebbe
potuto passarvi nemmeno un gatto. Ben presto Taffollarsi
degli astanti superd ogni limite; e poiche si rifiutavano di
andarsene senza la sua benedizione, e non cera altra via di
accesso, ed a lui era del pari impossibile uscire, sali sul tetto
del palazzo e comincid a sputar su di loro [25]. Chiunque
veniva raggiunto da uno spruzzo di saliva, se ne andava @
casa sorridente e soddisfatto [26].

Uno dei suoi seguaci nell’errore lo informo dalle inten-
zioni dei Mongoli; e i i te egli usci di soppiatto da
una porta e salto in sella a uno dei cavalli che erano legati 1a
vicino. Chi lo vide, essendo straniero, non lo riconobbe e non
si occupd di lui. In una sola galoppata, egli raggiunse la
collina di Abu-Hafs, ed in men che non si dica una gran folla
si radund intorno a lui. Dopo un certo tempo, i Mongoli si
misero a cercare quello stolto, senza riuscire a trovarlo;
mandarono per ogni dove cavalieri a cercarlo al galoppo,
finché improvvisamente lo scoprirono sulla vetta della sum-
menzionata collina. I cavalieri tornarono a riferire. Il popo-
lino si mise a urlare, dicendo: «Con un sol colpo d'ala il
Maestro é volato fino ad Abu-Hafs» [27]. E subito le redini
della scelta caddero dalle mani di grandi e piccoli [28], e
quasi tutti volsero il capo verso l'aperta campagna e Verso
Abu-Hafs, e si radunarono intorno a Mahmud.

Allora della preghiera serale [29], si alzo e si rivolse al
popolo con queste parole: « O uomini di Dio, perche esitate e
aspettate? Il mondo dev’essere nettato dagli infedeli. Arma-
tevi come meglio potete, con armi o strumenti di lavoro,
mazze o bastoni, e mettetevi all'opera» [30].

A queste parole tutti gli womini di Bukhara si volsero a
lui [31]; e poiché quel giorno era venerdi [32], egli rientro
in citta, si fermo nel palazzo di Rabi’Malik e fece chiamare
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i notabili della citta. Ne sostitui il capo, Burhan-al-din, seme
della casata di Burhan e ultimo della razza di Sadr-Giahan,
percheé non difettava nella ragione o nella virtll; e noming in
sua vece Shams Mahbubi. E insulto quasi tutti i capi e i no-
tabili, e insozzo il loro onore; alcuni ne uccise, ma altri riu-
scirono a fuggire [33].

Allora cerco di ingraziarsi la gente wvolgare e dissolu-
ta [34] con le seguenti parole: «Il mio esercito ¢ in parte
visibile, e costituito da uomini, in parte invisibile, e costi-
tuito da schiere celesti che volano nell’aria, e della tribi dei
Ginn che camminano sulla terra. Ed ora vi mostrero anche
loro [35]. Guardate in cielo e in terra per avere la prova
della mia affermazione ». I suoi seguaci iniziati cominciarono
a guardare, ed egli diceva: «Guardate! nel tal luogo volano
vestiti di verde, e nello stesso luogo volano anche vestiti di
bianco ». Il volgo si trovava d’accordo con tutto cio che egli
affermava; e quando qualcuno diceva: «Io non vedo niente»,
gli aprivano gli occhi a bastonate [36].

Continuava anche a dire: «Dio Onnipotente ci mandera
armi dallinvisibile »; e per Uappunto arrivé da Shiraz un
‘mercante che portava quattro carichi di spade [37]. Dopodi-
che il popolo non ebbe piit alcun dubbio sulla vittoria; e quel
venerdi la predica fu fatta in nome di Mahmud come Sultano
di Bukhara [38].

Terminate le preghiere, egli mando gente alle case dei
grandi per prender tende, letti, e tappeti; e si raggruppa-
Tono in grosse bande, e i teppisti e i vagabondi entrarono nelle
dimore dei ricchi e si abbandonarono alla rapina e al sac-
cheggio [39]. Al cader della notte, improvvisamente, il Sul-
tano si appartd in compagnia di fanciulle [40] con le quali si
intrattenne in piacevoli passatempi. La mattina seguente ef-
fettuo la purificazione cerimoniale in un bacino pieno d’ac-
qua [41].

Per ottenere benevolenza e benedizione, la gente divise
questa acqua in tante parti diverse, che vennero usate come
pozioni per gli ammalati [42]. Quanto alle ricchezze che si
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erano procurati, Mahmud le assegno un po’ a questo, un po’
a quello, e le riparti [43] tra le sue truppe e i suoi seguaci.

Quando sua sorella si avvide del suo eccessivo attacca-
mento alle donne e alla ricchezza, abbandono la fazione di
Mahmud [44] dicendo: « La sua causa, che & venuta in essere
per mezzo mio, & cambiata in peggio».

Frattanto emiri e notabili, che avevano letto il verso
della «Fuga», si riunirono a Kermin, e, chiamati a raccolta
i Mongoli di stanza in quella zona, misero insieme un eser-
cito con tutte le truppe che erano riusciti a racimolare, e
puntarono su Bukhara. Anche Mahmud si preparo alla bat-
taglia, e marcio incontro alle forze mongole con una banda
di sfaccendati [45] vestiti della sola camicia e delle brache.
Ambo le parti si disposero in formazione di battaglia, ma
Mahmud e Mahbubi erano schierati senza armi e senza co-
razza. Tuttavia era stata sparsa la voce che chiunque avesse
alzato la mano contro Mahmud sarebbe rimasto paralizzato
[46]; di conseguenza anche questo esercito esitd alquanto
prima di por mano alla spada o all’arco. Cionondimeno, uno
di essi scoced una freccia che lo colpi in un organo vitale,
mentre un altro colpi pure Mahbubi; ma nessuno se ne rese
conto, né tra la sua gente, né tra gli avversari. A questo
punto si levd un forte vento che fece turbinare la polvere
in misura tale che non riuscivano pit a vedersi tra di loro.
1 nemico credette che si trattasse di un altro miracolo del
Mago [47]; e ritrasse le mani dalla battaglia e gird il volto
verso la fuga, con l'esercito di quello alle calcagna. Gli abi-
tanti delle campagne, usciti dai loro villaggi, si gettarono sui
fuggitivi con ascie e badili [48]; e ogni volta che riuscivano
a trovarne uno, specie se era un esattore o un proprietario
terriero, lo # ilé e gli fr la testa con
le ascie [49]. Inseguirono i Mongoli fino a Kermin e ne
uccisero quasi diecimila.

Quando i seguaci di Mahmud ritornarono dall’insegui-
mento, non lo trovarono e dissero: «IL Maestro si ¢ ritirato
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nellinvisibile [50]; fino al suo ritorno saranno reggenti i
suoi fratelli Muhammad e Ali» [51].

In questo breve resoconto noi abbiamo un accenno a
pressoché tutti quelli che sono gli elementi normali, tipici,
ricorrenti, dell’«eresia» musulmana, nella realtd, e nella
opinione degli ortodossi. Abbiamo cioe:

a) elementi di ordine piu strettamente sociale:

tranquilla equivalenza dei concetti di insurrezione e di
eresia nel pensiero dei benpensanti [1];

identificazione (elemento anche questo non causale, ma
ricorrente) della categoria sociale cui appartiene il rivoltoso
— eresiarca [2];

iniziativa dell’artigianato di cittd e successiva adesione
al movimento dell’elemento contadino [48];

disprezzo generico e astratto dei benpensanti per I'ere-
sia = rivolta plebea [3, 11, 14, 34, 36], che & prodotto di
ipocrisia [4: 6, 8] ma anche di abilita e intuito [22] che pos-
sano trarre in inganno gli sprovveduti [12, 19, 23];

rivendicazioni sociali disordinate e confuse [24, 30, 31,
33, 39, 43, 49];

adesione interessata della mobiltd al movimento, allo
scopo di inserirvisi per convogliare le energie scatenate ver-
so determinati fini [20];

improvvisazione dell’azione e faciloneria [30, 45]:

rapida degenerazione dell’entusiasmo rivoluzionario in
ebrezza di potere [40], che diviene causa della scissione del
movimento e della diserzione dei seguaci piu radicali [44].

b) elementi piu str religiosi, inti
connessi ai precedenti:
sfera di attesa ianica e di esaltazione generale

connessa a concezioni di fatalita astrologica [1, 21, 37];
inserzione del contenuto religioso nuovo nella cornice
dellislamicita tradizionale = legalita, collaudata e acquisita
[29, 38, 32, 41];
poteri magici, pietas e virtl carismatiche dell’animatore
della rivolta [5, 7, 9, 10, 13, 15, 26, 27, 35, 36, 42, 46, 47];
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grande fascino della «persona» dell'animatore stesso
[16, 17, 28, 31];

gusto dell’hybris, e di una empietd sentita come osce-
nita [18, 25, 42];

ghaiba, cioé «sparizione», e non morte, del fondatore
[501;

attesa del suo ritorno, durante la quale si fa luogo a un
concetto di reggenza temporanea che ¢, sia sunnismo (crea-
zione della casella di «profeta di seconda categoria»), sia
affermazione di senso di clan mella pretesa che la reggenza
resti in famiglia [51].

Insomma, ci troviamo qui dinanzi sia alla cosiddetta di-
vinizzazione del personaggio (hulul), sia alla sua successiva
ghalba sia all'«attesa del suo ritorno (rag’a) che sono gli
ipici iali dell’eresia 7 Manca qui
solo un altro elemento tipico, quello del tanasukh, la cosid-
detta metempsicosi, che poi & semplicemente il ritorno ef-
fettivo, a un determinato momento, del profeta sparn.o dalla
sua ghaiba. Ma & evid che alla
di astri, e alla prossima rivolta, che scoppiera a Tarab dopo
magari cinquanta o cento anni, il nuovo rivoltoso sara, in
una societd in cui l'attesa messianica si colorera questa
volta anche del «ricordo» messianico, non un personaggio
nuovo, bensi una reincarnazione del fabbricante di setacci
di un tempo. Del mercante di setacci, o di qualungue altro
eroe popolare, naturalmente. Cosi il «lavandaio» Muganna,
per citare I'esempio di una eresia pili famosa ® (e pil antica,

7 Ve ne sono naturalmente, nelle singole forme ereticali, anche degli
altri meno essenziali che fanno da contorno a questi. Rinvio in propo-
sito al citato art. del Moscati, accontentandomi qui di rilevare quelli
che sono a parer mio gli elementi necessari e sufficienti, in genere, di
ogni eresia musulmana. La generica accusa di « dualismo », e di adesione
al «credo dei Magi», che gli «ortodossi» fanno quasi sempre agli
eretici, mi convince tanto poco quanto laltra, che vede negli eresiarchi
i predicatori del libertinaggio sessuale: invettive, I'una e Ialira, di ca-
rattere «morale ».,

8 Traduco da The History of Bukhara, translated from a Persian
Abridgment of the Arabic Original by Narshakhi, a cura di RN. Frye,
Cambridge (Massachusetts) 1954, p. 66. Sull'eresia di Muqanna, una delle
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ma questo poco importa, ché la tipologia é la stessa), oltre
a comportarsi pressappoco come abbiamo visto che si com-
portava il «fabbricante di setacci» di Tarab, dice, in ag-
giunta ai suoi seguaci: «Sapete voi chi io sia?» Quelli ri-
sposero: «Si, tu sei Hashim bu Hakim». Ma lui ribatte:
« Vi sbagliate, io sono il vostro Dio, e il Dio di tutto il mon-
do», e aggiunse: «Io posso chiamarmi con qualsiasi nome
voglia: io sono infatti colui che si mostro al creato mella
forma di Adamo, poi apparvi nella forma di Nog, poi nella
forma di Abramo, poi nella forma di Mosg, poi nella forma
di Gesu, poi nella forma di Muhammad, poi mella forma
di Abu Muslim, e infine in questa forma che voi vedete».

Qua i tratti del hulul sono ancora pili accentuati che
nell’episodio di Tarab, ma @& solo questione di maggiore in-
tensita. Di pil, ¢’é il tanasukh. Ma che cos’@ questa pretesa
metempsicosi che fa pensare all'lndia (per I'Islam la «pa-
tria per eccellenza» degli idoli) se mon l'interpretazione po-
polare del concetto musulmano dei cicli profetici? Secondo
Muganna, infatti, Dio si & manifestato anzitutto in quelli
che sono i maggiori profeti della tradizione islamica «orto-
dossa» (dove la «successione nel tempo» & vista come
tanasukh solo perche é vista da un plebeo) e poi continua
a manifestarsi in altri personaggi «nuovi», fino al momento
«attuale ». Pil1 realista del re, 'eresia « tipicamente iranica»
& tanto sunnita che non vuole credere al dogma secondo cui
la « manifestazione di Dio », dovrebbe chiudersi con Muham-
mad. L’eresia di Muqanna decide quindi di continuare la
storia e poiché in Muqanna il hulul & piu intenso che nel
fabbricante di setacci di Tarab, questa «storia continuata»,
gia popolarescamente vista come tanasukh, tanasukh diventa
vieppill.

Ma allora & proprio, a parer mio, l'elemento popolare-
sco del hulul, la tendenza universale delle «masse ineduca-

piu clamorose della storia dei paesi islamici (sconvolse I'Asia Centrale
alla fine del sec. VIID, si veda soprattutto A, Ju. Jakubovskij, Vosstanie
Mukanny, Dvizenie ljudej v belyh odeidah, in « Sovetskoe Vostokove-
denie », V, Moskva-Leningrad 1948, pp. 35-54.
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te» allidolatria, di cui questo aspetto «iranico» & un
aspetto al massimo particolarmente «a fuoco», quella che,
nel caso particolare della sua immissione in atmosfera isla-
mica, da luogo alle caratteristiche tipiche dell’« eresia extra-
islamica », che sono e ghaiba e tanasukh, cioé storia (= suc-
cessione della profezia nel tempo) miticizzata. E Tesoteri-
smo dellTmam che «rivela» veritd a iniziati & la magia
popolaresca del santo in rapporto coi ginn, i quali «gli co-
municano cid che & celato », civilizzato da un Islam storiciz-
zante che fa coincidere la scienza dell'Tmam con la conoscen-
za «esatta» delle regole addirittura fisiche della Creazione.®
Né nella storia del fabbricante di setacci, né in quella del
lavandaio, ¢’& perd ancora di mezzo I'Ahl al-Bait, cioé I'ele-
mento formale, da noi chiamato prima elemento b), dello

9 Tipico a questo proposito & lo stesso Giuvaini citato poc'anzi quan-
do espone (op. cit., vol. 11, Leyden 1637, p. 143 segg) i «dogmis degli
esagerano » per eccellenza, La < bestemmia » prin-
& quella di svalutare il significato « est

Tsmailiti, coloro che
cipale degli Ismai eriore »
(zahir) della legge musulmana, a vantaggio di un significato « intimo »
(batin) che Imam conosce e « rivela», Ma qual’é poi, in pratica, questo
batin? Magari conoscere con precisione astronomica in che momento
esatto spunta la luna in cielo. L'Imam lo sa; gli Ismailiti « bestemmiano »
perché usano una tavola ica (giadval) per i Tinizio
dei mesi lunari, invece di aspettare finché «vedono: la luna, come
gl <ortodossi »: il prodotto del calcolo perfetto coincide con lacutezza
particolare dello sguardo dellTmam. I « batiniti» vengono detti percid
anche «giadvaliti>. La conoscenza <esoterica» delllmam, ben lungi
dallessere conoscenza « intuitiva », non & che conoscenza scientifica per-
fezionata, E la filosofia «gnostica» si identifica nelllslam con la filo-
sofia razionalistica (mu'tazilismo, e I'ellenismo generico del sincretismo
culturale antico: «a sostegno delle menzogne adducevano massime che
erano loro pervenute dai filosofi greci, e in cui essi incorporarono anche
parecchi punti dei dogmi dei Magi»), la quale vuole semplicemente si-
stemare in maniera coerente il concetto islamico della creazione legge.
Ma perché allora tutto questo gran parlare di «esoterismo,? Perché in
una societd medievale & la scienza stessa (la pilt esatta delle scienze) che
appare come hybris. L'orologiaio ¢ uno stregone, e il chimico un mago,
non perché manovrino meccanismi «diversi» e «superiori» a quelli
del volgo, bensi semplicemente perché conoscono scientificamente mec-
canismi_ oggettivi relativamente ai quali il volgo si accontenta di una
«fiducia » di carattere religioso, E qual’é, in Europa, un periodo di gran
rigoglio e fioriture delle «sette» iniziatiche? La fine del sec. XVIII e
gli inizi del XIX, Iepoca illuministica, in cui coloro che «sanno senza
superstizione » si uniscono per congiurare contro i fossili paleoscientifici
delle ortodossie religiose.
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«sciismo » Ebbene, I'ingresso dell'elemento b) nel conte-
nuto storico-religioso or ora esaminato, non & che una ulte-
riore e ancor piu decisa fase di «islamizzazione» delle

d popolaresche (essendo la prima fase dal
passaggio dal hulul puro e semplice ad un hulul accompa-
gnato da una ghaiba generica, da un tanasukh generico, e
da un sentimento di clan generico.' Un passo avanti verso
Pislamizzazione del « popolo» extraislamico, che & al tempo
stesso proprio un passo avanti verso la «ortodossia» mu-
sulmana: se si vuole un passo avanti (o indietro) dalla reli-
giosita popolare nel suo momento di esplosione rivoluziona-
ria alla religiositd popolare addormentata in una chiesa e
in un culto di santi previsto, innocuo, cheto e legittimo.

Si prenda infatti il fenomeno surriportato e lo si stori-
cizzi, al i izzi al
inserisca in un’atmosfera che, appunto in quanto musulma-
na, identifica il ricordo di un’ipotetica eta dell'oro con il
ricordo storico (che a un certo momento & divenuto ormai
canonizzazione teologica di «santi») di determinati per-
sonaggi «buoni» (e in quanto tali «portavoce di Dio »)
effettivamente un tempo esistiti (i Califfi «ben guidati».
cioé i primi quattro successori del Profeta, oppure i singoli
capi-partito delle singole shi’a, ma soprattutfo uma Sacra
Famiglia che ha avuto il vantaggio di non essere mai stata

cioe lo si i i cioé lo si

10 Cito ancora il rapporto di Giuvaini sugli Ismailiti (stesso luogo
di cui alla nota precedente): ogni epoca, dall'eternit passata all'eternita
a venire (« poiché essi credono nell'eterna esistenza del mondo» — ma-
niera semplicistica di dire che essi sono « filosofi » grecizzanti) deve aver
avuto il suo Imam, cioé il simbolo stonco. creato, oggettivo, della legge
fisico-matematica della creazione. L'Imam & creazione che si autocono-
sce. E la legge - cosciente di sé» & G persona perché & vista
islamicamente. Dell'lslam resta, in questa visione grecizzante che razio-
nalizza la legge, il persnnahsmo SDno persone « che non errano», che
<non cambiano idea s, ma sono sempre persone, Ecco un tanasukh che
& sistemazione razionalistica ‘3ello storicimo. ereazionistico Islamico; e
ghaiba perché, essendo il tanasukh un fatto oggettivo, logico, I'Imam
ci deve essere anche quando non si vede; e senso di clan che orgoglio-
samente arabizza la successione storica degli Imam-simboli perché « que-
sto & il significato dei versetti coranici: ".progenie gli uni degli altr
e .E di questo fece parola viva in eterno nella sua discendenza...’»
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messa in concreto alla prova), e si avra, in nome appunto
dell'Islam, l'incontro e la fusione fra I'elemento a) e I'ele-
mento b) di cui si parlo. L’incontro e la fusione saranno per
di pili cementati dall’altro elemento banale, popolar-conser-
vatore, del culto dei santi «incoraggiato». Si sostiene in-
fatti comunemente che, nel popolo, sono sempre state piut-
tosto diffuse le tendenze sciite; infatti, essendo le tendenze
sciite le tendenze al culto dei santi dell'Islam, & del tutto
ovvio che esse siano diffuse fra il popolo dell'Islam, e che
diano il «tono» a pressoché tutte le «eresie» musulmane.

E’ legittimo allora affermare che la vera shi'a & il
ghuluww, cioé che la forma pit conseguente di sciismo, in
quanto venerazione del successore del profeta, ¢ il ghuluww
in quanto equiparazione del successore al profeta? Io non
direi che & la shi’a che conduce « per coerenza » al ghuluww,
bensi che & il ghuluww, — forma extraislamica della reli-
giosita solo in quanto &, della religiositd, forma universale
— che, islamizzandosi, si storicizza in shi'a. La shi'a, legitti-
mismo come del resto la profezia stessa che & poi la stessa
cosa, non ¢ che la buccia storica di un contenuto religioso
costante, il quale &, ridotto ai minimi termini, il contenuto
dell’eresia-rivolta narrata da Giuvaini. Il sunnismo sciita
si distingue dal sunnismo profetico solo perche, tradiziona-
lista, esso accetta dalla tradizione anche il dogma della chiu-
sura della profezia, quindi si dibatte in maggiori difficolta
teologiche.

Ma la costante religiosa del ghuluww, dal canto suo,
mon si inserisce solo sotto la buccia sciita, bensi anche sotto
la buccia «ortodossa». La buccia & tutto il tradizionalismo,
tutto lo storicismo, tutto il talmudismo, sia sunnita sia sciita,
mentre il contenuto & la sostanza storico-religiosa di tutta
la religiosita sottostante, sia sunnita sia sciita; ed & non solo
il ghuluww plebeo sopra esposto, ma qualunque «audacia »
religiosa. Non esattamente questo, ma quasi questo, affer-
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ma il Bausani in un articolo recente ! (non so se storica-
mente, ma logicamente certo pili recente della sua Persia
religiosa), in cui si dice che sotto sotto, tolta la vernice
pseudostoricista, anche nell'Islam (in tutto I'Islam) affio-
rano i miti antichi, e miti tali da interessare davvero gli sto-
rici della religione. Con il che il pensiero islamistico ha fat-
to un terzo passo avanti. Un tempo si riteneva infatti che
il residuo mitologico si identificasse nell'Islam con il mero
sciismo-legittimismo; poi si ritenne che esso si identificas-
se con il ghuluww; oggi ci si dice che il ghuluww & in fon-
do solo la forma piu appariscente dei residui mitologici
dell’Islam, ma di residui ce n'¢ dappertutto. Senonche, a tal
punto le idee la presenza della ia «scii-
smo» in metodologia, e a tal punto & forte ancor oggi la
tendenza a identificare Islam e libresco, Islam e talmudismo
Islam e tradizionalismo, Islam e pseudostoricismo, che il
mito, recuperato in mezzo alle macerie dell'Islam, continua
ad essere considerato come il «mito antico», preservatosi
fino ad oggi «nonostante I'Islam ». Un tempo I'eresia musul-
mana non doveva interessarci perche, identificata con lo
sciismo-legittimismo, essa non era che una mera variazione
interna del talmudismo, con concessioni estremiste a «stra-
vaganze » rimitologizzanti «extraislamiche» (quindi o ci si
occupava dell'Islam, o ci si occupava di quelle stravaganze
che non erano Islam); in un secondo momento si «religio-
sizzd » la categoria sciita compiendo pero l'errore di man-
tenerla in piedi quando non aveva piu ragione di essere, si
vide la sua essenza nel suo estremismo, e comincio a interes-
sare (ma sempre essa restava qualche cosa di estraneo al-
I'Islam); oggi ci si rende conto che, se la vera essenza dello
sciismo & il mito, dato che shi'a ed eresia musulmana si
identificano pressoché totalmente, 'eresia musulmana ¢ tut-
ta, nella sua essenza, mito extraislamico; ma poiche, a for-
za di ricercarli, questi miti extraislamici li si ritrova dap-

11 Note sul «pazzo sacro» nellIslam, in SMSR, XXIX (1958), pagi~
ne 93-107,
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pertutto, in tutto I'Islam, e poicheé la linea divisoria fra mi-
to e storia taglia tutta la fenomenologia religiosa musul-
mana, e non costituisce gia solo lo spartiacque fra sunni-
smo e sciismo, si addiviene ad affermazioni singolarissime,
in base alle quali nulla resta pilt di islamico nell'Islam. Non
solo il ghuluww, quindi, (che & l'eresia tipica dell'lslam)
ma tutta la poesia classica musulmana, che pure é la poesia
tipica dell'Islam, quella per cui I'Islam si distingue da tutte
le altre forme di civilta e che fa quest'ultima inconfondibi-
le, viene definita dal Bausani, in quanto «neoplatonica»,
«profondamenta anti-islamica».’* E’ sempre lo stesso equi-
voco dell’'equivalenza aprioristica Islam-libresco che continua
sia pure sotto le nuove forme di una contrapposizione fra
Islam i anti-islamico, e Islam essote-
rico, talmudista, che & Islam. Onde I'affermazione: * «a uno
sguardo un po’ acuto il mondo culturale islamico mostra
concetti religiosi, tendenze e persino cicli mitologici che,
pur d:fflcx]mente nconoscxbxh mtto la nuova veste che il
caratteristico di
questa religione ha loro dato, risalgono a notevole antichi-
ta», e «lo studioso che riesca a spogliare del loro pseudo
realismo storico questi racconti per riportarli al piano mi-
tico pud trovarvi interessante e talvolta insospettato mate-
riale ». Par Tantitesi i -sciismo, pur cor-
rosa da tutti i lati, resiste ancora in un’ultima e piu raffi-
nata antitesi metodologica:'* «questi (cioé la sostanza mito-
logica nascosta sotto il velo del sunnismo), sono i veri miti
dell’Islam, mentre quelli che pin lo sembrano (angelismo
imamita del ghuluww — cioé la sostanza mitologica na-
scosta sotto il velo dello sciismo —) sono riconcretizzazioni
cerebrali di concetti teologici».

Ho la netta impressione che cosi si renda un brutto
servizio all'Islam. Per guadagnare ad esso le simpatie degli

12 Persia religiosa, p. 312.
13 Note .ml dmzzu sacro » nelllslam, p. 93.
14 ibid. p.
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storici delle religioni, si rischia di perdere di vista, per
tener dietro a un mito primigenio spogliato della sua islami-
cita, quel che di tipico, cioé proprio di tipicamente musul-
mano, che lincontro con la storia ha infuso nel mito pri-
migenio, modificandolo in un certo senso. In altre parole,
il vero interesse storico-religioso della fenomenologia reli-
giosa musulmana non sta nel mito antico nascosto sotto il
pseudostoricismo, bensi nei risultati positivi della dialettica
dell'incontro, avvenuto in nome dellIslam, fra «mito pri-
e s s, 1

iale» e stor

Pessenza dell’eresia musulmana & grosso modo né pilt né
meno sempre quello che risulta dal citato passo di Giuvaini,
un contenuto e un’essenza generici e universali. Ma perché
tutta Ieresia musulmana, che si basa su quei contenuti, &
sciita, cioé storicizza quei contenuti in una certa tipica, ca-
ratteristica maniera? Essa appiccica quei contenuti al « tale
figlio del tal altro, che il tal altro ancora vide agire nella tal
maniera in tal giorno ». La scitizzazione s'¢ detto fa entrare
T'eresia mell’Islam, non la fa gia uscire dal medesimo. Esat-
tamente alla stessa maniera, la storicizzazione fa entrare
nell’Islam (anche «ortodosso»), modificandolo, il mito pri-
migenio; e quel che ci interessa nel caso & il mito modifi-
cato, il mito nuovo, non il mito antico. Sembra a me che
tutti i miti dell’Islam possano essere studiati, indistintamen-
ten, con metodo unico, e che nemmeno l'ultima distinzione
di miti proposta dal Bausani sia del tutto giustificata: ne
il cerebralismo é infatti estraneo, poniamo, al mito del « paz-
20 sacro», ne, viceversa, & estranea la mitologia primigenia
all’angelismo imamita. Mi limitero ad offrire alla riflessione
di chi vorra inter due sole osservazioni di caratte-
re generale sui miti dell’Islam, valide, a parer mio, per tutti
i miti.

1) Il mito musulmano &, pi1 che mito antico sotto men-
tite spoglie pseudostoriche, «talmudismo miticizzato », cioé
riduzione a simbolo, e visione «sottile», mistica (in senso
lato), non di idee astratte (platonismo) né di forme incon-
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sce archetipali-etnologiche (irrazionalismo collettivo primi-
genio), bensi di tutto il bagaglio, empiricamente e storica-
mente formatosi e preservato dalla tradizione, della casistica
arbitraria della legge = esistenza. La storia (o la pseudo-
storia), in altre parole, precede Iinconscio, determina la
fantasticheria. Tutto cio che esiste, che viene in essere in un
dato momento e in un altro dato momento muore, che & in-
somma creato «cosi», si imprime nella coscienza collettiva
musulmana e popola un mondo visionario fatto di continui
«ricordi» ipostatizzati di «fatti avvenuti», che & come
dire di « norme » divine. E questi fatti = norme si combinano
ancora arbitrariamente fra loro, dando luogo ancora ad altri
miti, ad altre immagini cerebrali, che sono la trasposizione
visionaria di un esercizio casistico fatto scolasticamente sul-
la storia. ICerto, anche le idee platoniche (mito, per esem-
pio, del «ritorno» a Dio),'® anche la spiegazione mitologico-
primordiale della realta («perché la donna ha il diavolo in
corpo », «da quando il cielo si arrosso al tramonto»,'® e si-
mili), hanno cittadinanza nel mondo mitologico musulmano,
ma per essere l'uno ereditd culturale di unaltra civilta,
Taltro sempre ricorrente, e mon tipico, fatto popolaresco.
Quel che il mito musulmano ha di veramente singolare e
suo e qualche altra cosa, & il «cerebralismo animato» dei
teologi, e I'«abbandono erudito» dei poeti. I concetti teo-
logici, i principi, i dogmi, le formule di fede, vengono « visti »
e «toccati»; tendono ad essere rappresentati figurativamen-
te come « persone » e persone che sono agenti di Dio, appun-
to perche le idee, le astrazioni, i concetti, sono entita troppo
labili per coagularsi in vera realtd. Credere a determinati
«principi» sarebbe cosa empia, tentazione idolatrica. Il mi-
to deve necessariamente riattaccarsi a un atto d’arbitrio,
cioé di creazione, che & I'unico atto «vero», per acquistare
anch’esso veridicitd. Se per la sensibilitd greca il fatto di

15 Quello, magari, del misticismo rumiano. Se ne veda l'analisi in
Persia religiosa, p. 261.
16 Di cui in Note sul « Pazzo sacro» nellIslam, p. 94 e 95.
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venire in essere, di nascere, menoma la perfezione, quindi
la realtd, qui sono le idee che sono dei vaniloqui irreali, e
cio che masce, che viene creato, & I'unica entita reale (reale
appunto perché peritura). Si pensi al singolarissimo
meccanismo dell'igtihad, che & il «giudizio» con il quale
il « giudice » interpreta la legge divina. A tal punto prevale
sugli altri I'elemento personale del «giudice investito» da
Dio, che si afferma addirittura che ligtihad & efficace in
quanto é incerto, cioé basato su pure congetture, quindi vale
finché chi lo ha emesso resta in vita. Se muore il giudice,
muore il giudizio! E ne segue lilliceita per chiunque di
basarsi sul «parere dei morti» E chi popola i sogni dei
mistici dell’Islam? I caposcuola, i maestri di diritto: «ho
visto in sogno il tale figlio del tale, e mi ha detto... ’alzati’ »;
invece un altro ha visto in sogno un altro maestro, che gli
ha detto la stessa cosa (‘alzati’) magari con leggerissima
variante («perché non ti alzi?»). Quel che conta &, infatti,
«vedere l'esortazione». Quanto or ora ricordato & tipico.
Non siamo mai di fronte a «riconcretizzazioni di concetti
teologici ».!" I concetti vengono in essere gia «concreti» e
gid personalizzati mella visione filosofica musulmana del
mondo, appunto perche si tratta di una visione monoteistica
assoluta. La visione mistica sopravveniente si limita a bearsi
di questi stessi concetti concreti, magari rimescolandoli a
casaccio.

Nel babismo,’ chi si anima e diventa angelo? Il punto
con cui si scrive la lettera b della parola bismilleh (in nome
di Dio). E che cosa &, sempre nel babismo, la religione? Un
periodo storico. Ogni duecento anni si bruciano tutti i libri
esistenti, si distrugge la storia, e se ne comincia un’altra:
solo cosi, sostituendo nuovi fatti casuali ai vecchi fatti
casuali, si potra avere una riforma religiosa. Nella vecchia
storia = vecchia religione, gli escrementi del topo e della

17 ibid., p. 94.

18 Per cui si veda il capitolo conclusivo di Persia religiosa, e il mio
Riflessioni intorno a un codice’ dei ’Baha’i’ di Persia, in «Annali del-
ITstituto Universitario Orientale di Napoli», IX (1960) pp. 51-93.
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rondine erano impuri; adesso non piu, sono puri, e questa
«novitd » inebria misticamente il nuovo profeta il quale,
folgorato dallispirazione, si precipita a scrivere un trattato
estatico che & un codice messo a sogquadro. La legge del-
PIslam ordina che mon si beva vino. Ebbene, in che cosa
consiste, per Hasan ala zikrihi s-salam, il «Giorno della
risurrezione dei morti», il giorno in cui si proclama la
palingesi ufficiale dell’universo?’ Nel rovesciamento della
legge, mella trasformazione della disubbidienza alla norma
in rito rivoluzionario. Il mondo nuovo in cui «si beve»
& una creazione coi pezzi spostati. Dire: «da oggi in poi si
beve vino» & come dire «da oggi in poi funziona una crea-
zione capovolta, in cui i corpi mon gravitano pili verso il
basso, ma verso I'alto ». Onde il facile passaggio: « Do legge
nuova » = «Sono il creatore ». E ancora: la lingua di Dio &
l'arabo, basta dimostrare che il tale non sa bene l'arabo,
per escludere che possa essere un profeta. Ma il Bab é stato
mandato da Dio per «liberare I'arabo dalle leggi della gram-
matica ».

Quel che conta & dunque la «norma muovas; procla-
mata da una « persona, il «tale figlio del tale». Ma il tale
figlio del tale conta d’altra parte mon in quanto egli sia

19 In Persia religiosa, p. 211, se ne pud leggere il resoconto « eretico ».
1L nostro Giuvaini ci da (vol. II, p. 226 segg) quello « eresiologico». E'
1a stessa cosa, capovolta: « Comincid ad abolire e a modificare pratiche
legittime islamiche.. ordind che fosse costruito un pulpito in modo tale
che la_gibla fosse in direzione opposta a quella della Mece: stan

in piedi su quel pulpito orientato erroncamente... lesse una s i
cui non solo il contenuto non era. altro che bugia e falsitd e un‘accozza-
glia di cose assurde, ma la stessa lingua, per la maggior parte, era spez-
zata, corrotta, e piena di errori grossolani e di espressioni confuse; e
queste, asseriva, erano le sconosciute parole del loro inesistente Imam...
e lesse ingannevoli falsitd, e minuzie fraudolente, e infamie menzognere,
ed empie oscenitd, sconosciute alla legge di Dio.. e in quel giormno la
maggior parte di loro avidamente beveva vino, e indulgeva apertamente
al divertimento e al piacere... e la gente cola riunita suond larpa e L
ribeca e bevve sui gradini stessi del pulpito..» Salvo poi a dimenticare
improvvisamente che la legge & cambiata (< Hasan scese dal pulpito,
compi due delle prostrazioni rituali...») e mettersi distrattamente a pre-
gare in maniera normale, cosl come, anche senza pensare, si obbedisce
alle leggi naturali respirando e camminando.
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«proprio quello», e non un altro, bensi in quanto, chia-
mandolo con un nome e un patronimico, si chiarisce che
si tratta di persona, di individuo, cioé di punto fermo sensi-
bile (e «creato») cui appoggiare un’idea. Cosi i seguaci del-
la Rawandiya possono anche tentare di uccidere il Califfo
al Mansur che si rifiuta di dar credito alla dottrina della
Rawandiya stessa secondo cui egli (il Califfo) sarebbe Dio!*
E i Drusi portano, senza mostrarsene turbati, un nome che
deriva forse da quell’ad-Darazi stesso di cui la comunita
decretd un tempo la condanna a morte per aver rivelato
le dottrine della setta.?> E’ un caso estremo: ma non im-
porta, le dottrine da quel personaggio storico tradite si riat-
taccano comunque a lui!

Di esempi caratteristici di questa mentalita per cui cio
che & sentito come reale & la persona storica e la relativa
tradizione, piti che il mito in sé, se ne potrebbero addurre
pareccchi. Anche di recenti. Quando, in una moderna sacra
rappresentazione persiana,*? segando a conclusione del dram-
ma un albero, un popolo istigato da Satana sega anche I'ani-
ma profetica che sta dentro a quell’albero, non & detto che
si tratti di «ritorni popolari» di miti primigenii paganeg-
gianti i quali coprono e sopraffanno la tradizione religiosa
ufficiale. Al contrario: alla base di tutto c’¢ la tradizione
secondo cui un certo Profeta (per la precisione Zaccaria)
mori tagliato in due dalla sega dei carnefici. Ebbene, & tale
tradizione che preme mel senso della creazione di un mito
nuovo in cui Zaccaria entra in un albero e viene segato con
quello. Niente aria fresca di sapore popolare, niente ricordi
atavici che battono la «storia». Se mai, tendenze pseudo-
realistiche che si aggiungono alla pseudostoria. Che Zacca-
ria sia finito sotto la sega & un fatto «certo». Ora, di solito,
con le seghe si tagliano gli alberi. Allora Zaccaria, per es-

20 Persia religiosa, p. 167.

21 S. de Sacy, Exposé de la religion des Druzes, Paris 1838.

22 E. Rossi e A. Bombaci, Elenco di drammi religiosi persiani, Citta
del Vaticano, 1961, p. 293, n. 955,
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sere segato, deve essere entrato in un albero... Esempio tipi-
co di come si possa costruire un mito che sembra primigenio
semplicemente a forza di inconsci falsi sillogismi

Ma il campo di ricerche piu fertile di risultati clamo-
rosi & quello offferto dalla pura, angelizzata «alchimia del-
'erudizione » della poesia religiosa musulmana, soprattutto
persiana.

Prendiamo per esempio il mito della coppa di Giam-
shid.?* 11 motivo «coppa di vino» si basa sulla meditazione
di un versetto del Corano, il quale, a forza di interpreta-
zioni, si anima e assume aspetto figurativo-simbolico. Giam-
shid, d’altra parte, & un antico eroe a tratti solari, che nella
tradizione persiana & anche una specie di redentore. Forse
che lincontro fra ’la coppa’ e Giamshid & assorbimento del
mito prigenio, solare, mella meditazione coranica? No. Nella
tradizione antico-iranica la coppa era attribuita a Kai
Khusrav, e se I'Islam lattribuisce a Giamshid & solo perche
i *talmudisti’ ricercatori di analogie si sono accorti che Giam-
shid, avendo potere sui demoni, poteva essere identificato
con Salomone. Intanto, perd, Iincontro avviene, sebbene
per via scolastica. E si complica. La coppa, infatti, ha fun-
zione salvifica; ma & il motivo biblico della coppa oracolare
che rivive, o si tratta semplicemente del fatto che la coppa,
per la sua forma, assomiglia all’arca di Noe? Si badi poi
che al concetto del sorso di vino che, bevuto dalla coppa,
suggella il patto primigenio fra Dio e uomo, si arriva perchée
in persiano «patto» si dice Paiman, e «coppa» paimdne.
Comunque sia, le identificazioni scolastiche, i giochi di pa-
role e le analogie formali hanno creato un mito nuovo,
assolutamente inestricabile nei suoi singoli pezzi, il quale
viene deterso dalla sua polvere libresca, penetra cosi con-
segnato mel mondo « visionario» dei poeti mistici, e finisce
con lessere assorbito nello stesso nuovo «inconscio collet-
tivo» di una societd tanto impregnata di cultura erudita.

25 Per questo e per i miti poetici che seguono si veda sempre Persia
religiosa, p. 298 ¢
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In ultima analisi: non & l'antico mito solare di Giamshid
che rivive nella buccia islamica, ma un mito del tutto
nuovo, che I'Islam ha modificato, in definitiva arricchendolo
e precisandolo. E gli esempi si potrebbero moltiplicare; dal
mito magico-religioso della Perla che se ritorna carico di
tutto (forse) il suo complesso significato archetipale, ritor-
na attraverso la d iazi dell’identita lin-
guistica persiana fra la parola «perla» e la parola «sostan-
za», all’accostamento, per analoghe ragioni linguistiche, fra
lo zefiro (sabd) e I'upupa (I'uccello che faceva da valletto
a quel re che aveva sposato la regina di Saba), nuovissima
imprevista coppia di messaggeri angelici. Arbitrio & quello
che unisce i diversi pezzi delle nuove combinazioni, senza
dubbio; ma arbitrio non maggiore di quello per cui le teste
umane hanno due occhi e una bocca, cioé dell'arbitrio nor-
male e costante regola della creazione. La creazione-storia
essendo arbitraria, non é d’altra parte necessaria un tradi-
zione vera e propria, bensi una pura erudizione, una cono-
scenza degli ingredienti del tutto empirica, in cui entrano,
ma riportate sullo stesso piano, e idee neplatoniche, e in-
consci collettivi antichi, e puri e semplici fatti. Dall’erudi-
zione prendono forma i nuovi miti, e non v’¢ tradizione cul-
turale basata su valori di ragione, e su valori storici reali,
che ne denunci libridismo. Togliete pero di mezzo un’orto-
dossia fatta di registri; togliete di mezzo l'erudizione pura,
e all'Islam resteranno dei miti puramente cerebrali, artifi-
ciali, e in ultima analisi assurdi. Resteranno «ricordi» di
cose che mon hanno senso, complessi «vuoti», affetti per
archetipi falsi, non realmente sentiti, come quando un mio
amico, musulmano moderno (e laico, quindi dimentico della
erudizione) chiede a me «esperto orientalista», «il nome»
e «la storia precisa» e le caratteristiche «tecniche » degli
strumenti di quel menestrello persiano che un bel giorno
parti per la Spagna per insegnare a quel popolo la musica,
onde la musica persiana poi si diffuse per tutta 'Europa,
dando origine alla musica occidentale. Credo anzi che so-
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prattutto in queste caratteristiche arbitrarie or ora accennate
del mito musulmano risieda gran parte della responsabi-
litd e della funzione decisamente negativa che I'educazione
religiosa, come educazione alla pseudo-tradizione e alla
pseudo-storia, ha esercitato e continua a esercitare ai dan-
ni di molti popoli musulmani. Starei per dire: ecco i danni
del monoteismo assoluto.* E nessuna «eresia» musulmana,
che a me sembri di dover constatare, & mai arrivata, anche
nelle sue forme pil1 estremiste, a dare a quei popoli un au-
tentico impulso di liberazione da questi ceppi polverosi
e libreschi. Dove non ci sono idoli, idoli possono diven-
tare i fatti inesistenti documentati dalle scartoffie inutili. Ma

ke i i, questi miti i «sbaglia-
ti», cioé irregolari, anti-etnografici, spuntati fuori inaspet-
tatamente di fra le glosse apposte alla storia, per quello
che sono in relazione alla civilta che li ha prodotti, non limi-
tiamoci alla ricognizione dei singoli pezzi, e addiverremo
a risultati interessantissimi. E in questo quadro studiamo
anche lo sciismo, come grande raccolta delle varie forme
islamiche, piu o meno fortemente storicizzate prima, e piit
o meno fortemente rimitologizzate poi, dell'universale ghu-
luww di tutti i popoli del mondo.

2) Il mito musulmano é conscio della sua relativita di
fronte all’assoluto. Questa autocoscienza ha due facce. E’
autocoscienza della blasfemicita del mito, per cui ogni mito
& hybris, e tutti i miti, essendo hybris, si equivalgono, ed &
autocoscienza della labilitd e non reale significativita del-
Thybris stessa. Ne segue una incredibile facilita di darsi al
mito, una vera e propria « volutta di eresia», ma anche una
riduzione del mito a pura formula, a puro «stile ». Cosi, per
altri impulsi psicologici che non siano quelli di cui si parlo
sub 1), leresia musulmana & pronta a dare del «Dio» al

24 Questa «volutta di assurdo» con cui finisce per identificarsi la
religiosita monoteistica non esaurisce perd tutto Ilslam, del quale sa-
rebbe anche utile ricercare per converso, all'estremo opposto, anche
tutte le che fanno da ra-
zionalistico ai « miti shnglhn .
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primo venuto. A formule del genere «il tale & la verita»
(posizione sciita) 0 «io sono la verita» (posizione mistica)
che si incontrano a ogni pie’ sospinto (ma poi magari vie-
me subito dopo l'altra «io sono l'umilissimo servo peccato-
re», come nel Divan di Shah Ismail Safavide)* non &
dunque il caso di dare un credito eccessivo. Non solo perche
si tratta di un puro bisogno di storia, come si disse, e per-
ché affermare «il tale é» 0 «io sono» & non atfermare nul-
la, mancando ogni autosufficienza alle «idee » di fronte alla
pura autosufficienza della volonta divina, ma anche perché
si sa che tanto I'hybris cosciente non & che una eonven-
zione stilistica. E una convenzione, per di piu, che accen-
tuando l'abiezione della creatura interessata, esalta Iinter-
locutore divino. Per questo il mito musulmano é tutto quan-
to colorato di « i » senza iali diffor-
mitd fra mito «sunnita» e «mito sciita». E io non vedo
gran differenza, quanto a «libidine d’empieta» basata sul
«monoteismo assoluto», fra il grido di Muganna? («io
sono il vostro Dio e il Dio di tutto il mondo... io posso chia-
marmi con qualunque nome voglia... La lode spetta a Dio,
oltre il quale non v'ha alcun dio, il Dio di Adamo, di Noe
etc... ed ora a al-Muganna' appartiene la Potenza e la So-
vranitd e la Maesta e la Prova. Credete in me e sappiate
che a me appartiene la Gloria e la qualita di Creatore, non
¢’¢ altro Dio che me, e chiunque crede in me avra il Para-
diso...) e quello di ’Attar, il famoso mistico «ortodosso»:?*

«O musulmani! Io sono quello zoroastriano che ha co-
struito il tempio idolatrico, e salito sul tetto ha gridato
un proclama in questo mondo. Un proclama d’empieta ho
lanciato a voi, o musulmani! E quegli antichi idoli ho di
nuovo adornato e svelato. Di nuovo ho fatto adulterio con
Ja madre che mi ha generato; per questo mi chiamano

25 Persia religiosa, p. 360 segg.

26 Per il quale si veda sempre Note sul «pazzo sacro» nellIslam.
21 Op. cit. di Narshakhi, luogo citato.

18 Persia Religiosa, p. 322.
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zoroastriano, ché ho deflorato mia madre. Son nato da madre
vergine, per questo mi chiamano Gesli, ché questo latte
di madre di nuovo ho reso mio cibo. E se "Attar il meschino,
per questa sua empieta, bruceranno vivo: siatene testimoni,
o eroi! Io stesso ho sacrificato me stesso! »

Muganna non & pili «eretico» di *Attar: nell'uno e nel-
Taltro brillano luci fatue di miti coscientemente e voluta-
mente «audaci» Ma, s'é anche detto, si tratta, per la stessa
ragione, anche di formula stilistica, di figura retorica. Si
che parallelamente ai miti che si riaffacciano dietro ai reso-
conti pseudostorici, e parallelamente ai muovi miti nati dal
sonno dei commentatori e degli annalisti, noi abbiamo an-
che, molto spesso, delle pseudo-rimitologizzazioni da dietro
le quali rispunta fuori la polvere del talmudismo; abbiamo
cioe delle pure e semplici allegorie. Nel caso di ’Attar, arri-
va un critico ortodosso e rimette subito le cose a posto,
spiegando l'allegoria nella maniera pili scolasticamente fa-
stidiosa.?® Nel caso di Muganna, & vero, manchiamo di una
analoga rimessa in pristino; ma & anche vero che, per ogni
altro movimento «gnostico» che conosciamo, soprattutto
dell'lslam moderno, ¢’¢ anche pronta l'immediata «degno-
sticizzazione »: dal caso dello shaikhismo® a quello degli
’Ali-ilahi di Teheran che dopo aver rischiato il rogo per
Tinsistenza a voler «divinizzare» 'Ali, riducono le loro
dottrine esoteriche a un certo numero di massime morali,
le massime di tutti, semplimente «attribuite» a un ’Ali
divino.’* E qua & particolarmente difficile, allo storico reli-
gioso, attratto ormai a occuparsi di Islam, evitare di cader

29 ibid.

30 Per cui rinvio al mio Stato e dottrine attuali della setta sciita
imamita degli Shaikhi in Persia, in SMSR XXIX (1958) Pp. 215-241.

31 Jel citato capitolo sul babismo-baha'ismo di Persia religiosa, del
resto, il Bausani stesso ci chiarisce, analizzando una forma religiosa con-
indi pi it ile senza tema di errore, a che
si riducano in sostanza le stereotipate accuse, e anche — questo & il
punto — le il . issioni » degli int , relative alla
ivini i, alla negazione

del io umano, all
della vita eterna, e simili (libertinaggio compreso).
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nel tranello di trattar troppo I'ombra del mito musulmano
come cosa salda. Bisogna che lo storico si ricordi del caso
di Lucrezio, che comincio un poema contro la religione
con una invocazione a Venere. Grosso modo, i musulmani
fanno sempre cosi, ma la loro caratteristica piti singolare
& che lo fanno apposta, con senso quasi ritualistico della
loro monoteistica bestemmia.
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NOTE E DISCUSSIONI

Numa e il vino

Tra le varie istituzioni che la tradizione attribuisce al
secondo re romano vi & anche quella relativa alla potatura
della vite;! servendosi di un pretesto egli avrebbe, infatti,
imposto il divieto di bere vino ricavato da viti selvatiche:

Numa, cum ad vini cultum vellet provocare Romanos,
edicto monuerat, dementia facile contrahere eos qui de
inculta vinea vinum bibissent, dicit se dementem, quasi
de tali vinea biberet.2

Si deve, purtroppo, trascurare di prendere in conside-
razione la seconda notizia fornitaci dal passo, in quanto
nulla ci & rimasto di una eventuale tradizione che avrebbe
presentato Numa come demente.® Quanto al fatto che pro-

1 Plin, nh. XIV 88 e 119 sgg; cfr. Plutarch. Numa, 14.

2 Schol. Bern. VE II 70. La potatura della vite ha lo scopo di im-
pedire che la linfa della pianta vada dispersa, a discapito del frutto,
nella produzione di pampini e viticei (cfr. Enc. Italiana, XXXV, 1938,
478 sgg.); Vintroduzione della potatura, pertanto, deve essere considerata
come cid che da il via alla coltivazione della vigna, che, se o & potata

di nuovo. La del frutto
della vita selvatica, o vitis labrusca (Plin. n.h. I 13), sarebbe stata rite-
nuta dannosa specie alle labbra (Plin. n.h. I 13; XIV 19; Virg. Culex 52;
Isid. orig. 17, 15; Non. p. 449, 15 L).

3 Probabilmente un motivo simile si riallaccia a quella tradizione
mitica, purtroppo perduta, di cui lo scoliasta di Virgilio non ci da che
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prio costui sia messo in connessione con il vino, e venga
cosi inserito tra coloro i quali, di volta in volta, sono rite-
nuti introduttori della vigna nel Lazio, come Saturnus,®
Liber Pater® o il Pater Sabinus® cio doveva accadere a
ragion veduta, la qual cosa si ricava anche da altri dati
che mostrano come Numa avesse spesso a che fare con
quanto concerneva questa bevanda; a lui, infatti ,viene
fatto risalire il noto divieto che le donne romane dovevano
assolutamente osservare,” cosi come quello relativo all’asper-
sione dei roghi funebri;® né si deve credere che cio avvenga
solamente allo scopo di regolarne I'uso, che questo re se ne
serve anche come di una specie di arma, come quando piega
la resistenza di Picus e Faunus proprio coll'ubriacarli.®

Pultima eco. Si tenga presente, inoltre, che spesso il tema mitico della
introduzione del vino é connesso a quello dell'ebrezza-follia (la tradi-
zione mitologica greca ne fornisce diversi esempi). Anche nel caso di
Numa si trattera di qualcosa di simile?

VA VI 319: Saturnus.. cum docuisset usum vinearum..;
Arnob. XI! 17: Saturnus vitisator.

5 Ovid, F. III 785: Liber.. uvae commentor; Tertull. de spect. 5:
beneficium quod ei (sc. Libero) adscribunt demonstrati gratia vini;.
Cfr. a questo proposito A. Bruhl, Liber Pater, Paris 1953, 10 sgg.

6 Virg. Aen. VII 177: Italusque pater Sabinus/vitisator..; e ofr. il
commento di Servio: vitisator non inventor vitis, sed qui vitis genus
demonstravit Italis populis; Lyd. de mens. I 5: Zafivog éx i irsp‘u n)v
ofvoy yewpylag gepwvduns dvoudadn =6 yip cuBives Svoua omopéa
7evThy olvov Suronualver. Di costui non si pud dire aitro che i tratit u.uuu-
grafici lo accostavano probabilmente a Saturnus (cfr. Virg. Aem. VII
177; Arnob, III 17); da tener nresente che la cultura della vite era rite-
nuta originaria della Sabina, e che Numa era sabino (cfr. Plin. n.h. XIV
18). Un'altra dradialons vedeva meglt etrischlff primiHintroduitort el
vino nel Lazio (Lyd. de mens. 13 e

7 Plutarch. Numa, 25: 'O 8¢ I\'oum; TG youeTods... owmiv eldioey
olvov iy drexoudvas TS mhuma cfr. anche N
matrone romane, intatti, non puuu ano bere vino:
Gell. X 23; Pol. Hist. VI 2; Plutarch. qr. VI; Val. M:
probabili ragioni del divieto cfr, P. Noailles, Le tabous du mariage dans
le droit primitif des Romains, Annales Sociologiques, sér. C 2, 1837, 27
sgg. (rist. in Fas et Ius, Paris 1948, 1 sgg) dove sono raccolti i dati
relativi o M. Durry, Les femmes et le vin, in Rev. Et. Lat, XXXIII 1955,
108 sg

+Bin, nh. XIV 88 Numae regis Postumia lex est: vino rogum ne
respargito.

9 Si tratta dell io i la
del culto di Iuppiter Elicius; cosi il re ottiene I'indispensabile collabo-
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Si & portati a constatare, pertanto, l'esistenza di un
rapporto tra Numa e il vino, rapporto che sembra stabilirsi
relativamente all'uso cultuale del prodotto piut che a quello
profano: ' infatti la proibizione di adoperare vino ricavato
da viti non potate concerneva specialmente lofferta agli
dei!? Cid fa ricordare come a questo re, particolarmente
connesso alle istituzioni religiose,'* venisse attribuita sia
Pintroduzione del vino mel sacrificio,”® sia la fondazione del
sacrificio stesso, mediante la quale egli avrebbe trasfor-

razione di Picus e Faunus: in medio gramen, muscoque adoperta virenti/
manabat saxo vema perennis aquae:/ inde fere soli Faunus Picusque
bibebant:/ huc venit et Fonti rex Numa mactat ovem;/ plenaque odorati
disposuit pocula Bdcchi,/ cumque suis antro conditus ipse latet/ Ad
solitos veniunt silvestria numina fontes,/ et relevant multo pectora sicca
mero./ Vina quies sequitur: gelido Numa prodit ab antro,/ vinclaque
sopitas addit in arta Manus... (Ovid. F. III 297-306). Lo stesso episodio
& raccontato in Arnob, V 1, e da esso si ricaverebbe che il vino e i
suoi effetti erano conosciuti ai due: sed cum liquoribus odoratis offen-
dissent fragrantia pocula, vetustioribus anteposuisse Tes novas, invasisse
aviditer, dulcedine potionis captos hausisse plus nimio...; di conseguenza
che Numa si configura ancora di pili come Tintroduttore del vino nel
Lazio.

10 Per i significati sacrali del vino nell'antichita classica cfr. K.
Kircher, Die sakrale Bedeutung des Weines im Altertum, Religionsgesch.
Vers. u. Vor, Giessen 1910: limitatamente alla religione romana, R.
Schilling, La religion romaine de Venus. Paris 1954, 91 e 131 seg.

U1 Plutarch, Numa, 14 oloy 76 wj oméwdew Vecly & dumihov
GTphT@y Plin. nh. XIV 88: ex imputata vite libari vina diis nejus
statuit (sc. Numa), ratione excogitata ut putare cogerentur alias aratores
et pigri circa pericula arbusti. Il divieto era il primo di una serie con-
cernente l'uso culturale de) vino: et quoniam imputdtae - vitis fulmine
tdctae quamque iuxta hominis mors laqueo pependerit, aut vulneratis
pedibus calcatae, et quod circumecisis vinaceis profluxerit, aut superne
deciduo immundiore lapsu aliquo polluta,.. (Plin. n.h. XIV 119).

12 Num sacrorum inventor (Pseudacr. Horat. carm. I 12, 35); cfr.
Liv. I 19 e 20; Plutarch. Numa; Dion. Hal. II 70 e sg Schol. Pers. sat.

15 Plutarch. Numa, 14; Ovid. F. III 276 sgg; prima, infatti, durante
il regno di Romulus, la libagione si compiva col latte: Romulum lacte,
non vino, libasse indicio sunt sacra ab eo institute, quae hodie custo-
diunt morem (Plin, n.h. XIV 88 sgg.). Sul piano cultuale, cosi, al periodo
pastorale (regno di Romulus) si sovrapporrebbe, nella concezione roma-
na, quello agrario (Numa e i sabini), con lintroduzione del vino accanto
al latte nella libagione.

14 Ovid. Met, XV 483 sg: sacrificos docuit ritus, gentemque fero-
cl / adsuetam bello pacis traduxit ad artes. F. III 276 sgg.: principium
nimium promptos ad belle Quiritis / molliri placuit (sc. Numae) iure
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mato i romani, essenzialmente guerrieri, in popolo parti-
colarmente pio. E nel sacrificio, oltre che l'uso del vino
ricavato da viti potate,’® egli introduce anche quello della
mola salsa, specificando che il farro adoperato per la pre-
parazione di questa deve essere tostato, cosi come lo deve
essere quello destinato all’alimentazione.’®

Ci si trova con cio di fronte ad un singolare paralle-
lismo che si stabilisce. per quanto su piani differenti, tra
T'uso cultuale e quello profano di questi due prodotti: vino
e farro devono passare attraverso le stesse operazioni — e
cioé la potatura della vite e la torrrefazione delle spighe —
per poter essere utilizzati sia sul piano umano che su quello
sacrale; ma se il vino ricavato da viti selvatiche come be-
vanda & dannoso,'” come offerta sacrificale & nefas,'® e se
il farro inteso come cibo deve essere tostato perché salubrius,
come componente della mola salsa lo deve per essere pu-
rum® In base alla differenziazione degli effetti prodotti
dall’azione dell'uomo sulla natura — é comunque necessario
trasformare sia il vino che il farro affinché possano essere
usati*® — si determina cosi anche il diverso criterio di va-

deumque metu. / Inde datae leges, ne firmior omnia posset; | coeptaque
sunt pure tradita sacra coli. / Exuitur feritas, armisque potentius ae-
quum est, / et cum cive pudet conseruisse manus; / atque aliquis, modo
truz, visa iam vertitur ara, / vinaque dat tepidis farraque salsa focis
Cfr. anche i dati della n. 11.

15 Quale parte aveva il vino nel sacrificio romano? Era un elemento
indispensabile come la mola salsa (in base a Cic. de div. II 16, 37 si po-
trebbe parlare di un suo uso abituale), oppure era presente solo in alcuni
casi? (cfr. a questo proposito R. Schilling, op. et loc. mt)

16 Plin. n.h. XVIII 7 sgg.: Numa instituit deos.. mola salsa suppli-
care atque, ut auctor est Hemina, far torrere, quoniam tostum cibum
salubrius esset, id uno modo consecutus, statuendo non esse purum ad
rem divinam nisi tostum. Cfr. anche mutarch Numa, 14

17 Schol. Bern. VE II 70; Plin. n.h. XIV

18 Plin nh. XIV 88,

19 Plin. nh. XVIII 7.

20 Si badi al particolare tipo di trasformazione: la vite deve essere
privata della sua forza lussureggiante mediante il taglio dei pampini
e tralci superflui, mentre il farro viene addirittura foin e ceciaies,
so privato del suo potere inativo, Entrambi i prodotti
5000/ cilembiente natuselo per castre taeatthnAN. e Ol
Tesistenza umana.
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Jutazione tra il mondo degli uomini e quello degli dei, at-
travexso quell'importante atto cultuale che ¢ il sacrificio.
jcativo che la tradizione attribuisca tutto cio
a Numa, durante il cui regno la comunita romana avrebbe
preso una certa forma e configurazione in seguito allistitu-
zione di leggi e morme religiose. Occorre infatti sottolineare
come questo re fosse il personaggio pill adatto a introdurre
T'uso della potatura della vite. E’ noto che alla celebrazione
dei Vinalia, festa questa che annovera anche Iuppiter quale
titolare,?! partecipasse il flamen dialis, e che, tra i divieti
che costui doveva solitamente osservare, c'era quello di non
passare sotto o accanto ad una vigna i cui pampini e tralci
fossero troppo lussereggianti: * come non accostare a questi
dati la notizia secondo cui Numa, tra le varie cariche sacer-
dotali da lui istituite, avrebbe ricoperto proprio quella del
flamen dialis?:

Tum sacerdotibus creandis animum adiecit, quamquam
ipse (sc. Numa) plurima sacra obibat, ea maxime, quae
nunc ad dialem flaminem pertinent.2

Si comprenderebbe cosi maggiormente perché mai egli
introducesse I'obbligo di potare la vite in riferimento all'uso
del vino nella libagione, e si ricaverebbe anche il senso di
quel nefas che, nel sacrificio, era I'equivalente dell’effetto
dannoso provocato dall’'uso profano del prodotto.

GruLia PrccaLuca

21 1 dati relativi sono raccolti in R. Schilling, op. cit. 91 s

22 Gell. X 15, 13: prnpamﬂes e vitibus altius praetentas non succedu
Cir. anche Plutarch. q.R. C:

2 Liv. T 20,



Una divinita pagana nella grotta di S. Michele sul Tancia

Sul versante destro del Tancia,' a circa m. 800 di altez-
za, nella boscaglia appare una grossa macchia pietrosa. E’
un vasto spiazzale con ruderi di romitaggi ed irregolari
grotte naturali. Una lunga scalinata di 80 gradini in pietra
conduce alla grotta-santuario di S. Michele,? di cui abbiamo
notizie storiche fin dall'VIII secolo.® Nella grotta si osser-
vano interessanti monumenti, altrove descritti: affreschi
della Madonna e di S. Michele, un altare con ciborio rico-
perto da due strati di pitture. Non manca, di fronte all’altare,
una fila di rozzi sedili in pietra. Questa parte pil esterna
della grotta deve, chiaramente, le sue decorazioni, al pe-
riodo medioevale, ed & probabile che la stessa entrata attua-
le appartenga al momento della dedica della grotta a San
Michele.

1 11 Monte Tancia si eleva a circa m 1280 tra il Velino ed il Tevere,
nella provincia reatina. Dista da Roma una settantina di Km,

2 Una mia ricerca, Contributo allo studio del culto a S. Michele nel
Lazio. La grotta del Tancia, apparira nel n. 82 a. 1959, III serie volume
XIII dell« Archivio della Societa Romana di Storia Patria ».

8 Chronicon Farfense, Roma 1903, Vol. I, p. 158. Nel 774 Ildebrando,
duca di Spoleto, concedeva all'abate Probato di Farfa, la chiesa di San
Michele del Tancia, con i possedimenti della riva sinistra del Farfa.



Una divinita pagana

. Michele sul Tancia

nella grotta di

(provincia di Rieti)
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Ma Yantro ha sicuramente una storia molto piu antica
di quella del santuario. Infatti, discesi due scalini, ci siamo
trovati di fronte a diversi antri jrregolari della grotta, uno
dei quali, piti largo e pit centrale, offriva possibilita di
penetrazione.

A circa m 15 dall'altare di S. Michele, annidata nella
parte pitt profonda, trovavamo, scolpita su di una stalattite,
ana interessante, primitiva divinita pagana.

In due manoscritti, rispettivamente del secolo XII e
XIV,* dove si narra la leggenda della « Revelatio, seu Appa-
ritio S. Michaelis Archangeli in monte Tancia, in comitatu
Sabinensis », avevamo sentito parlare di un «drago pesti-
fero» che infestava la regione ed era stato relegato da San
Michele nella parte piu interna dell’antro. Sembrerebbe,
anche da altri riferimenti,® che nel drago pestifero, la leg-
genda identificasse ]a divinita pagana e Tepisodio narratovi
significasse, allegoricamente, Ja sostituzione del cristiane-
simo all'idolatria. Sta di fatto, comunque, che I'immagine
esiste ancor oggi, ed ha tutto I'aspetto di una divinita paga-
na femminile.

1 pochi colpi di scalpello dati alla stalattite ci consen-
tono solo di individuare occhi, naso e bocea, ricavati in
modo cosi primitivo da non Jasciare dubbio alcuno sull’an-
tichita dell’opera. L'altezza della statuina & di ecm 42, e la
larghezza maggiore, misurata alle gambe & di cm 12. Le
due linee arcate della parte inferiore ci avvertono che la
dea & seduta, mentre le mani poggiano, sul davanti, alla vita,
e le trecce pendono fino all'altezza media del petto.

Traltezza della grotta, in quel punto cosi irregolare, &
di circa cm 80, nella parte pit ampia. Al lati della dea
si distinguono chiaramente due vaschette, forse adibite al-
le offerte ed alla preparazione dei viti annessi al culto;

4 Tomus XXIII della Vallicelliana, p. 316 bis e Tomus VIL, p. 135.

5 1. Schuster, Ugo 1 di Farfa, Perugia 1911, pp. 176-80. Oltre ad in-
terpretare la leggenda nel senso indicato, ha un accento esplicito alla
ecistonza della divinitd, che afferma « essere stata oggetto di vetustissi-
mo culto».
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in queste vaschette emergono due grossi ferri piantati nella
roccia, non sappiamo in quale epoca.

Chi sia questa divinita, da nessuno & stato detto. Una
ricerca fra le divinita femminili del popolo sabino ci ha
mostrato come particolarmente venerate: Vacuna, Matuta e
Fortuna. Fra queste primeggia la dea Vacuna® di cui ci
parlano Plinio,” Ovidio,® Dionigi® ed Orazio."

La Evans poi segnala la possibile presenza del culto
alla dea Vacuna in otto localita!! situate nel raggio di una
quindicina di Km dal Tancia. Anche qualche altro elemento
ci ha portati ad identificare la divinitd pagana del Tancia
con la dea Vacuna. E’ vero che fino ad ora si ignora ove
si trovassero, in Sabina, i famosi Vacunae nemora di cui
parla Plinio."”” Comunque & certo che nelle vicinanze del
Tancia si venerava questa dea. Un tempio di Vacuna, infatti,
& stato scoperto proprio nei pressi di Cerchiara, importante
centro medioevale, che dista dal Tancia circa Km 6.* Tale
centro & situato lungo l'antica strada che da Forum Novum
conduceva a Rieti, passando proprio per il nostro monte.

Da Ovidio abbiamo delle notizie piu dettagliate sul cul-
to che si rendeva alla dea Vacuna, poiché lo paragona con
quello della dea Vesta. Dell'una e dellaltra ci dice che
erano venerate col fuoco e segnala come ancora praticato

6 A Brelich, Vesta, Zi
dea Vacuna

7 Plin. Nat. Hist,, III, 12, 109,

& Ovid. Fast., VI, 307-308.

9 Dionys, Hal, II, 49.

10 Ps. Acro ad Hor. Ep. 1, 10: Vacunam apud Sabinos plurimum
cultam quidem Minerva alii Dianam, putaverunt, nonnulli etiam Vene-
rem esse dizerunt (Keller II, p. 245).

11 E. Evans, The Cults of the Sabine Territory, New York 1939,
Dpp. 40, 47, 83, 87, 96, 98, 141. L'A. indica, come segnalate da vari stu-
diosi, anche se non sempre storicamente provate, le seguente localita:
Territorio di Cures-Farfa, Vacone, Poggio Fidoni, Campagna reatina,
Forum Decii, Posta, Bacugno, Sigillo, Roccagiovine.

12 Plin, Nat Hist., III, 12.

15 N. Persichetti, La via Salaria nei circondari di Roma e di Rieti
Bollettino dellImp. Ist. Archeologico Germanico, Vol. XXIII, a. 1908,
fase. IV e vol. XXIV, a. 1909, fasc. 1-3, pp. 242 e ss.

ch 1949, p. 13, ha dedicato uno studio alla
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ai tempi suoi il culto della dea sabina che riuniva i suoi
devoti in piedi o seduti «ante vacunales focos».

Dionigi descrive due dei numerosi templi che dice
eretti dal popolo sabino alla dea.

Porfirio * nel suo commento ad Orazio, rende noto che
i sabini attribuivano a Vacuna le proprieta di Bellona, Mi-
nerva e Diana.

Inoltre, dopo l'influenza romana, spesso la dea sabina
veniva raffigurata sotto le sembianze di Minerva seduta
sul trono, e di Diana tunicata.

Questi elementi ci hanno consentito di avanzare l'ipote-
si che la divinita pagana della grotta di S. Michele sia la
dea Vacuna; ma é evidente che non possiamo andare oltre.
La dedica della grotta a S. Michele, secondo una tradizione
nota in Oriente fin dal IV secolo ' e ripresa anche al Gar-
gano ™, indurrebbe tutt’al pilt a pensare che l'antro, ove
si annida la dea, fosse sede di un culto oracolare.

Maria Grazia Mara

14 Porph,, ad Epist. 1, 10, 49.
15 H, Leclercq, « Michel » (culte de Saint), Dictionnaire d’Archeologie
chretienne et de Liturgie, vol. XI, col. 905, Paris 1933.
“: F. Lanzoni, Le origini delle Diocesi antiche d'Italia, Roma 1923.
p.185.




Ancora sui movimenti profetici

Una replica necessaria

«Ego quod te laudas vehementer probo!». Chiunque
attentamente legga l'articolo di G. Guariglia in SMSR 32
(1961), pagg. 248 sgg., difficilmente — se ha un poco di
humour — riuscird a trattenere un sorriso: un sorriso,
dico, simile a quello che I'arguto buon Fedro rivolge all’au-
tore il quale declamando ed esaltando il suo scritto affligge
Tamico. In realta il G. & uno che si applaude da solo, batten-
dosi le mani davanti allo specchio come il maldestro poeta
di oraziana memoria. Strano ch’egli si ponga su un piano del
genere, screditando la sua opera, del resto per piu rispetti
assai degna.

L’articolo, come si ricordera, doveva esser destinato,
secondo l'invito della redazione della rivista, ad una recen-
sione al mio libro (Movimenti religiosi di liberta e di salvez-
2a dei popoli oppressi, Milano 1960): cosi come io viceversa
ero stato invitato a recensire il libro del G. (Prophetismus
und Heil @ als volkerkundliches und
religionsgeschichtliches Problem, Wien 1959): entrambe le
opere vertendo sull'identico tema dei movimenti profetici.
Non pud dirsi che il G., pur protestandosi energicamente
«obiettivo» e «scientifico» nelle sue posizioni, pur conte-
stando al sottoscritto — & ovvio — i pregi dell’obiettivita e
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dello scientificismo a lui riservati, abbia scrupolosamente
tenuto fede al suo assunto. Né puo dirsi ch’egli non sia a
suo modo un « valido » declamatore ed anche un «notevole »
incensatore di se stesso, stando all’articolo. Egli infatti ha
colto, dallinvito della rivista, una preziosa occasione per
fare una recensione... al suo proprio volume, lunga e ben
articolata per vero, non senza condire I'esposto — egli re-
censore — via via con meditati giudizi — tutti positivi e
Jaudativi, com’e ovvio e non c’é da stupirsene —, al libro del
G. autore recensito. Cosi il lettore agevolmente puo appren-
dere che tutti i risultati raggiunti dal G. autore sono «va-
lidi », «notevoli», «validamente storici» (p. 265). Un risul-
tato «positivo» il G. recensore cita a p. 267 a favore del
G. autore, un altro risultato «valido» egli elenca a p. 269,
e infine dal recensore apprendiamo pure — secondo un costu-
me nuovo nel genere — che anche dal compianto prof. Pet-
tazzoni il lavoro del G. era stato ritenuto «assai valido»;
il che del resto nella sostanza conferma quanto di positivo
noi dicevamo nella recensione fatta su queste pagine (SMSR
31), anche se com’era nostro dovere abbiamo messo in
Juce il valore e lutilita ben delimitati dell'opera. Peccato
che il G. con il suo strano autoincensamento preventivo, e
con la sua decisa chiusura ad una qualunque possibilita di
dialogo, abbia fatto conoscere, oltre e accanto all’etnologo,
Tuomo: e diremo 'uvomo d’una tempra che noi non amiamo,
perché non amiamo e non ameremo mai i cervelli che si
chiudono deliberatamente alle idee e alla discussione, i
caratteri illiberali, inutilmente e ciecamente settari, che si
pongono davanti agli occhi uno schermo in modo che men-
tre mon scorgono cio che sta loro di fronte, tutto riducono
ai colori di quello schermo confondendo la terra col cielo,
il bianco col nero.

Leggendo larticolo del G. ho ripensato ad un episodio di
cui sono stato protagonista alcuni anni or sono, in occasione
di un esame di libera docenza, in cui io ero il candidato
di fronte ad una commissione esaminatrice. Nel corso della
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discussione intorno alle mie pubblicazioni scientifiche, uno
dei commissari, professore illustre e venerando, fra le altre

mi disse : «Lei a p. 265 della sua
opera ha parlato di ’allevamento dei bambi Perché Lei
ha parlato di ’allevamento dei bambini’?». Ed io, che so
di non essermi mai interessato di puericultura mentre mi
sono vivamente occupato delle tecniche di allevamento ani-
male, feci modestamente osservare, dopo aver rintracciato
il passo contestatomi, che il testo parlava in modo inequi-
vocabile di ‘allevamento di bevini’, e non di ’allevamento di
bambini’. Non mi fu data soddisfazione: I'illustre e vene-
rando professore non rispose, e rimase nella sua convinzione
irrevocabile, che a p. 265 io avessi scritto ‘allevamento dei
bambini’. E passo ad altre domande altrettanto perspicaci,
e indicative d’un certo livello culturale e intellettuale an-
cora esistente, per fortuna sempre piu di rado, perfino nel
mondo accademico.

Se questo episodio si spiega pensando al carattere acxdo
e puntiglioso del issario, aggravato da una
di senilita avanzata, non mi riesce altrettanto facile spiegare
atteggiamento del G., il quale nei miei confronti ripete a
pilt riprese e con metodicita non casuale Iatteggiamento
di quell'illustre professore.

Qui precisiamo che non ci piace di ripetere, in questa
nostra risposta, il tono presuntuoso e dogmat:co, il Imguag-
gio pontificale di d il pr col
quale il G. si spinge a «dare lezioni», nel suo articolo e
anche nell'ultima recensione al mio libro (identica e con-
densata rispetto alla prima), uscita in «Missioni Cattoli-
che » 3-1-1962. Non vogliamo seguirlo in quel tono, in quel
1i io, in quel paternalismo, perché prima di tutto
€ il G. stesso a screditarsi con il far suo, nella sua pretesa
battaglia «antidogmatica», il dogmatismo pili scoperto e
acrimonioso, in secondo luogo perché siamo convinti, per
quel poco di humour che ci resta, che nelle scienze non ci
sono i miracolismi di cui mena vanto il G. — egli afferma
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con baldanza che «nessuno degli autori precedenti aveva
affrontato il problema», che «nessuno aveva ancora messo
in luce, etc..» che «nessuna veduta d’assieme esisteva»,
(p- 253) — e non ci sfugge che certe polemiche lasciano il
tempo che trovano, specialmente se, come qui, accade che uno
dei competitori gia si & dimostrato chiuso e sordo al collo-
quio, e non appassionano proprio nessuno fra i pochi lettori
d'una rivista scientifica. Diremo dunque solo poche cose,
le pit necessarie, per mostrare come il comportamento del
G. somigli al comportamento di quell'illustre professore di
cui abbiamo parlato, e per doverosamente rettificare alcune
maldicenze davvero penose insinuate dal G. nelle sue due
recensioni, in ci6 — ci rincresce per lui — poco corrette .
C’¢ a tale proposito la questione dei numeri. Il G. ha
un culto, un‘idolatria dei numeri. Il suo numero fatidico &
256. E lo ripeta a iosa nelle due recensioni, nell’articolo di
«Numen », nel suo libro, in un precedente articolo su « Mis-
sioni Cattoliche », 8-9, 1960. Questo non & un numero insigni-
ficante, perche é il titolo d’onore per eccellenza per il G.:
aver raccolto 256 «casi» di movimenti profetici & cio che
lo riempie di orgoglio (il Sundkler da solo ha contato nel
1960 oltre 2030 movimenti separatisti o «chiese» nel Sud-
Africa, ma questo che cosa conta?). Questo titolo d’onore
gli suggerisce un atteggiamento di sprezzo e di sfida che
del resto non ci parrebbe né rilevante né grave, se nella
sua iattanza non rasentasse il ridicolo. Intorno a quel nu-
mero il G., abilissimo computista, giostra con una ridda di
altri numeri e conteggi. Cosicché addizioni, sottrazioni, sta-
tistiche, riepiloghi diventano un «metodo di lavoro» (gia
gintravvedeva nel suo libro) per il G, il quale & in grado
di assicurarci che 35, 31, 27, 14, 107 sono i movimenti rac-
colti nel mio libro per I'Africa e rispettivamente I’America,
Oceania, Asia e in totale; 12, 5, 4, 6 sono poi i movimenti
inclusi da me e non da lui, in tutto 27. La serie continua
ancora. Ma in questa guerra di numeri (su di essa diro poi
qual’é il mio pensiero) i due capisaldi sono 256 e 107: I'un
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contro l'altro armato, il suo e il mio (ma per indole a me
non piacciono le guerre, tanto meno di numeri, e le lascio fare
al G.; amo solo le battaglie di idee). « Il Lanternari ha trala-
sciato ben 176 “casi” da me analizzati», scrive a p. 278. E
aggiunge: ..«casi che poteva usare, dal momento che il mio
volume aveva preceduto il suo di un anno. Ha operato
quindi una scelta — conclude insinuantemente Guglielmo
Guariglia —: padronissimo di farlo, ma almeno avrebbe
dovuto dirci i motivi della sua scelta (intenzionale o for-
zata che sia)». Ringrazio anzitutto il G. di avermi fatto
tanti conteggi anche se essi non m'interessano affatto. Ma
Tinsinuazione é pungente e in mala fede, e va controbattuta,
anche se essa & cosi maldestra che il G. stesso s’ sentito
presto costretto (v. anche la nota redazionale al suo testo
in SMSR), nella ultima edizione della sua recensione in
«Missioni Cattoliche », a correggerla in parte (ma non nella
sostanza).

Con rammarico qui va rilevato che purtroppo in Italia
nei nostri settori di studio si da il caso, per una tradizionale
tendenza non certo lodevole e non aggiornata, che due auto-
ri lavorino simultaneamente intorno a un identico tema,
pur da punti di vista e con problemi diversi, senza collabo-
rare, ma anzi, come mostra il G. con le sue insinuazioni, in
opposizione ostile. Ora, anzichée pestarsi i piedi a vicenda
anche dopo pubblicati i risultati dei singoli lavori, non ritie-
ne il G. che sarebbe piut proficuo per gli studiosi e meno
noioso e scoraggiante per il pubblico e per la cultura in
genere svolgere una critica costruttiva e feconda, e non
indulgere a certi atteggiamenti scontati da superuomo e a
preclusioni cosi in mala fede? Se la memoria non m’inganna,
fu proprio il G. a dirmi in un incontro privato che il lavoro
d’équipe sarebbe augurabile e vantaggioso, specie per pro-
blemi cosi vasti e importanti come i movimenti profetici,
dove veramente c¢’¢ posto per tutti. Ora, ¢ in tal modo —
chiediamo — che il Guariglia pensa di avviare un fruttuoso
lavoro di collaborazione?
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Dunque sono costretto a precisare che il mio libro, da-
tato e uscito il 10 settembre 1960 a Milano, era gia ultimato
quando apparve quello del G., datato 1959 ma in realta
uscito a Vienna nel marzo 1960 (sei mesi avanti al mio, non
un anno, e neppure 7 mesi come corregge la seconda sud-
detta edizione della recensione guarigliana). Del resto chi
come il G. sa che cos’@ pubblicare un libro non ignora (a
meno che mon sia in mala fede) che un libro come il suo o
il mio si matura attraverso ricerche di anni. Ora é perlo-
meno singolare supporre, come fa il G., che appena visto usci-
re Prophetismus maturasse d’un tratto in me la decisione di
fare un altro libro su quel tema, o quanto meno la decisione
di sfruttare, per un progetto iniziato, nel giro di due-tre
settimane, il materiale 1a bell'e pronto nel suo, salvo ovvia-
mente rovesciare qualche tesi, gettare un po’ di gratuito
veleno sulle missioni — cosi per un tocco di personalita —,
e «operando una scelta» oculata in modo che appunto riu-
scisse pill agevole dimostrare per buone certe mie tesi
«esclusiviste » e « marxiste », manco a dirlo gia precostituite.
Eppure il G. parla chiaro, e il suo discorso implica queste
assurdita. Non aggiungo una parola. Solo un punto da
precisare: Propheti: & stato delibe retroda-
tato per motivi personali dell’autore, che mon mette conto
qui riferire. Ma il mio libro non dipende in nulla dal suo
(per le ragioni suesposte c¢’¢ da rammaricarsene), piutto-
sto il G. ha utilizzato nel suo Prophetismus i miei preceden-
ti saggi, e specialmente « Culti profetici polinesiani», di cui
ripete dati e bibliografia senza neanche interessarsi di esten-
derne la trattazione al molto significativo culto Ringatu
(che appunto mancava nel mio saggio, ed & incluso solo nel
mio libro).

Solamente in bozze ho potuto aggiungere nella mia
bibliografia l'indicazione di Prophetismus con in pilt una
brevissima nota. Quanto alla «scelta» a me attribuita, ri-
mando a quanto dird oltre, in un contesto piu generale.
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Di; che il G. r iglia all'illustre i io
di esami di cui si fece cenno pilt sopra. P. es. egli « denuncia »
un mio « dogmatismo » materialista e non vede o non valuta
che gran parte del mio libro & volto a individuare le sor-
genti pill spontanee di quel «bisogno della Bibbia» (sic,
p. 301) che costituisce uno dei primi passi verso un’autentica
reintegrazione delle civiltd native nel mondo moderno. Il
che significa che il Cristianesimo non é passivamente accet-
tato dai popoli nativi, ma ripercorso spontaneamente per
vie proprie. Mi attribuisce un «esclusivismo filosofico» e
non s'accorge o trascura che nella interpretazione dei mo-
vimenti profetici da me sostenuta mi trovo in ottima compa-
gnia con personalitd di studiosi di ogni paese e di tutte le
correnti, da Mooney a Wallis, da Weber a Slotkin, da Perei-
ra de Queiroz a Métraux, da Sundkler a Worsley, da Miihl-
mann a Bastide, Desroche, Cohn, ecc. ecc. Pone in dubbio la
mia affermazione che i missionari piu illuminati ammettano
la superficialita delle conversioni imposte senza adeguato
sottofondo culturale, e non legge o finge di non leggere i
resoconti da me riportati del Fison, Parrinder, Sundkler
(pp. 302-3), per non dire di altri che pur oggi si preoccupano
in sede ufficiale di rendere viventi e operanti le conversioni
(Devant les sectes non-chrétiennes, Louvain 1961), per lo
pit formali e posticce, delle masse indigene (si rilegga anche
a p. 165 del mio libro). Si pensi al clamoroso fallimento delle
missioni portoghesi ed europee in genere, nel Congo, dal
sec. 16° al 18°. « Quando, nella seconda meta del XIX sec.,
gli esploratori europei cominciarono a penetrare nel Congo,
la sola traccia della passata conversione era costituita da
alcuni Crocefissi e statuine di Sant’Antonio, che per gli
md]gem erano privi di significato, e dalle immagini di fe-
i che sembravano direttamente ispirate ai reliquiari
; come pure talune buffe figurine dalle braccia
aperte, ..vagamente reminiscenti di un Crocefisso. Poliga-
mia, cannibalismo e sacrifici umani avevano ripreso il so-
pravvento... » Cosi, per esempio, scrive Ernesta Cerulli (Nel
paese dei Bantu, Torino 1961, p. 96).
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11 nostro censore insiste nel dichiarare che non avrei
affrontato il problema del profetismo: rimando alle pa-
gine 139, 1567, 192-2, 291, dove si pone a fuoco «il problema
del profetismo» dal punto di vista storico-sociologico, e come
problema dei rapporti tra profeta e cultura, societa, tradi-
zione. Il censore m'incolpa di attribuire i movimenti profe-
tici ai soli popoli agricoli, e non ha visto o finge di non
aver visto cio che sta scritto a p. 217 e che qui cito testual-
mente: «In Melanesia (e Polinesia) i culti messianici appar-
tengono a civiltd dotate di struttura economico-sociale a
base agricola, con tecniche di coltivazione relativamente pri-
mitive. Altrove si sono visti o si vedranno culti profetici
sorti nei piui disparati ambienti, fra pescatori (Manus), pa-
stori (Ceremissi, Altaici), agricoltori notevolmente gerar-
chizzati (Africani), e financo fra cacciatori superiori come
i cacciatori di bisonti delle praterie nordamericane ».

Mi accusa di avere fatto una requisitoria contro le mis-
sioni per aver io attribuito alle medesime «sistematici ten-
tativi di deculturazione». Cito qui, da «Movimenti reli-
giosi», alcuni passi sull'argomento. A p. 232 sta scritto a
proposito delle isole della Societa: «..un motivo di ostilita
contro i missionari era fornito dalle esazioni di tributi an-

nuali per il finanzi della pr d
Ma il pili immediato motivo di avversione da parte degli
aborigeni proveniva dall'intransi politica di repressio-

ne del paganesimo esercitata dalle missioni... Financo forme
tra le piti innocenti di cultura pagana come il tatuaggio, il
disegno corporale, le danze erano rigorosamente proibite. Le
ammende... andavano fino ai lavori forzati per chi anche
lievemente indulgesse alle costumanze pagane». La testi-
monianza & del Moerenhout. A p. 164 si parla di «forzata
proibizione di costumanze, feste, pratiche tradizionali ad
opera dei missionari» a Giamaica, e la testimonianza pro-
viene dal Simpson. A p. 168 si ricorda che ad Haiti i Negri
«schiavi, trattati come merce non come persone, erano co-
stretti.. ad accettare il battesimo entro otto di dall'arrivo.
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Veniva loro proibito I'esercizio di ogni culto che non fosse
cristiano », e la testimonianza é di Rigaud.

Potrei moltiplicare gli esempi a iosa, ma tanto vale: il
G. & convinto che cio non sia «deculturazione forzata» ma
la tendenziosa calunnia di un «marxista»; e non so proprio
come spieghi le testimonianze, sempre da me citate, pro-
venienti dagli autori pi vari. Questa sistematica ribellione
all’evidenza & cosi assurda e insensata come & I'andar soste-
nendo, con tenacia imperterrita, che dove sta scritto «bo-
vini» stia invece scritto «bambini». Dobbiamo forse pen-
sare che sia «marxista» anche Padre Piero Gheddo, diret-
tore de «Le Missioni Cattoliche », giornale caro al G.? Cosi
parrebbe, dato che Padre Gheddo, nell'estratto dagli «Atti
della XXXIV Settimana Sociale dei Cattolici Italiani», Co-
mo 25-29 Sett. 1961, pag. 52, scrive testualmente cosi: « Non
sarebbe perd esatto affermare che le missioni cattoliche,
nella Joro storia secolare, si siano sempre ispirate a questi
principi (di tolleranza e adattamento)...: le culture pagane
erano spesso considerate come del tutto immorali e contra-
rie alla religione cristiana; per conseguenza si adotto in
non poche regioni il cosiddetto « metodo della tabula rasa »,
cioé totale distruzione di tutte le tradizioni, i costumi, le
credenze indigene, per edificare una societd cristiana a per-
fetta imitazione di quella d’Europa» (corsivo mio). Ora
«metodo della tabula rasa » e «deculturazione forzata » per
qualunque bempensante sono un’identica cosa, tranne forse
che per il G. Fatto sta che oggi i missionari e le chiese
tendono a riconoscere gli errori compiuti, e le missioni si
orientano in un senso molto pili liberale ed illuminato di
quanto non fecero per secoli verso le culture native. (Nel
1659, indica Padre Gheddo, furono posti i principi di tale
mutamento; ma in pratica ¢ dato osservare che la linea di
azione muto assai pili tardi e lentamente). Ora, questo adat-
tamento delle missioni alle esigenze native & stato reso ne-
cessario dall’at i originario, resi
delle culture native: da quell’autonomismo che sta precisa-
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mente al fondamento — fra Y'altro — dei movimenti pro-
fetici.

V’é ancora altro da dire. I1 G. denuncia un «tono libel-
listico » del mio libro: ma perché m’impresta idee deteriori
e puerili come «sole dell’avvenire », « rigenerazione marxi-
stica del mondo» (p. 282) scadendo lui stesso in tal modo
nel tono libellistico dei pil1 sciatti e balordi? Come altrove,
egli dunque non comprende cio che sta scritto e vede quel
che non c’@. Rilegga il G. p. es. a p. 124, in qual senso si
attui il progresso e il rinnovamento sociale degli Irochesi,
con I'adozione dell’aratro a seguito della religione nuova di
Handsome Lake; rilegga a p. 130 come Shakerismo e Peio-
tismo tendano ad instaurare una autonomia culturale, reli-
giosa, per certi aspetti sociale ma non propriamente poli~
tica! Sono fatti, questi e altri del genere, che a noi interes-
sano assai, forse interessano meno al G. ma non percio
sono meno veri, meno importanti e meno alieni da qualun-
que ideologia preconcetta. Sono fatti che rientrano nel pi
grande problema dei rapporti tra « religione» e « sviluppo »
socio-politico-culturale della varie civilta. E' un problema
dei pili importanti nei nostri studi. Lo ha affrontato in un
intelligente spregiudicato saggio, Henri Desroche («Ar-
chives de Sociologie des Religions», 12, 1961, 3-34). Forse
anche il Desroche & un «libellista»? Ma tutto si spiega se
si pensa che appunto il G. & di quelle singolari persone che
ostinatamente, preconcettualmente scorgono «bambini» do-
ve ci sono «bovini ».

Quanto alla mia posizione personale verso il marxismo
classico in rapporto al fatto religioso, rimando il G. — se ne
ha voglia — a cid che ho scritto in « Nuovi Argomenti» 49-
50, 1961, pp. 53-64, dove chi bene intende vedra la mia
critica nei confronti di certa semplicistica e rozza conside-
razione corrente presso importanti esponenti marxisti circa
la religione. Certo qui non intendo negare, ma anzi riaffer-
mo con energia il preciso impegno ideale, civile, culturale,
sociale che mi ha guidato nello scrivere il libro: un impegno
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che ritengo indispensabile per uno studio che voglia quali-
ficarsi come «contemporaneo» e insomma — appunto per
la sua natura difettosa, limitata, discutibile — vivo e ope-
rante. Qualunque libro di storia — tale vuol essere il nostro
— comporta necessariamente un’opzione, che é una scelta
di metodo e una scelta ideale o in senso lato «filosofica ».
La differenza fra me e il G. sta in cio: che la mia scelta &
autocosciente e dichiarata; laddove il G. I'ha fatta implici-
tamente, in modo forse inconfessato e tacito, ma altrettanto
evidente a chi rettamente consideri. Il G. ha scelto, a suo
modo e consapevolmente un «metodo», ossia quello « tipo-
logico », convenzionale, che frantuma e mortifica la realta
vivente in una massa di entita nominali e fittizie. Egli ha
scelto anche un'idea guida, e non essendo portato alla
storia, I'idea sua é stata di catalogare in bell'ordine i fatti e
i fenomeni lasciandoli 1a — materia grezza e utile strumen-
to per lo storico — ma in se stessi — sia ben chiaro — non
propriamente «storia », perché la storia, insomma il « capi-
re», & un'altra cosa. A cio s'aggiunga che l'opzione « filoso-
fica» & nel G. presente e chiara ogni volta chegli s'impegna
in definizioni come quelle di «profeta», «messianismo »,
«millenarismo », « escatologismo », ecc.: dove I'interpretazio-
ne biblico-cristiana da lui fatta propria, presenta i fenomeni
sotto um’angolatura del tutto particolaristica, e ispira al-

scelte e distinzioni i assai chiare e si-
gnificative.

Il G. intendeva anatomizzare i movimenti profetici, e
ha perso di vista la cosa pii elementare, cioé di trovarsi
di fronte ad altrettanti organismi viventi. Percio non stu-
pisce che gli sia capitato — mi si perdoni I'immagine —
come al medico sbadato il quale per studiare la funzione
cardiaca d’'un uomo affondi il suo bisturi nel cuore pul-
sante: cosicche gli sfugge la sostanza stessa di ci6 che in-
tendeva studiare, e per di pili quella misera cosa che gli
rimane fra mano — un muscolo inerte fra grumi di sangue,
— finisce per rappresentare tutt’altro ormai dalla vita e dal
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vero, ed ¢ ridotta ad una «caricatura» del cuore. Quel me-
dico potra, nel cadavere, riconoscere organi, tessuti, strut-
tura. Ma non potra intendere mai la funzione e il valore delle
parti, per di pilt alterate dalla morte, dal disfacimento.

Senza dunque negare valore agli studi anatomici —
che perd vanno fatti sui cadaveri e non sui corpi viventi —
noi, con la comune degli uomini crediamo sia molto pit
utile e saggio, per chi vuol capire come un cuore «fun-
zioni », ascoltare palpiti e ritmo, studiarne sistole e diastole,
misurar la tensione, avvertire gli eventuali stati di erisi
con relative riprese, e con lausilio della cardiografia e
della radioscopia guardare direttamente, in atto, il proce-
dere nel tempo dei suoi movimenti. Un metodo del genere
— non & un caso — @ quello che noi riteniamo pit giusto
anche per studiare i «movimenti» religiosi (e — perché
no? — ogni fenomeno religioso e in genere culturale), il
cui senso sta soprattutto nel loro «procedere », nella loro
« funzione ».

Vero & che il G. ha perfino bisogno di attribuirmi una
incauta confusione tra mito e storia, e fa proprio lui con cio
un’imperdonabile confusione tra soggetto e oggetto della
storiografia, cioé tra chi scrive e i fatti deseritti, attribuen-
do al soggetto cid che appunto & proprio dell'oggetto. Del
resto il tipico intreccio di mito e storia nei movimenti pro-
fetici & noto nella letteratura piti aggiornata, p. es. K. Bur-
ridge, Mambu. A melanesian millenium, London 1960, 28 sgg.

Quanti altri punti sarebbero da contestare ancora al
G.? quanti errori e svisamenti sarebbero da rintuzzare?
Purtroppo il livello stranamente pedestre della sua pole-
mica (unica del genere, con 'omologa di A. Russo in Riv. di
Etnografia, fra quante ne abbiamo ricevute dai pit vari in-
dirizzi e provenienze) ci convince che non ne vale la pena:
cosi scoperti sono il settarismo e la passionalita nellautore

Ma prima di passare ad alcune conclusioni pitt urgenti,
vi sono due altre obiezioni cui va data risposta. Il G. grida
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allo scandalo per aver io affermato una «funzione profana
della religione » dei primitivi, e ignora o dimentica che fu
il Malinowski con la scuola funzionalista a dare sostanzial-
mente della religione, specialmente primitiva, questa inter-
pretazione.

Pretende di aver trovato «incertezze etnologiches» p.
es. dove viene qualificata «politeista» la religione degli
Yoruba. Singolare argomento quello del G., che del resto
ricalea quello di E.B. Idowu (Olodivmaré, God in Yoruba
belief, London 1962, pp. 202-4), per cui data la presenza
di un Essere supremo al di sopra delle molteplici divinita,
la religione Yoruba non sarebbe politeista ma « monoteista »
(Idowu parla veramente di un «monoteismo diffuso»). Dal-
la sconcertante scoperta scientifica del G. dovremmo dunque
concludere che il politeismo non ¢ mai esistito fuori dalla
fictio mentis di alcuni incompetenti, poiché non c’& politei-
Smo senza un «essere supremo » (p. es. Polinesiani, Ashanti,
ecc., o senza un «dio supremo » (Grecia, Roma, ecc.). Vero
€ che Idowu ricorre ancora una volta alla teoria della rive-
lazione primordiale per sostenere la tesi del monoteismo
sia pure «diffuso» degli Yoruba (op. cit. p. 202). Quanto a
noi, la questione dei termini (« monoteismo », « politeismo »)
& inconsistente e astratta in se stessa, purcheé ci si intenda
sul contenuto (1a dove esiste una pluralita di «figure di-
vine» non vediamo come possa negarsi il politeismo): a
meno che dietro la questione dei termini non si nasconda
ancora una volta — e c¢’¢ ragione di sospettarlo nel caso in
questione — una questione teologica ( ismo primor-

diale rivelato): nel qual caso rinunciamo a discutere, per-
thé si esce dal terreno scientifico.

Mi piace cogliere I'occasione data dall'articolo di Gu-
glielmo Guariglia per entrare in alcune considerazioni di
carattere pili generale a proposito dei movimenti profetici.
Pertanto riporto qui di seguito il testo della prefazione da
me destinata all'edizione anglo-americana di «Movimenti
religiosi» che uscird nel corrente anno presso leditore
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Alfred Knopf di New York. Il medesimo testo sara ripro-
dotto anche nella edizione inglese presso McGibbon &
Kee di Londra, e nell'edizione dei «Mentor Books» del
New American Library di New York, che insieme pubbli-
cheranno il libro; mentre la traduzione francese & testé
uscita a Parigi e quella spagnola sta per uscire a Barcellona.
Il G. trovera, in questo testo, risposta a certe sue altre
obiezioni. Ed ecco il testo della prefazione all’edizione in-
glese ed americana.

«All’edizione italiana desidero aggiungere poche preci-
sazioni. In quella prefazione ho gia dichiarato di rinunciare
deliberatamente ad ogni idea di completezza per cio che
riguarda la raccolta del materiale. In una materia cosi
vasta, anche a volerla limitare soltanto all’ambiente etnolo-
gica, I'idea di completezza appare assurda. Sarebbe stato
possibile certamente accrescere di molto la documentazio-
ne: ma il libro avrebbe tardato troppo ad uscire, e forse
non sarebbe mai uscito. A me non interessava di raccogliere
un numero enorme di movimenti; non ho lidolatria dei
numeri, e pill dei numeri m’interessa sempre il « percheé ».
Nel caso presente m’interessava il problema storico-sociolo-
gico che emerge dai movimenti di rinnovamento: un proble-
ma che riguarda certo anche le civilta storiche e progredite,
e la stessa civiltd nostra contemporanea. Ho fin d’ora a
disposizione una quantita di materiale tale da raddoppiare
quasi la documentazione del libro. Se un giorno sara possi-
bile, questo materiale, ed altro ancora sara aggiunto alla
edizione presente. La scelta dei movimenti non & stata neé
soggettiva né arbitraria: essa dipende dalla disponibilita
delle fonti che abbondano per certi settori e scarseggiano
per altri. In certi casi le fonti risultarono per me inaccessi-
bili. Percio nel libro vi sono delle sproporzioni anche note-
wvoli fra le varie parti: p. es. la documentazione riguardante
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i movimenti dell'Asia é troppo scarsa a confronto con I'Afri-
ca, "America, etc. Il Peiotismo & stato trattato con ampiezza
maggiore affinché, essendo un caso tra i meglio noti e
documentati, il lettore potesse avere almeno una volta un
quadro storico completo ed esauriente, a titolo esemplifi-
cativo.

«Da alcuni critici |v. il G.| mi & stata rivolta I'accusa
di aver deformato la storia delle missioni per aver presen-
tato queste ultime sotto una luce sfavorevole. In questa
accusa ¢’@ un equivoco fondamentale. Per quanto riguarda
il nostro compito di storici dobbiamo precisare che gli
innumerevoli e incontestabili contributi positivi dati, con
abnegazione e sacrificio, dalle missioni (cattoliche e prote-
stanti) al progresso tecnico, economico, culturale delle co-
munita indigene (si pensi solo agli ospedali, alle scuole,
all’igiene, alle tecniche, agli strumenti e prodotti nuovi in-
trodotti) e al p delle et i e lin-
guistiche sono taciuti nel libro non perché siano ignorati
o sottovalutati: ma perché quei contributi positivi non
rientrano direttamente nella storia delle nuove religioni
dei popoli arretrati, eccezion fatta per la predicazione reli-
giosa, cui & riconosciuta nel libro tutta Iimportanza che
merita per il nostro problema. Infatti il presente libro non
vuol essere una storia delle missioni: nel qual caso i con-
tributi positivi dati dalle missioni insieme con gli errori,
i fallimenti, le correzioni, gli aggiornamenti dovrebbero
esser analizzati uno per uno. Una tale storia esorbita com-
pletamente dal compito del nostro libro. 11 problema da
noi posto riguarda le reazioni religiose native alla politica
culturale dei bianchi in tutte le sue manifestazioni.

«1 protagonisti della storia qui presentata sono i popoli
nuovi e non, come s'usa nelle storiografie convenzionali, i
popoli vecchi dominatori della politica e della cultura. Anzi
questi ultimi sono esposti al giudizio e agli attacchi dei
popoli in via di ri 1to. Percio la polemica antiocei-
dentale che traspare nelle pagine del libro é la polemica
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fatta al mondo occidentale non dall’autore ma dai popoli
coloniali e arretrati, con le loro idee e con le loro parole.
La polemica antimissionaria non é quindi che un aspetto
particolare della polemica generale contro I'occidente mossa
dalle civilta indigene. E’ evidente che tale polemica assume
talvolta aspetti d’una violenza eccessiva. E’ dovere dello
storico in qualunque caso registrare i fatti e le reazioni an-
che amare e sproporzionalmente cruente, e tentare di render
conto delle ragioni storiche che, maturatesi attraverso pro-
lungate e secolari frustrazioni, hanno prodotto quei fatti e
quelle reazioni eccessive. Noi abbiamo orientato la nostra
ricerca in tal senso e abbiamo cercato di individuare, dietro
i fatti e le reazioni dei nativi, le ragioni che le hanno prodotte.

«Certo in quest’epoca di grandi rivolgimenti storici
per i quali numerosi popoli nuovi si affacciano all’orizzonte
con diritti d’autonomia politica e culturale é assai istruttivo
per noi, ed & anche un dovere civile, ascoltare cio che dicono
e pensano di noi, ch’eravamo prima d'ora i dominatori
esclusivi, quei popoli nuovi che ci osservano e ci giudicano.

«Desidero sottolineare un altro punto. Alcuni autori
[tra i quali il G.] hanno insistito sulla distinzione tra mis-
sioni cattoliche e missioni protestanti affermando che le
nuove religioni e le «sette» sarebbero un prodotto distin-
tivo ed unico della predicazione protestante mentre la pre-
dicazione cattolica non avrebbe mai generato, secondo loro,
fenomeni del genere. Questa affermazione risulta eccessiva-
mente schematica e finisce per essere erronea, anche se
contiene alcune osservazioni giuste. E’ un fatto che la libera
interpretazione della Bibbia predicata dai Protestanti co-
stituisce un fattore favorevole per la nascita di religioni e
sette nuove; ed & un fatto che il maggior numero delle
nuove religioni e sette pr g da ambienti i
zati dai Protestanti. Tuttavia commette un arbitrio e viola la
verita storica chi nega la nascita di movimenti nuovi dal seno
del Cattolicesimo. Per non citare il caso del Lazzarettismo,
del Neomosaismo di San Nicandro e delle numerose sette
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moderne d'Italia e di Francia, si pensi agli influssi cattolici
avuti dal movimento di Kanakuk, di Smohalla (educato
al Cattolicesimo) e dello Shakerismo, ai movimenti profetici
dei Tukuna, ai sincretismi di Haiti e del Brasile, a tutti i
movimenti neo-brasiliani, al movimento di Solares (Argen-
tina), di Santos Atalhualpa (Perl), al movimento Antoniano
(Congo) o di Karoem (N. Guinea olandese), infine alla
chiesa Aglipayana con gli altri movimenti nativisti delle
Filippine. Tutti questi movimenti sorsero sotto l'influsso
unico e decisivo del Cattolicesimo. II movimento Kugu
Sorta sorse in ambiente Ortodosso. In conclusione, le ragio-
ni che determinano il sorgere delle nuove religioni riguar-
dano lintero assetto della societa e le condizioni generali
di esistenza: non bisogna confondere le «cause determi-
nanti» con i «fattori agevolanti», fra i quali uno puo essere
dato dal Protestantesimo.

«Dopo l'uscita dell’edizione italiana di questo libro si
sono verificati vari eventi di grande portata nel mondo
dei popoli coloniali, e parte di questi eventi trovano mella
storia social-religiosa qui trattata una loro premessa, una
specie di anticipazione.

«Fra il 1960 ed oggi parecchie popolazioni africane, del
Congo francese e belga, Alto Volga, Sierra Leone, Costa
d’Avorio, Tanganyka, etc., menzionate fra le altre nel con-
testo del volume, hanno acquistato lindipendenza politica
e si sono liberate dal giogo coloniale. I’emancipazione poli-
tica ha mutato in una realta concreta, per queste popola-
zioni, una parte del messaggio religioso di liberazione e di
rinnovamento che da decenni i loro profeti avevano an-
nunciato e che le nuove religioni alimentavano.

«T movimenti profetici di cui in questo libro & trattata
la storia hanno preparato I'avvento dellindipendenza poli-
tica. Ma il caso non & nuovo. Infatti altre religioni profe-
tiche di liberta avevano anch’esse trovato sbocco storicamen-
te mella formazione di altrettanti stati indipendenti. Basta
ricordare le Filippine, I'L ia, il Vietnam i i
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nelle pagine del libro. Certo nei tempi recenti i messaggi
religiosi di ri o, iati alle popolazioni op-
presse da profeti carismatici, sempre piii frequentemente
finiscono per uscire dal regno dell'utopia e si concretano,
mnon senza sconvolgimenti, in una viva realta sociale e civile:
& la realtd dei popoli liberati dall’oppressione coloniale, per
i quali ora comincia il laborioso e talora violento, contra-
stato processo di reintegrazione sociale e culturale.

«Alcuni si sono chiesti se il messaggio religioso di rin-
novamento che ha attivamente preparato l'indipendenza
di alcuni popoli conservi la sua funzione positiva una volta
raggiunta l'emancipazione, ovvero se quella funzione si
muti in qualche modo o perfino si esaurisca. Ora, poiche la
natura dei messaggi profetici di cui noi parliamo é tipica-
mente religiosa, essi esprimono l'attesa di un rinnovamento
totale delle condizioni umane, di un fine «ultimo», di un
eschaton che apportera un bene « supremo» e la fine «asso-
luta» dei mali. Infatti & nel carattere della religione di
affermare dei fini «ultimi» e dei valori «assoluti». Per-
cid se per un verso il compito della reintegrazione politica,
sociale, culturale traduce in termini di storia concreta una
parte notevole del programma religioso di rinnovamento
prospettato dai profeti, d’altra parte le nuove religioni fini-
scono nei loro sviluppi pilt recenti per esprimere esigenze
via via nuove e di salvezza individuale, sorte dalle nuove
condizioni storiche. Nel contempo le nuove «chiese» indi-
pendenti che ne nascono assumono un ruolo sociale tenden-
zialmente statico e conservatore.

«Forse in nessun altro fenomeno piu chiaramente che nei
movimenti religiosi dei popoli oppressi si specchia quel con-
traddittorio e indissolubile legame che esiste nel fondo pitt
riposto di tante importanti umane esperienze: il legame
tra realta odierna e fine futuro, fra storia ed escatologia:
legame che interessa ed impegna direttamente anche il
mondo d’idee e la coscienza di noi contemporanei.
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«Tutti i movimenti religiosi di cui ci occupiamo aderi-
scono per un verso ad un presente amaro e funesto, e insie-
me prospettano un futuro radioso, del tutto nuovo, annul-
latore dei mali. Credo che lo studio dei movimenti religiosi
di ri abbia un profondo motivo d’attualita per
T'uomo contemporaneo, perché in ciascuno di essi si enun-
cia una escatologia, cioé una interpretazione dell'umana esi-
stenza che é volta al raggiungimento di un fine «ultimo»,
«supremo », « assoluto». Ora, il problema del fine ultimo e
supremo della storia umana non é forse un problema attuale
e contemporaneo? Certo la civilta moderna occidentale ha
il merito di aver scoperto il senso della storicitd. Essa ha
cioé compreso la relativita storica dei valori e dei fini uma-
ni, e ha fondato una escatologia non piu teologica ma inte-
ramente umanistica. Tuttavia il problema dei rapporti fra
storia ed escatologia é tutt’altro che risolto anche per noi
contemporanei. Per i Cattolici la storia ¢ dominata dalla
Provvidenza; per i Calvinisti rappresenta l'inverarsi del Re-
gno di Dio; per il protestante R. Bultmann «ogni istante é
un istante escatologico»; per parecchie filosofie occidentali
la storia & « progresso » evolutivo o dialettico; per il marxi-
smo & svolgimento dinamico volto all'integrazione sempre
pitt completa dell'uomo, nella societa e nel mondo; per molti
uomini comuni il senso e il fine della storia pué riassumersi
nelle «quattro liberta» di F. D. Roosevelt. Come si vede,
per tutti la storia ha una sua teleologia, e la cosa piu impor-
tante & questa: che la tensione da cui l'individuo & mosso
ogni volta nella sua scelta pratica, insomma I'impulso che
lo spinge a lottare e soffrire per un futuro migliore da fon-
darsi esigono ed esprimono una fede assoluta. Soffrendo e
lottando contro I'oppressione nazista noi abbiamo fondato o
avvalorato la moderna religione della liberta: le quattro li-
berta di Roosevelt, eschaton o fine ultimo di tanta parte del
mondo contemporaneo, son sorte da quella grande esperienza
di dolore e di lotta. Percio I'uomo pur nella consapevole re-
lattivita dei valori e dei fini umani, si comporta « come-se »
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il fine da raggiungere fosse un fine ultimo (eschaton) e «co-
me-se» i valori che vuol difendere fossero valori assoluti.
La norma del «come-se», ciod la norma del simbolismo e
dell’escatologismo, valgono appieno anche per noi contem-
poranei benche il nostro simbolismo e il nostro escatologismo
abbiano una tendenza sempre piu nettamente umanistica,
sempre meno o per null'affatto teologica.

«Questo ci appare dunque un motivo d’attualita dei mo-
vimenti religiosi di rinnovamento, perché anche in essi, al-
meno nelle loro prime fasi, si esprime un’analoga attesa esca-
tologica di tendenza nettamente umanistica, cioé I'attesa d’un
mondo in cui 'uomo sia pill interamente integrato, libero
da ogni oppressione.

«Vi sono anche altri ovvi motivi che rendono profon-
damente attuale lo studio e la conoscenza dei movimenti re-
ligiosi di rinnovamento. Del crescente interesse per questo
argomento sono prova i saggi e i lavori usciti in gran numero
anche dopo la pubblicazione del presente volume. I sociologi,
gli storici, gli etnologi, i missionari e le chiese stesse s'inte-
ressano sempre piit ampiamente del problema dei movimenti
di rinnovamento o delle cosiddette «sette non-cristiane ».
Fra i recenti contributi ve ne sono alcuni pit importanti
come il libro di F.B. Welbourn, East African Rebels (London
1961), la nuova edizione di Bantu Prophets of South Africa
di B.G.M. Sundkler (London 1961), la sintesi sociologico-
etnologica di W.E. Miihl Chili und Nativismus
(Berlin 1961); il rendiconto della XXXI settimana di Missio-
logia, Devant les sectes non-chrétiennes (Louvain 1961); i
vari contributi specialistici raccolti comparativamente nel vo-
lume Millennial Dreams in action, pubblicato a cura dell'Uni-
versita di Chicago (The Hague 1962) ».

Fin qui, la prefazione all'edizione inglese del libro. Ag-
giungo un'ultima considerazione. Il Guariglia pare non es-
sersi accorto che l'interesse stesso ch’egli porta al problema
dei movimenti profetici & a sua volta storicamente condizio-
nato. Infatti esso deriva — inconsapevolmente e qualunque
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cosa egli ne pensi — dal processo di ammodernamento e
di emancipazione dei popoli arretrati. Soltanto questo pro-
cesso storico-sociale-culturale-politico ha infatti acceso in
Europa Iinteressamento per queste civilta anche sotto 'aspet-
to religioso. E’ il successo delle « sette » religiose autonomiste,
che spinge anche le chiese, e Don Guariglia con esse, a scru-
tare questi fenomeni, oggi come non prima, perché oggi il
successo e il proliferare di tali sette autonomiste giganteg-
giano come mai prima. Cosi, per le chiese e per le missioni,
& sorto il bisogno d’iniziare uno studio metodico delle «set-
te» e del loro processo di formazione; e congiuntamente &
nato un preciso impegno autocritico, con il riconoscere che
il tempo & venuto di mettersi @ la page con gli eventi. In
questo fecondo interiore travaglio sta il senso dell’ansiosa
domanda che Padre Masson pone ai missionari, nella sua
prefazione al Rendiconto della 31* settimana di Missiologia
(Devant les sectes non-chrétiennes, loc. cit., p. 10). « Le suc-
ces des sectes, indéniable — scrive Padre Masson —, & quoi
faut-il I'attribuer? Quels facteurs, quelles méthodes les ont
rendues, les rendent ancore recevables aux auditeurs? Parmi
ces facteurs, ces méthodes, n'en est-il pas de légitimes; notre
apostolat missionnaire ne les aurait-il pas trop négligés? ... Ne
faut-il pas, en certain cas, selon le vieux proverbe romain,
¢se mettre a I'école du concurrent, du rival'? ».
VIrTORIO LANTERNART



Per lo studio dello «ius divinum»

L’articolo del Sabbatucci (Diritto augurale e religione
TOmana) apparso su questa rivista (vol. 32, 1961, pagg. 154
sgg.) movendo dal mio lavoro sul diritto augurale (Contri-
buti allo studio del diritto augurale, I, Torino, 1960) mi in-
duce a chiarire e sviluppare alcuni aspetti generali delle
mie tesi.

Le osservazioni rivoltemi dal Sabbatucci sono di note-
vole interesse perché collocano le questioni particolari nella
luce delle questioni pilt generali, fino a toccare i punti di
arrivo ultimi della ricerca e i problemi di metodo. Esse si
possono raggruppare, grosso modo, attorno a tre binomi:
a) religione e diritto (pp. 155-158); b) divino e umano (pp.
159-161); c) pubblico e privato (pp. 162-164). V’¢ poi d) una
generale critica del metodo storico-filologico che affiora qua
e Ia, e si precisa a p. 162 m. 6.

a) Quanto al rapporto, in Roma, fra religione e di-
ritto, il i mette perfettamente a fuoco lo stato
della questione dal punto di vista degli studi storico-religiosi:
si & ormai superato il luogo comune della elementarita e roz-
zezza della religione romana (religione senza sfumature, sen-
za fantasia, senza poesia ecc.) e I'assenza di miti & ormai con-
siderata positivamente, come effetto di uno svolgimento sto-
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rico complesso.! Qui viene I'esigenza della ricerca giuridica:
perché i Romani si sono svincolati dagli impedimenti mitici
considerando gli Dei presenti e ricorrendo quindi a tecniche
(come il diritto augurale) per stabilire le relazioni, la pax,
con queste volontd soprannaturali.

Fin qui (ed entro questi limiti) le affermazioni del Sab-
batucei sono da me pienamente condivise: cheé tutto il mio
sforzo di ricostruire la spiritualita religiosa romana attra-
verso la logica del diritto augurale &, implicitamente, un per-
correre questo cammino in senso inverso. Ma v’e, nella impo-
stazione generale del S., qualcosa che va corretta, che si
riflette in due af joni appar con-
trastanti: da una parte egli ritiene che « quando si tratta di
Roma ogni ricerca giuridica, anche se mon d’argomento aper—
tamente religioso, deve interessare lo storico delle religioni.
dalla ricostruzione del diritto romano é lecito attendersi lumi
sul modo e sulla ragion d'essere della religione romana», e
dall’altra osserva che nel mio lavoro «la ricostruzione della
religione non & andata di pari passo con la ricostruzione del
diritto» (e specifica poi i motivi di cio, che esaminero sub
b e c). Orbene, ritengo che in tutto questo si rifletta ancora
(pur nella nuova consapevolezza della connessione delle real-
ta) una distinzione fra religione e diritto che & estranea alla
pill antica civiltd romana. Si badi: io non mego la distin-
zione, gia nella prima etd repubblicana, fra i vari rami del-
Tordinamento (ad es. ius augurium, pontificium, civile), né
I'«isolamento» di essi avvenuto mell'ultima etd repubbli-
cana;? ma proprio per comprendere questa distinzione & ne-

1 Secondo il Sabbatucci si tratterebbe di un’« azione », di uno « sforzo
creativo» che egli connette in primo luogo (cfr. anche A. Brelich, It
mondo classico nella storia_delle religioni, Roma 1959, p. 163 sgg) allo
sviluppo politico di Roma, Diversamente, J. Bayet, Histoire politique et
psychologique de lo. religion romaine, Paris 1957, p. 45 sgg, vede una
disintegrazione del mito presso i Latini, causata, gid a partire dallepoca
migrazione, da complessi fattori etnici e psicologici, prima che

2 Vedi F. Schulz, I principii del diritto romano, trad. V. Arangio-
Ruiz, Firenze 1946, p. 22 sg.; cfr. quanto affermato da R. Orestano, Intro-
duzione allo studio storico del diritto romano. Parte speciale: Su talune
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cessario porre in chiaro come essa esprima il molteplice
articolarsi di un ordinamento religioso-giuridico unitario.*
Lo ius augurium, ad esempio, non & meno giuridico dello ius
civile (si ricordi I'equivalenza del significato di ius, che si
trova ancora in Cicerone, Cato maior, 11, 38 «ius augurium,
pontificium, civile tracto »), né meno religioso della individua-
zione delle singole volonta divine compiuta dal complesso
della tradizione sacerdotale romana.* 1l vero & che tutte que-
ste realta da una parte sono insieme religiose e giuridiche,®
dallaltra si presentano in un complesso molteplice di piani
(si considerino ad esempio le varie fonti di produzione del

concezioni del diritto nell’esperienza giuridica romana, I ed. Torino 1953
ora in poi citato: Su talune concezioni ecc.) p. 345 sgg., circa il graduale
sviluppo di un « diritto laico» (cfr. perd infra n. 3)

3 Parlando di ordinamento religioso-giuridico unitario io non voglio
affermare che ogni istituto giuridico cittadino «sia una pietra dell'edi-
ficio della paz deorum » (contro, giustamente, Voci, Diritto sacro romano
in etd arcaica in « Studia et documenta historiae et iuris > 1953, p. 69 sg.).
Tuttavia non mi sentirei di parlare, come fa il Voci nelle pagine citate,
di statuizioni puramente umane, senza alcun carattere religioso, e quindi
di una duplicita di ordinamenti: perche ritengo che anche le statuizioni
umane derivassero la loro validita, in ultimo, dalla volonta divina (se
non altro dallaugustum augurium per cui Rom td fendafa) e quindl
avessero un qualche carattere religioso. Posto cio, si dovra aggiungere
che le norme e gli istituti che solo indirettamente derivavano dalla vo:
lont divina, aumentarono di numero e di importanza nel divenire storico
(si pensi al caso del passaggio dal rex inauguratus al magistrato cletto
cuspicato).

Una netta affermazione del carattere religioso dell'intero ordinamento
romano, «anche quando si venne attuando un progressivo differenzia-
mento fra diritto divino e diritto laico », & quella di R. Orestano, Su ta-
lune concezioni del diritto cit, p. 257 sgg. Distinguerei perd, anche nel-
Teta pili antica, fra norme di origine divina e norme di origine umana,
quali che fossero i termini con cui i Romani esprimevano tale G
che era nella realta delle cose: v. ad es. Catalano, Contributi cit., p.

263 sgg; 319 (efr, indice delle materié, « norme divine, distinzione di
piani normativi »); cfr. n.

4 Circa questo aspetto dellordinamento religioso-giuridico romano
v. Voci, Diritto sacro cit. p. 67;

s ' utile qui ricordare come il Voci, Diritto s . 38-47, abbia
insistito sulla possibilita rellgloss e gllriaics) ehesislans hells e
decitia nomma & quindl'sulla‘giuidictia GobornaenG religioso romano
(v. perd supra, n. 3); da diverso punto di vista vedi B Biondi, La giu-
ridicita del Vangelo in «Jus» 1951, p. 23 sgg. (cfr. n. 7). Cfr., in rapporto
2i problemi della scienza delle religioni, W. Schilling, Religion und Recht,
Stuttgart 1957,
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diritto: da Iuppiter al populus).® Tale molteplicita consen-
tira, sotto la spinta delle nuove concezioni filosofiche e delle
nuove situazioni sociali, la separazione di alcuni piani. In
questo nuovo momento la nostra distinzione fra religione e
diritto potra essere piu utile, almeno in relazione all’isolarsi
del c.d. diritto profano.

Ho detto: potra essere pilt utile. Io non nego infatti la
possibilita, I'utilita, anzi la necessita di usare i nostri con-
cetti di religione e di diritto per la realtd romana (anche per
la pitt antica) 7: nego soltanto che essi siano sufficienti
a farcela comprendere.®.

Sono ben persuaso della attualita, storicita dell'intendere
e consapevole dell’essenziale contributo che al processo in-
terpretativo portano le categorie mentali del soggetto inter-
pretante;® ma corri mi sforzo di rispettare
Tautonomia dell’oggetto dellinterpretazione storica, e quindi
il canone della «corrispondenza dell'intendere col senso og-
gettivo delle forme rappresentative da interpretare »'® Cosi

6 Solo da questo punto di vista si possono, a mio avviso, accettare
alcune delle osservazioni di C. Gioffredi, Diritto e processo melle antiche
forme giuridiche romane, Roma 1953, pp. 30-48 (v. perd anche infra, n. 8).
Cosi anche quanto alle affermazioni del Voci, op. cit, p. 69 sg. (v. n. 3).

Parlerei, entro un ordinamento religioso-giuridico Unitarts, al norme
di origine divina e norme di origine umana (v. inf

% Naturalmente T'uso di questi concetti suppone una loro definizione:
vedi ad es, Voci, Diritto sacro cit., p. 45-47; e, diversamente in partico-
lare quanto al carattere ana sanzione giuridica, Biondi, La. giuridicitd
del Vangelo cit. p. 31 s

+ 11 difetto pnnclpale delle conclusioni del Gioffredi (op. cit., p. 37
sg.; 46 sgg) sta, a mio avviso, nellaver usato (nonostante la sua impo-
stazione di metodo: v. n. 15) esclusivamente di questi concetti.

9 Vedi E. Betti, Teoria generale della interpretazione, Milano 1955,

1, p. 314 sgg; cfr. 1d. L'ermeneutica storica e la storicita dellintendere,
in « Annali Fac. Giurisp. Univ. Bari » XVI, 1960, estr. Mi richiamo alla di-
scussione sviluppatasi fra i romanisti eirca la necessita z s
dei concetti moderni nello studio di un diritto storic , Teoria
cit,, p. 574 sgg; G. Grosso, Premesse generali al corso di Vit ‘romano,
Torino 1960, p. 36 sgg.; Orestano, Introduzione dllo studio storico del dir.
rom., 2 ed. Torino 1961, pp. 407-479. Si veda anche l‘osservazmne al
A. Brelich, Il mondo classico nella storia delle religion cit., p. 48 s;
Droposito dello « tiber Griechisches griechisch denken » del Wiiamowitz:
Moellendorf (Der Glaube der Hellenen, I [Berlin 19311 p. 10): v. perd
anche infra n.

10 Betti, Teoria cit. p. 317 sg

; L'ermeneutica storica cit.
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il Betti: «...il processo di pensiero da interpretare deve es-
sere ricostruito e riprodotto mercé l'esperienza interiore e
la mentalitd dell'interprete, col sussidio delle sue categorie,
come fatto presente ed attuale, da esser vivificato e animato
della sua stessa vita ed anima»,!! d’altra parte «I'interprete
deve sforzarsi di mettere la propria vivente attualita in in-
tima adesione e armonia ...col messaggio che gli perviene
dall’'oggetto».”> Di qui «il monito contro la intrusione di
categorie soggettive non confacenti all’'oggetto, ossia tali che
possano portare ad intendere qualcosa di pilt e di diverso»; '
di qui 'esigenza di un costante controllo, di una costante
revisione delle nostre categorie, che sono strumenti neces-
sari, ma subordinati al fine di stringere pili dappresso la
realtd storica mella sua oggettivita, e quindi necessariamente
elastiche. E in questo costante sforzo di adeguazione assu-
me fondamentale importanza la ricostruzione delle categorie
attraverso cui vedevano la realta storica i contemporanei:
esse sono non solo oggetto di conoscenza ma anche strumento,
in quanto servono a rivedere, arricchire, adeguare all’oggetto
le categorie attuali.’s Chiarito tutto cid posso ben affermare
che ritengo dannosa I'applicazione della distinzione religione-
diritto alla realta romana se prima non si & compreso come
i Romani stessi, ripiegandosi su questa realta, la definissero.

Orbene, i Romani contrapponevano i singoli concetti di

11 Betti, Teoria m p4 326

12 Betti, Teoria

13 Betti, Teoria cxt p 326 Ricordo, ad es, che in Contributi cit,
concetti

Roma 1960, p. 16 sgg; 32 sgg.; cfr. Der Polytheismus in « Numen
. 124).

14 Grosso, Premesse cit, p. 39 sgg; cfr. Orestano, Introduzione (2*
ed), loc. cit.

15 Da questo punto di vista potrei ripetere con C. Gioffredi, A pro-
poum di impostazione storica e diagnosi giuridica in Studi De Francisci,

1 (Milano 1956) p. 449: « occorre uno sforzo arduo e costante non di uti-

izzazione dei nostri schemi giuridici, ma piuttosto di critica dei mede-
simi »; cfr. ibid. p. 437 sg; 442 sg.
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deus, religio, fas, ius, patres, populus ecc., € non in un modo
che la mostra distinzione religione-diritto possa esprimere:
noi dovremo qualificarli come religiosi e insieme giuridici."®

Anche postalanecessita delle moderne categorie I'im-
postazione del Sabbatucei si presenta pericolosa, quando (e
cid appunto avviene) non tenga contodella insufficienza
di esse. Perché allora la unitarieta e molteplicita dell'ordina-
mento romano (di uno ius che & insieme religione e diritto,
ma articolato nel divino e nell'umano),'” viene vista come
artificiosa sovrapposizione di una religione a un diritto (ma-
gari identificati con lo stato).”s T Tnostri concetti sono qui
utili a farci comprendere una certa unita di realta, ma la
distinzione e I'articolazione di queste realta ci viene a sfuggire.

In conclusione: l'insufficienza delle rigide categorie mo-
derne, messe a confronto con la molteplicita della realta
storica, pud provocare sia un appiattimento (quello di divino
e umano, cui giunge il Sabbatucci: v. sub b), sia una distin-
zione eccessiva (quella della dottrina che rimproverava scar-
sa fantasia alla «religione» romana, non comprendono la
fusione del giuridico in questa religione; e, ancora, quella
tra «religione » e «diritto» nell'impostazione del S).

16 Un riflesso dellunitarieta del sistema religioso-giuridico romano
si ha ancora nella definizione di Ulpiano (D. 1,1,10.2) « Iuris prudentia est
divinarum atque humanarum rerum notitia, iusti atque iniusti scientia »
B solo adattando i nostri concetti che possiamo comprendere questa
definizione; e in questo senso mi pare da accogliere la riflessione di
B. Biondi, Crisi e sorti dello studio del diritto romano in Conferenze ro-
manistiche Univ. Trieste, I, Trieste 1950, p. 25 sgg, che perd sembra non
tener conto della radice storica antichissima del pensiero di Ulpiano
(p. 33 5g): vedi Orestano. Su talune concezioni cit., p. 269 sg.; e gia Vico,
De nostri_temporis studiorum ratione (1709), par. 11; De universi iuris
uno principio et fine uno (1720), Prol; par. 168; 171; 183 (cfr. B. Donati
La_definizione di Ulpiano della_iurisprudentia e Uinterpretazione del
Vico in « Archivio giuridico », 1927 (98] p. 66 sgg.).

17 Circa l'antichita della distinzione di divinum e humanum v. Ore-
stano, Su alcune concezioni del diritto cit., vp. 257-282; v. perd anche
supra, n. 3.

18 «..il soprannaturale, o faremmo meglio a dire il metastorico, nel
nostro caso & rappresentato proprio dallo stato, dalla cosa pubblica, che il
romano realizza non solo con gli organi legislativi e amministrativi, ma
anche con la religione, con la concezione di un consesso divino e con il
relativo culto» (Sabbatucci, op. cit., p. 161). Vedi infra sub b.
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In questa luce si comprende I'apparente contrasto tra le
due frasi del S. riportate all'inizio (v. supra p. 130). Egli so-
pravvaluta il giuridico, inteso essenzialmente come statuale
da cui fa derivare il religioso (appiattendo cosi divino e uma-
no); questo implica una svalutazione della parte divina del-
Tordinamento romano, su cui io ho invece fermato la mia
attenzione considerandola nella sua unitarieta giuridico-reli-
giosa (unitarieta che sembra sfuggire al S. nella seconda delle
frasi in questione).

b) Il Sabbatucci assicura che, nonostante qualche in-
tuizione, a me sfugge «l'intima connessione tra senso di po-
tenza e presenza degli deéi» caratteristica dei Romani (pa-
gina 159); che io delineo una frattura fra poteri magistratuali
profani e garanzia religiosa, fra le esigenze di carattere pra-
tieo espresse dai patres e dal populus e la religione.!” Que-
sto accade, secondo lui, percheé io ignoro sistematicamente
che «esiste una religione di stato che ha una sua ragion
d’essere solo in quanto esiste uno stato e non in quanto esi-
stono precedenti esseri ‘soprannaturali’ con i quali lo sta-
to, una volta sorto, cercherebbe in qualche modo di mettersi
in relazione» (p. 160 sg); perche perdo di vista «luniti
organica della concezione romana dello stato, nella quale &
compresa la religi come ione o espressi o crea-
zione che dir si voglia, ma non come compromesso con un’al-
tra realta estranea allo stato »2

Direi che ¢ 'uso esclusivo erigido di concetti moder-
ni (diritto, stato, religione) che porta il Sabbatucci da una
parte a imputarmi una separazione che io non faccio, dal-

19 Questa sarebbe la mia ricostruzione a detta del Sabbatucci: «ci
sono certe esigenze di carattere pratico espresse dai patres e dal populus.
«che determinano il potere magistratuale; ' poi la religione che in tutto
questo non c'entra, ma c'¢, e bisogna fare i conti con essa, ossia bisogna
fare i conti con gli déi e chiedere loro il consenso circa le deliberazioni
e Tattivita magistratuale ».

20 E aggiunge: «il soprannaturale, o faremmo meglio a dire il
metastorico, nel nostro caso & rappresemato proprio dallo stato ecc. »
(v. supra, n. 18)



136 Note e discussioni

Paltra a cadere in un appiattimento di realta che la storia ci
presenta come consapevolmente distinte.

Pil volte mel mio lavoro ho affermato che & caratteri-
stica dell’ordinamento giuridico-religioso romano una metta
distinzione e, contemporaneamente, una profonda compene-
trazione di divino e umano. Rinvio alle pagine indicate nel-
Tindice delle materie, v. «natura e soprannaturale » (quanto
alla distinzione), «divino e umano» (quanto alla compene-
trazione).

La netta distinzione fra natura e soprannaturale, fra
umano e divino é evidente mel diritto augurale: per il signi-
ficato aumentativo di augurium, che suppone un’alterita
(v. Contributi cit., pp. 149-153); per lidea della liberta di-
vina che, radicata in tutta la religione romana, & qui espressa
in modo assai preciso (op. cit., p. 101; 136 n.; 156 e le pagine
citate nellindice delle materie, v. «norme divine »).

Peraltro, la compenetrazione si manifesta in tutti i piani
dell’ordinamento ed esprime una particolare concezione sia
del divino, sia dell'umano: diremmo noi che ha un partico-
lare valore sia religioso, sia sociologico.

Tutti i vari elementi della disciplina augurale (templum
in aére, legum dictio, predisposizione delle aves, possibilita di
rifiutare i segni oblativi, efficacia dei segni limitata nel tempo
salvo in casi certi) trovano qui la spiegizione del loro pro-
fondo significato riligioso, in questa compenetrazione di di-
vino e umano:

«non si tratta di un abile espediente quasi per estorcere
il consenso al Dio: nell'auspicium... si realizza la presenza
permanente della divinitd nell’attivitd umana. Liattivita
umana puo venire ritardata, ma non impedita: essa non &
violentata, ma sostenuta dal soprannaturale. E' necessario
andare oltre Iesteriorita della struttura della richiesta e co-
gliere questa particolare concezione del divino, per cui esso
non pud impedire I'umano senza contraddirsi: solo cosi si
spiega come, nonostante la sua efficacia limitata al dies,
Tauspicium sia sentito come appoggio vigoroso della divi-
nita a tutte le attivita pubbliche, condizione necessaria per
il loro successo » (Contributi cit., p. 164 sg.); «andando dal
piano dellefficacia a quello della competenza, il generale
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concetto di auspicio che ho individuato (come proiezione
sul piano del diritto divino dei poteri di cittadini, sacerdoti
e magistrati) si connette appunto a quel significato reli-
gioso dell'auspicio, e, con l'esclusione di insostituibili in-
termediari fra I'uomo e il Dio, lo traduce in una formula
giuridica che esclude la ierocrazia: formula giuridica che
risponde alla diffusione in tutta la societd del potere di
comunicare con il Dio» (op. cit, p. 202 sg; cfr. pp. 379-
384 circa la posizione degli auguri).

Dall’altra parte, e corrispondentemente a tutto cio, moi
troviamo un significato pregnante di auspicium che mostra
il carattere religioso (diremmo noi) dei poteri umani dei magi-
strati, cosi come dei poteri umani che vi stanno a base (dei
patres e del populus): carattere religioso che non elimina la
distinzione fra divino e umano, bensi deriva dalla loro com-
penetrazione.

frequenza con cui le fonti, ancora della fine
della Repubblica, esprimono Iinsieme dei poteri auspi-
cali e umani con il termine auspicium sta a dimostrare
che quella non era semplicemente la terminologia degli
auguri, ma, pit in antico, la terminologia piu diffusa. Sta
a dimostrare cioé che gli antichi Romani tendevano a
vedere il potere magistratuale dal punto di vista religioso,
auspicale. Ma va sempre tenuto presente che il prius era-
no praticamente i poteri umani, conformemente ai quali
si concepivano i poteri auspicall. Tutto cio ha un preciso

valore sociologico: dimostra una visione religiosa delle
cose vmane; che perd non sono coartate in forme pre-
delle cose

T e o e e questo valore sociologico
della terminologia & di ulteriore conferma alla utilita, anzi
alla necessita, di ricostruire il pi antico diritto pubblico
attraverso i suoi riflessi di diritto divino» (op. cit., pagi-
na 449 sg.).2!

21 E' il criterio che io ho sostenuto come fondamentale per la critica
storica delle fonti. Credo infatti che questa possa essere una soluzione
(almeno come ipotesi di lavoro che consente coerenti risultati) al pro-
blema, sempre piti vivo, di trovare «criteri veramente obiettivis (v.
G. Pugliese, Recensione a Gioffred, Diritto e processo nelle antiche for-
me_giuridiche romane in «Iura> 1956, p. 194) nella scelta dei dati for-
niti dalla tradizione: problcmz che sorge dall'esigenza (sottolineata, in
modo particolare, gia De Sanctis) di superare definitivamente i
vaghi criteri della ve mlghanm
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Da ci6 risulta il vero significato degli auspicia patrum e
degli auspicia populi, quanto al problema del fondamento
del potere del rex e del magistrato: ché anche in questi
termini é espressa la azione dei poteri icali con
quelli umani, del divino con l'umano (noi diremmo che il
politico ed il religioso sono due aspetti di una stessa realta:
v. op. cit., p. 486 sg.; cfr. 507 sg.). « Direi che i Romani con-

la partecipazi del Dio, al > dei po-
teri al magistrato repubblicano, come sostegno alla volonta
umana, sostegno attraverso I'assenso al tempo e al luogo del
comizio: direi quasi che la divinita aumenta dall’in-
terno lattivita umana in quanto la lascia svolgere sponta-
neamente, pur entro certi limiti spaziali e temporali » (op. cit.,
P. 519 1. 252): e cid vale anche per il rex, che perd abbisogna
altresi dell'inauguratio.

Tutto cio credo mostri a sufficienza come io veda, in una
realta che & insieme politica e religiosa, giuridica e religiosa,
distinti e compenetrati il divino e 'umano.? Direi che & pro-
prio dalla compenetrazione che emerge la distinzione. Questo
risulta chiaramente dal valore dell'inauguratio e, pili in ge-
nerale, dalla posizione dei sacerdoti mnella costituzione di
Roma. Esistono in Roma, durante I'eta regia, « forze politiche
e militari (patres, populus) concepite come portatrici di capa-
cita religiose: forze che si concentrano in un capo, con tutto
il loro valore religioso, e me creano il potere; ma queste stesse
forze sentono la necessita che il loro capo portiunpartico-
lare potere religioso che da loro non puo derivare, ma sol-
tanto dal Dio»: di qui l'inauguratio che fa del rex un augur
(op. cit., p. 500; cfr. 435 sg.; 513 sg).

Pil1 in generale, ¢ nella distinzione dei poteri sacerdo-
tali dagli altri poteri che si riflette maggiormente la distin-
zione del divino dall'umano. Per la distinzione fra magistra-
ture e sacerdozi si potra avere qualche incertezza quanto al

22 In questa luce si intende meglio quell'idea della divinita « presente
in actu» che R. Miith (L'idea della religione Tomana in « Studi romani »
7, 1959, pp. 390 sgg.) fa emergere da vari elementi della religione romana.
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contenuto dei poteri (incertezze che io ritengo superabili:
ma non & questo il luogo per aprire un tale problema); ma
quanto al fondamento dei poteri la distinzione & nettissima.
Da una parte sta I'essenziale valore auspicale della delibera-
zione popolare (lex curiata) per i magistrati, dall'altra I'im-
possibilita che il popolo crei i sacerdoti (op. cit., p. 237; 242;
468 sgg.; 517; 523; v.a. indice delle materie v. «sacerdozio »)
e, gener , la ssita dell'inauguratio. Si ricordi Ci-
cerone, De leg. agr. 2. 7, 18 « per populum creari fas non
erat (sc. sacerdotes) propter religionem sacrorum... populus
per religionem sacerdotia mandare non poterat »; ed i sacer-
doti sono privati: Cicerone, De div. 1, 40, 89 (v. sub c)

Ecco dunque come la res publica (res populi) trova dei
limiti invalicabili: o meglio intrinseci al suo stesso porsi
come realta religiosa. Perche il divino & compenetrato con
T'umano, ma da esso distinto; il divino ha voluto la civitas
(Tuppiter manifestd a Romolo la sua volonta con l'augurium),
cioé preesiste ad essa, la sostiene e la limita". B’ questa la
concezione religioso-giuridica che risulta dalle fonti: una
unita in cui si individuano i distinti concetti dell'umano e
del divino, del magistratuale e del sacerdotale. Parlare di
una religione « emanazione » dello stato (o addirittura iden-

23 Con ci6 non voglio sostenere che nei suoi culti la societa romana
si limitasse ad esprimere le divinita quah si presentavano allesperienza
(contro una tale tesi vedi le osservazioni del Brelich, Il politeismo cit,,
D, 150 548, & raposito dei mezst con et L polifeienad reslies 1 Hus tend
denze): v'era certo anche una « elaborazione creatrice umana del mate-
riale di esperienza». Ma & certo altresi che, almeno per un lungo pe-
riodo (v. n. 24), gli uomini che elaboravano quella religione si sforza-
vano di adattarsi ad una realtd soprannaturale concepita come preesi-
stente ad essi (e alle esigenze della societd che essi esprimevano). In
altre parole: sottolineerei quanto, pur da altro punto di vista (v. n..24),
& affermato dal Brelich (IL politeismo cit., p. 153): « & necessario che essa
(sc. 1a civilta politeistica) dia forme quanto piu precise e quanto pii
tabili alle sue divinitd, ma & altrettanto necessario che essa non si accor-
ga di farlo... bensi creda solo di adattarsi all'esistenza e al carattere reali e
obiettivi di quelle divinita, altrimenti nulla la obbligherebbe a rispet-
tarle», 11 Brelich sottolinea, di contro, l'elaborazione creatrice (Il poli-
teismo cit. p. 127 sgg.; Il mondo classico cit. p. 62 sgg.; 102 sgg; 156 sgg.
[particolarmente p. 177 sgg.]). E' chiaro comunque che questo problema
pud essere [eoEetiamente mpasiatol folo adattando i nostri concetti:
v. infra test
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tificare lo stato con il soprannaturale: v. supra, n. 18) signi-
fica appiattire realta distinte, significa d’altra parte non
comprendere pili lo stesso valore di quell'unita che e com-
penetrazione.

¢) Chiarito in quale senso il soprannaturale preesista
alla civitas romana, possediamo un punto di vista corrispon-

24 Dire che la religione & emanazione dello stato & a mio avviso,
errato, se per stato si intende il populus Romanus (o la es publica) o
il senatus populusque Romanus: e invero non vedo che altro si possa
intendere. Inoltre, anche se solo per I'equivoco insito nell'inadatta termi-
nologia, quell’affermazione induce a credere che quasi si concepisca la
religione romana come mero strumento di governo.

! certamente utile sottolineare quanto, nella formazione di una reli-
gione, dipende da una elaborazione dell'esperienza, compiuta dalla so-
cleta (v. n. 23); ed in particolare quanto pud esser stato elaborato da
quellapparato (di cui fanno parte rex, patres e sacerdoti) che noi di-
remmo « stato », seguendo 1o sviluppo di Roma e le sue esigenze politiche
fino alla formazione di un impero. Qui sta il valore certo delle osserva-
zioni del Brelich (Il mondo classico cit, p. 169 sgg.) e del Sabbatucci, di
cui aleune linee si trovano gid nella fondamentale impostazione di
R. Pettazzoni (Per lo studio della religione dei Romani in Atti I Con-
gresso nazionale di Studi romani, Roma 1928, I, p. 245 sgg). Ma non
mi pare che si possa ridurre al pur complesso fattore statale la fonte
della religione romana, soprattutto se considerata nel suo secolare svol-
gimento: mentre a questo porta la tesi che si fa rigida nel pensiero del
Sabbatucei. Direi che viene in certo modo qui ripresa, con tutta la sua

ilitd di acutissimi risultati, ma anche con i suoi limiti, l'imposta-

il Machiavelli, nei Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio
(ibro 1, cap. XI-XV) aveva vista la religione romana come strumento,
diremmo noi, dell'azione dello stato (v. F. Ercole, La politice di Ma-
chiavelli, Roma 1926, p. 251 sgg), in un duplice significato: « il mezzo
con cui quegll uomini accorti condussero il popolo la dove si erano
tennero da esso i sacrifici pill grandi per la difesa delio
con cui si stabiliscono i buoni ordini, i buoni costumi,
le buone leggi» (G. Sasso, Nicold Machianelli, Storia del suo pensiero
politico, Napoli 1958, p. 351; cfr. 348-356). La religione non & deteriore
espediente di governo, bensi anche «la vita profonda del popolo, i suoi
buoni costumi, la sua educazione politica e morale». (Sasso, op. cit.,
p. 350: questo studioso sottolinea il « significato costruitivo» della reli-
gione per il Machiavelli, pur rifiutando la tesi del suo «valore antro-

gogico » sostenuta da O. Tommasini, La. vita e gli scritti di Niccolo
Machiavelli, TI [Roma 19117 p. 698 sge). Tuttavia il Machiavelli «non
riesce a concepire leducazione, i buoni costumi, la religione come
espressione di una consapevolezza politica che risolva in sé Tantinomia,
la frattura fra governanti e governati»: egli « aveva tentato di superare
il limite individualistico dello stato signorile... e si trovava tuttavia an-
cora involto in quelle medesime difficolta e in quelle medesime contrad-
dizioni » (Sasso, op. cit, p. 349 sg). Per questo limite intrinseco alla
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dente a quello dei Romani stessi per individuare il rapporto
esistente fra religione (e religiositd) privata e religione pub-
blica.

Amnche qui, ritengo, bisogna guardarsi da una proiezione
di nostri concetti, sulla realtad romana, che non sia preceduta
da un riesame che li renda adatti ad afferrare il dato di
quella realtd. Ora, & proprio questo che avviene quando si
contrappongono religione pubblica e privata, e ci si limita
a vedere quanto, di questi nostri concetti, si possa ritrovare
in Roma.

storicita della sua interpretazione, il Machiavelli riduceva, ritengo, l'ori-
gine della religione romana al suo aspetto che diremmo statuale.

La visuale machiavelliana (nella ampia duplicitd che ho nlevata7
@& certo utile ad intendere il periodo della crisi della religione di Rom:
Periodo in cui un vario incontro di correnti filosofiche, e
adattate alla spiritualit romana, conduce a un'esaltazione della po-
litica religiosa dei sapienti uomini di stato romani, intesa come attivita
di governo e di educazione (Polibio 6, 56); alla assoluta prevalenza che,
per lutilita politica, il pontefice massimo Q. Mucio Scevola da alla
« teologia civile », rispetto a quelle dei poeti e dei filosofi (v., pur con
qualche diversitd, G. Lepointe, Quintus Mucius Scaevola, Paris 1926,
p. 73 sgg; P. Boyancé, Sur la théologie de Varron in « Revue des études
anciennes », 57, 1955, p. 59 sgg.); al razionalismo di Tito Livio, partico-
larmente evidente nell'interpretazione dell'attivita di Numa e del mito
della ninfa Egeria (1, 19, 5; cfr. J. Bayet, Introduction all'ed. Belles
lettres, p. XXXIII; Boyancé, op. cit, p. 68), cui corrisponde quella di
Plutarco, Numa, 8, 3. Periodo che dunque vede svolgersi idee e fatti
i quali spiegano le critiche alla politica religiosa della classe dirigente
antica mosse gia forse, almeno indirettamente, da Lucrezio (vedi T.A.
Sinclair, 11 pensiero-politico cldssico [1951] trad. ital. Bari 1961, p. 879
sg.; cfr. perd linterpretazione affatto diversa di F. Altheim, La religion
romaine nntique, Paris 1955, p. 219 sg) e quelle di S. Agostino (De civ.
Dei 4, 32). E ora B. Farrington (Scienza e politica mel mondo antico.
[1946], trad. a1, Milano 1960, p. 193 sgg.) riproduce quelle critiche,

fatti e quelle idee si possono gia comprendere attraverso la ben pil
ampia visuale del Machiavelli.

Tuttavia, alla pur ampia visuale machiavelliana sfuggirebbero, gia
entro questo periodo storico, ad esempio, lo sforzo di conciliazione della
« teologia naturale» con la «teologia civile» compiuto da Varrone (su
cui v. Boyancé, op. cit, p. 62 sgg), o la posizione dellaugure Appio
Claudio Pulcro (Cicerone, De div. 1,16,29-30; 147,105; 2.35,75; cfr. Cata-
lano, Contributi cit., p. 344 sg). Il fatto & che la storiografia attuale
deve guardarsi da un uso di concetti che portino a riprodurre la visuale
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Secondo il Sabbatucci io ridurrei «auguria e auspicia
a pure proiezioni in campo pubblico di una preesistente
prassi privata» (p. 164), e cercherei di «risalire dalla reli-
gione privata (tutt’al piu gentilizia ma spesso riducibile a
semplice religiosita individuale) alla religione pubblica, alla
religione dello stato, come da un prius ad un posterius in
rapporto di causa ed effetto» (p. 165): ignorerei, in conclu-
sione, «il momento creativo in cui si realizzava la religione
romana ».

Di contro, il mio contraddittore ritiene che «la dove si
parla di auspicia ed auguria privati (né troppo chiaramente
quanto agli auguria) é assai probabile che si tratti di una
proiezione in campo privato di una pratica pubblica che si
sarebbe imposta per la sua ovvia esemplarita » (p. 164); che

machiavelliana, troppo ristretta (pur se se ne superano le condizioni
storiche) per I'interpretazione della fotalita delle fonti. La storiografia
attuale potra assai meglio utilizzare, specie per I'efa pid antica, aleuni
principii della interpretazione storica vichiana: Vico, Scienza nuova se-
conda, libro IV, I: «.restarono queste due eterne proprietd: una, che
la_religione & I'unico mezzo potente a raffrenare la fierezza de' po-
poli: Taltra, ch'allora vanno bene le religioni, ove coloro che vi presie-
dono, essi stessi internamente le riveriscanos; cfr. ibid. IV, IX, 3;
De universi iuris uno principio et fine uno, par. 168: « .. leges, non im-
postura ulla, quae sane ab illa humani generis pueritia omnino aliena
est, sed ex vera pietate inter hebraeos, ex pietate falsa inter gentes, ut
supra diximus, natae sunt quod nulla societas sine iustitia ac proinde
sine aliquo dei numine fundari ac sustineri potest... >. Qui & ben rilevato
quell'aspetto di « spontaneita » nell'origine dei fenomeni religiosi, che
io vorrei sottolineare; esso non esclude l'aspetto « creativo» (v. n. 23),
iy e e e A
impostazione del Pettazzoni, direi che bisognerebbe, se possibile, far capo
allaffermazione che «le esperienze religiose pil profonde del popolo
romano furono, a quanto pare, esperienze collettive», prima

quella che «la religione romana venne trasformandosi successivamente.
Dex afgttaiel of yolta in volta alle mitafe eondlaonl dello stato somanogs
Per 1o studio della religione cit. p. 246).

Noto infine che quella « spuntanmta » non sottintende (come vorreb-
be il Sabbatucei: p. 159), o meglio non sottintende necessariamente, «la
ragione naturale sostenuta dalla scuola viennese», poiché la assorbe
in un quadro pi%t complesso (il mio costante richiamo al Vico [v. p. 117;
155 n. 125; 167 sg.] avrebbe dovuto essere chiarificante). Per il signi-
ficato del nesso fra etd di formazione spontanea e di_formazione ri-
flessa nel sistema della teoria ermeneutica vichiana v. Betti, I principi
di scienza muova di G.B. Vico e la teoria della interpretazione storica
in «Nuova rivista di diritto commerciale, diritto dell’economia, diritto
sociale », 1957, p. 8 sgg. (estr).
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Tattribuzione a Iuppiter dei pubblici responsi non trovi af-
fatto spiegazione nella posizione di questa divinita nei con-
fronti dei privati (e nelle formazioni sociali precedenti Ro-
ma: indoeuropee in particolare) bensi si debba riportare
«alla concezione politico-religiosa dello stato, in difesa e per
la realizzazione della quale a Iuppiter, acquistato come divi-
nita poliade, e al solo Iuppiter, era richiesta la tecnica augu-
rale» (p. 162 sg). Insomma, la religione pubblica di Roma
sarebbe I'<emanazione» di una volonta statale «creativa»,
che la costituirebbe indipendentemente dal privato e dal non
romano (incidendo poi anche su queste altre realta).

Orbene, devo dire che da una parte mon ho mai affer-
mato una genesi della religione romana quale quella che il
Sabbatucci mi attribuisce, e dall’altra non posso accettare
quella da lui fatta avanti.

La verita & che la volonta «statale » spiega la religione
romana solo in quanto ne fa parte; o meglio: le volonta del
senatus e del populus romani sono parti di un complesso
religioso-giuridico *** che supera i confini della civitas e
al cui svolgimento esse contribuiscono fortemente.

Ma procediamo per gradi.

Quanto alla distinzione fra pubblico e privato, si pud
ben dire che lo studio del diritto augurale (e del diritto di-
vino in genere) é di stimolo a un riesame di essa.

Certo io mon affermo che nell'eta piti antica, in eta re-
gia, la distinzione di publicus e privatus non esistesse,® anzi
ritengo che «il significato di publicus & immediato nel suo
valore etimologico: onde Iantitesi fra auspicia patrum e
auspicia publica, cioé populi, doveva essere presente ab anti-
quo».* Ho lineato la precisa distinzione fra auspicia

261 Tengo presenti qui i dubbi espressi da R. Orestano (I fatti di pro-
duzione normativa nellesperienza giuridica Tomana, Torino 1962 [dispen-
sel, p. 56 sg), circa l'applicabilita del concetto di «ordinamento giuri-
dico» alle unita etniche (v. infra

25 Cosi mvece U. Coli, Regnum in «Studia et dotumenta historiae
et mns >, 1051,

. 98.
s Contributy allo studio del diritto augurdle cit, p. 455, n. 58.
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publica e auspicia privata (Contributi, cit., p. 450 sgg.), mo-
strando come siano privata gli auspicia dei patres e dell’in-
terrex (p. 454 sgg.) e come, analogamente, i sacerdoti siano
detti privati (Cicerone, De div. 1, 40, 89): tutto cid tenendo
conto delle oscillazioni del significato di publicus (p. 451
m. 38; 202 n. 27). Tuttavia ho individuato rapporti strettis-
simi fra auspicia publica e auspicia privata, che si riflettono
nella terminologia: sia melle oscillazioni del significato di
publicus, sia nel duplice significato dell’espressione auspicia
populi (pp. 463-468).

I molteplici strettissimi rapporti fra auspicia publica e
auspicia privata (cioé fra poteri pubblici e privati) ho rite-
nuto di esprimere parlando di « omogeneita ». Questa « omo-
geneita » ha la sua radice e spiegazione storica nel carattere
«concreto» del pilt antico concetto di populus (p. 478 m. 130)
e mella struttura gentilizia della piti antica civitas (p. 501
sgg.)."

La diversita e omogeneita di auspicia publica e privata
esprime e precisa la diversita e omogeneita di pubblico e pri-
vato: non solo per laspetto che noi diremmo politico delle
realti romane, ma anche per quello religioso. Dell’aspetto
politico ho gia accennato; per I'aspetto religioso, l'afferma-
zione generale della diversiti e omogeneitd di pubblico e
privato esigerebbe un riesame, in vista di questo problema,
dell'intera religione romana.? Qui, dal punto di vista augu-

27 Si tratta, in fondo, della conferma « filologica» di una ricostru-
zione del Vico: «Perché ne' tempi eroici, ne’ quali gli Stati furono
come si & appieno sopra pruovato, gli eroi avevano priva-
scuno gran parte della pubblica utilita, ch'erano le monar-
chie famigliari conservate lor dalla patria, e, per tal grande particolar
interesse ato loro dalla ica, i
privati interessi minori; onde e imi
il ben pubblico, ch’é quel dello Stato, e saggi, consigliavano d'intor-
no allo Stato» (Scienza nuova seconda, 1V, IX, 2; cfr. I, IV; I, VI, 5).
Certo, a questa tesi si adattarebbe I'impostazione che del problema
dell'origine della religione romana danno A. De Marchi (Il culto pri-
vato di Roma antice, I [Milano 1896] p. 21 sgg; 234) e A. Calderini
(Il problema degli influssi della religione e del culto degli Etruschi
mella vita romana in Tyrrhenica, Milano 1957, p. 202; cfr. Catalano,
Contributi cit., p. 596); e ad essa si potrebbero collegare alcune osser-
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Tale, preme sottolineare come gli auspicia dei cittadini (auspi-
cia populi, che non si esauriscono negli auspicia privata:
Contributi cit., p. 467) fossero considerati a base degli ausp
cia dei magistrati; e come, corrispondentemente, vi dovesse
-essere una qualche interferenza dei pubblici poteri negli au-
spicia privata (v. Contributi cit., p. 71 sg.). Questo valore fon-
damentale delle cose private per le cose pubbliche, anche sul
Ppiano religioso, & per altra parte espresso dal precetto pon-
tificale riportato da Cicerone, De leg. 2, 8, 19 « Ritus familiae
pratrumque servanto »; (cfr. 2, 9, 22 « sacra privata perpetua
‘manento »; 2, 19, 47).2°

Con cid non voglio affatto affermare, contrariamente a
quanto ritiene il Sabbatucci, che auspicia e auguria pubblici
siano semplici «proiezioni» di quelli privati preesistenti. Af-
fermare che gli auspicia publica derivano dagli auspicia pri-
vata sarebbe grave errore dogmatico prima che storico (v. ad
es. Contributi cit., p. 454 n. 51).

Dal punto di vista dogmatico, considerando gli istituti
augurali cosi come ci risultano dalle fonti per il periodo in
cui essi si trovano gia consolidati, noi vediamo una diversita
fra il pubblico e il privato. Le consultazioni augurali private
differivano da quelle pubbliche sia per i segni, sia per il
luogo, sia per gli oggetti (Contributi cit. p. 71; 361; 452;
316 sg.); ed anche per le divinita cui erano rivolte: in parti-
colare gli auspicia per le nozze erano richiesti a varie divi-
nita (Servio, Aen. 4, 45 e 166; Nonio, 528; cfr. P. Noailles,
Junon déesse matrimoniale des Romains in Festschrift
Koschaker, I [Weimar 1939] p. 343, il quale esclude che fra
esse vi fosse Tuno), le inaugurationes dei luoghi eramo ri-

vazioni del Bayet sui rapporti fra culti privati e pubblici (Histoire cit.,

. 66 sg; 76). Tuttavia sottolineerd poi come la mia tesi non escluda
o visione dell'attivita « creativa» di quelle realty giuridico-
religiose che solitamente si designano come «stato »: anzi la collochi in
un pilt ampio quadro e ne spieghi la genesi.

29 Su questo precetto e le sue implicazioni molteplici v. De Marchi,
1L culto privato cit, I, pp. 1-21; G. Lepointe, Quintus Mucius Scaevola
cit,, p. 100 sgg; P. Voci, Diritto ereditario romano 1 (Milano 1960) p. 39
sgg; 111 sgg.
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chieste forse anche ai pubblici Penati (vedi LM.J. Valeton,
De templis Romanis in Mnemosyne, 20, 1892, p. 357 sgg).
Tuttavia esisteva quella essenziale omogeneita, di cui tro-
viamo il riflesso nei segni (vedi Cicerone, De div. 2, 36, 76 e
Varrone, Rer. rust. 3, 3, 5: cfr. Contributi cit., p. 95; 454
n. 53) e che culmina nella posizione fondamentale che, anche
per gli auspicia privata, sembra avere Iuppiter (Contributi
cit,, p. 155; 450).*° E’ poi vero che accanto alle realta augu-
rali private si trovavano altre realta divinatorie da cui spesso
non era possibile distinguerle (a differenza di quanto si
aveva nella sfera pubblica, dove i collegi sacerdotali provve-
devano a distinguere auguria, auspicia, exta, prodigia); e che
una pil1 precisa distinzione poteva derivare soprattutto dalla
rilevanza sul piano pubblico (Contributi cit., p. 71 sg.; 202).%
E’ tenendo conto di tutto cio che si pus parlare di omoge-
neita e diversita di pubblico e privato.

Se poi cerchiamo di risalire dall’epoca in cui gli istituti
augurali si presentano in tal modo, secondo la testimonianza
delle fonti, all'epoca in cui essi sono venuti formandosi (su
cui le fonti sono quasi mute), ci troviamo, ha ragione il Sab-
batucei (p. 165), «sul piano delle ipotesi». Ho cercato di ri-
costruire il formarsi della distinzione fra realta augurali

i e private da una fase precivica in cui le
popolazioni che dovevano dare origine a Roma erano orga-
nizzate su basi etniche e gentilizie (Contributi cit., pP-
124-147; 501-514; 560 sg.). Politicamente la civitas si sovrap-

30 Riguardo alla posizione di Iuppiter in altre parti della religione
privata v. ad es. De Marchi, Il culto privato cit, p. 61; 130 sg.; 156; 176;
sg.

31 Le attivita divinatorie private non sono sempre inseribili negli
schemi del diritto augurale e del diritto pontificio: qui si sente pit vi-
vamente lesigenza, sottolineata dal Sabbatucci (p. 164), di un riesame
complessivo delle varie tecniche divinatorie.

Sempre fondamentali sono le pagine di A. Bouché-Leclercq, Histoire
de la divination dans Uantiquité, IV (Paris 1882) pp. 116-174, e del De
Marchi, op. cit, pp. 232-250; integrate ora dalla visione del Bayet,
Histoire cit. pp. 51-56 (su cui vedi perd le mie osservazioni in Contributi
cit. p. 165 n. 167). Si potrebbe anche ricordare il recente studio di L.L.
Tels-De Jong, Sur quelques divinités romaines de la naissance et de la
prophétie, Amsterdam 1960.
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pose ai gruppi minori e ne incorporo le energie (il che non
toglie che essa fosse anche il risultato della «volonta poli-
tica» di una personalitd eminente: Contributi cit., p. 510
sgg.; 534 sgg.; 575 sgg.); religiosamente, la situazione che le
fonti ci presentano per tutto il corso della storia di Roma
(diversita e omogeneita di pubblico e privato) fa presumere
che analogo fosse stato il modo di procedere della civitas.
Direi meglio: politicamente e religiosamente Roma sorge co-
me elaborazione, unificazione e superamento di elementi
preesistenti, che restano ad essa fondamentali ricevendone a
loro volta nuova forma.* Certo si tratta di un’ipotesi; ma
T'altra ipotesi, quella che la religione di Roma sia sorta da
una volonta politica come cosa del tutto indipendente dalla
religiosita dei gruppi minori, non mi sembra conciliabile con
i rapporti fra culto pubblico e culto privato come ci sono pre-
sentati dalle fonti per l'epoca successiva,

11 discorso va qui limitato al diritto augurale: la tecnica
dei segni e del la i ale di Tup-
piter non sono solo I'effetto di una volonta creatrice (politica
in particolare) che plasma il diritto augurale, bensi si tro-
vano con questa volonta in continui reciproci rapporti di
cause ed effetti, che portano alla mirabile costruzione del
diritto augurale romamo e alla figura di Iuppiter Optimus
Maximus. Solo questo svolgimento storico spiega il rapporto
fra pubblico e privato presentato dal diritto augurale

32 Si propone, sul piano delle istituzioni, un problema di concilia-
zione di punti di vista opposti analogo a quello che troviamo nella ri-
costruzione delle origini di Roma in base ai dati archeologici. Qui si
contrappongono la tesi dello sviluppo unico di una originaria citta pa-
latina e quella della fusione di villaggi autonomi preesistenti (« sine-
cismo»): vedi per tutti M. Pallottino, Le origini di Roma in « Archeo-
logia classica» 12, 1960, p. 1 sgg. Orbene, si puo giungere ad affermare
che la preesistenza di abitati autonomi (populi, non limitati alla suc-
cessiva area urbana) & compatibile con una funzione centrale del nucleo
palatino: vedi Pallottino, op. cit, p. 18 sgg.

hiaro che i pubblici poteri e i collegi sacerdotali da un lato
erano spinti nella loro azione da quella stessa religiosita che si trovava
diffusa nella societa, e dall'altro iato distinguevano in essa vari aspetti
ed elementi componenti, scegliendo, sviluppando, portando a rilevanza
pubblica, rendendo pubblici soltanto alcuni aspetti ed elementi. E in
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Lripotesi del Sabbatucci circa il «momento originario»
del diritto augurale dimentica cio che, per la religione pub-
blica di Roma, significarono le religioni private (e le religioni
non romane). E’ necessario motare che mon si tratta solo di
cio che precede cronologicamente la religione romana e ne
spiega la formazione (culti privati, retaggio indoeuropeo ecc.) :
mon ci si potrebbe fermare a cid perché si commetterebbe
Terrore, giustamente avvertito ora dalla storiografia reli-
giosa,* di spiegare una religione come «sopravvivenza» di
un’altra religione. Invero, parlando del significato di fatti
diversi dalla religione pubblica di Roma e ponendone in ri-
lievo il valore nella genesi di essa, non si fa che analizzare
e porre in prospettiva storica qualcosa che é costantemente
presente aquesta religione pubblica (con un valore a volte
addirittura fondamentale: auspicia populi): di modo che lo
spiegarli significa spiegare la stessa religione pubblica di
Roma, che nel suo divenire si pone consapevolmente in rap-
porto con essi.

La religione pubblica romana, la res publica romana sono
parti di un complesso religioso-giuridico che sale dai grup-
pi familiari ai gruppi etnici: separata da questo complesso
quella religione e quell’organizzazione non ir o se
stesse, sentirebbero venir meno la loro giustificazione.

Ho parlato fin qui delle religioni dei gruppi minori della
civitas; ora vedro di approfondire, per ci6 che qui interessa,
il problema dei rapporti con le religioni dei gruppi piu vasti
o esterni alla civitas. Ho osservato che alcuni elementi del

queste scelte il criterio doveva essere quello della utilita collettiva, pro-
prio perché collettiva era I'esperienza religiosa che essi vivevano in
quella attivitd di scelta e di precisazione.

Un esempio pilt recente di questo atteggiamento dei pubblici poteri
e dei collegi sacerdotali di fronte alle realtd religiose private si pud
avere nella storia delle varie profezie che andarono via via a far parte
dei libri sibillini (vedi Bouché-Leclercq, Histoire cit., p. 289 sgg.; J. Gagé,

pollon romain, Paris 1955, passim).

3 Vedi Brelich, Il mondo classico cit. p. 34 sg.; 40 sgg.; 81 sgg; Id.
Le iniziazioni, II (Roma 1961) p. 11 sg; cfr. Pettazzoni, Per lo studio
cit. p. 244 sg.
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diritto augurale romano sono comuni all’ambiente italico;
cid vuol dire che il loro sorgere si spiega con cause comuni
a tale ambiente: cosi per il rex-augur, gli augures, il templum
in aére, la legum dictio (Contributi cit., p. 28 n. 7; 523 sg;
530 sg.; 554; 199; 514; 144; 206 sg.; 249 n. 5; v.a. indice delle
materie, v. «Italici »). Non si pud dunque ridurre tutto a una
volonta politica romana « creativa». E nemmeno si puo dire
che tale volonta politica prenda questi elementi e 1i distacchi
dalla loro matrice storica ed etnica: ché anzi noi troviamo
Roma, consapevolmente, all'interno (e dapprima non al cen-
tro) di leghe con una comune base etnica e religiosa. Delle
leghe latine molto & stato detto; ** ho rilevato in un recente
scritto come anche IItalia sia per Roma, a partire dalla fine
del IV secolo, una comunanza etnico-religiosa di cui l'ordina-
mento cittadino presuppon e Pesistenza, pur precisandola
nelle proprie norme?® Orbene, I'aspetto piti appariscente e

Je di queste e della loro rilevanza mel-
Pordinamento (direi meglio: incidenza sull'ordinamento) cit-
tadino, & quello religioso. Anche qui, dunque, richiamarsi alle
piu antiche origini (anche al retaggio indoeuropeo, se ne-
cessario) non significa uscire dalla religione romana, bensi
ricercare il pitt intimo carattere di una parte di essa ancora
vivissima, pur se plasmata in nuova guisa.

Ho detto come vari elementi del diritto augurale ci ri-
conducano a comuni cause italiche: cosi il templum in aére
e la legum dictio; ho posto in rilievo come sia spesso perico-
Joso lo spingersi troppo oltre mella ricostruzione comparativa
delle realta indoeuropee (Contributi cit., p. 27 sgg.; 29 sgg.;
102 sg.; 409 n. 70 a). Tutto questo proprio perché non volevo
spiegare la religione romana con una serie di « sopravviven-
ze» (private, italiche, indoeuropee ecc) bensi illuminarne

25 Vedi da ultimo V. Bellini, Genesi e struttura delle leghe nellIto-
lia arceica in «Revue internationale des droits de l'antiquité» 1961,

36 Appunti sopra il pi antico concetto giuridico di Italia in « Atti
Acc. Scienze Torino », 1961-62.



150 Note e discussioni

alcuni aspetti, sempre vivi nello sviluppo storico, attraverso
il loro passato.

Cosi anche per la figura di Tuppiter (su cui si appuntano
in particolare le critiche del Sabbatucci: v. supra). E’ stato
detto assai bene dal Brelich *" che «lo Iuppiter, sovrano uni-
versale, non & una creazione romana, anche se lo & la sua
forma capitolina o quella i i nte pr Il
neamenti decisivi della sua figura erano bell'e pronti — anche
se naturalmente suscettibili di esser plasmati in maniere va-
rie dalle diverse forze creative operanti nei diversi ambienti
culturali — sin dai piu lontani primordi della civilta dei
popoli di lingua indoeuropea. Iuppiter era dio sommo in tutta
TItalia antica, era dio sovrano di tutti i Latini che ... 1o vene-
ravano sulla vetta del Mons Albanus»3* Orbene, il porre in
evidenza il legame storice di Iuppiter Optimus Maximus, e
dello Iuppiter romano precapitolino, con lo Iuppiter latino
e italico e con I'Essere supremo dei popoli pastori indoeuro-
pei, serve, a mio avviso, proprio a chiarire la posizione del-
la divinita cosi come & concepita dai Romani. Senza quel
legame storico, che dobbiamo ritenere entro un certo ambito
presente agli stessi Romani, non si comprenderebbe la Pposi-
zione di Iuppiter come divinita che (con l'augustum augu-
rium) sta al vertice dell’ordinamento cittadino e insieme
come divinita centrale della lega latina e divinita comune
agli Ttalici: resterebbe incomprensibile cioé quella sua « esi-
stenza inter-etnica»,* che nell'ordinamento della civitas ro-

97 Vedi Brelich, Tre variazioni romane sul tema delle origini, Roma
1955, pp. 24-28.

38 Vedi anche G. Dumézil, Juppiter, Mars, Quirinus, Torino 1955,
Dpp. 217-222 (che muove da una ricostruzione dei fatti indoeuropei del
tutto diversa da quella sostenuta dal Brelich). Noto inolire che anche

imoni li Dionigi i (6, 95) secondo cui
il culto di Iuppiter Latiaris sarebbe istituzione dei Tarquinii, non se
ne potrebbe ricavare che esso innovasse, rispetto ai culti preesistenti
dei Latini, pidt di quanto innovasse il culto di Iuppiter O.M. rispetto ai
preesistenti culti romani: v. particolarmente Schol. Cic. Bob. p. 15¢ sg.
ed. Stangl (la trattazione che del problema da il Bellini, Genesi e strut-
tura cit, p. 190 sgg., appare viziata da presupposti evoluzionistici).

39 Llespressione & usata da R. Pettazzoni (La divinitd suprema degli
Etruschi in « SMSR», 4, 1928, p. 232) a proposito di Zeus Horkios, Varu-
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mana si esprime nella considerazione come Dio vigilante sui
trattati. Tutti questi complessi fenomeni diventano intelle-
gibili se si considera che per i Romani Iuppiter si pone spon-
taneamente (in forme variamente «create») a guida degli
ordinamenti intercittadini e cittadini (fino a interessare il
singolo paterfamilias).

Concludendo, la civitas romana ¢ realta giuridico-religiosa
che esiste e si giustifica come parte di realta giuridico-
religiose da cui & plasmata e che concorre a plasmare.

d) Ancora qualche breve motazione circa il confronto
(implicito nello scritto del Sabbatucei) fra il metodo storico-
filologico e il nuovo metodo elaborato dagli storici delle reli-
gioni superando Tantitesi tra fenomenologia e storia delle
religioni.

Si deve riconoscere che la comparazione di religioni di-
verse, ponendo in chiaro le strutture religiose, puo consen-
tire il superamento di certi punti morti cui giunge I'inter-
pretazione storico-filologica. Questo avviene, ovviamente,
quando la comparazione sia fatta non in base a un prestabi-
lito schema evoluzionistico, bensi in vista della ricostruzione
delle differenze dello svolgimento storico*" e con consape-
vole astrazione da certi aspetti differenti delle complesse
realtd storiche.!!

Si pud ben dire, con IEliade, che il superamento del-
Tantitesi tra fenomenologia e storia della religione & condi-
zione necessaria per intendere 'homo religiosus (che é «uo-

na, Ahuramazda, Tesup (cfr. 1d. L'onniscienza di Dio, Torino, 1955, p. 34
sgg; 167; 171; 240 sgg)).

40 Vedi Pettazzoni, Il metodo comparativo in « Numen » 1959, p. 1 sgg.;
per l'applicazione di questo metodo nello studio della religione romana
V. Pettazzoni, Per lo studio cit, e particolarmente Brelich, Il mondo
classico cit.; It politeismo cit.

1 Vedi Betti, Teoria generale dellinterpretazione cit., I, p. 440 sgg.;
questi insiste appunto sulla necessita di una interpretazione tecnica in
funzione storica (op. cit. cap. V), e di una storia dei problemi come
approfondimento di singoli settori della storia della spiritualita (op. cit.
p. 417-421)
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mo totale»); ** e per portare quindi la storia delle religioni
a costruire, attraverso la comprensione delle culture non oc-
cidentali, un «nuovo umanesimo .43

Non a caso, pit1 volte nel mio lavoro ho fatto ricorso alla
comparazione delle realta romane (e italiche) con quelle di
altri popoli, anche non indoeuropei: per farne emergere le
simiglianze e, pili spesso, le differenze: cioé per chiarire gli
stessi istituti romani** E’ un complesso iter di totale rico-
struzione storica in cui particolare e generale si illuminano
reciprocamente, pur presentando il costante pericolo della
petizione di principio (v. Contributi cit., p. 106 n. 2).4

Fin qui mi muoverei su una linea che per vari aspetti mi
avvicina al metodo del Sabbatucci; e potrei anche compren-
dere, come ipotesi di lavoro, il suo tentativo di interpretare
le realta augurali facendo emergere (implicitamente) dalla
comparazione fenomenologica il valore dello «statos» per la
religione romana. Ma la divergenza si fa netta nella conside-
razione del metodo filologico. A proposito del mio esame dei
vari significati di augurium e auspicium il mio contraddit-
tore afferma (p. 162 n. 6) che «la valutazione dei dati si fa
spesso soggettiva obbedendo ad un criterio che distingue mel
materiale I'uso tecnico e l'uso letterario di uno stesso ter-
mine, dando in pratica la facoltd di scartare ogni eccezione
al sistema»: egli dimentica che ogni interpretazione delle
fonti vuole una scelta fra pili significati, la quale, essendo
basata sulla «reciproca illuminazione» delle fonti stesse,
finisce in ogni caso per essere esposta alla critica della
petizione di principio. In fondo il S. giunge ad una critica ra-

42 M. Eliade, History of Religions and a New Humanism in « History
of Religions » 1, 1961 p. 4 sgg. (estr.); cfr, da altro punto di vista, U. Bian-
chi, Apres Marbourg (Pett discours sur. la méthade) 1 < Nomen's 100%:
p. 64 sgg.

43 M. Eliade, ibid,, p. 1 sgg.

4 Vedi ad es. Contributi cit, p. 61; 121 sgg; 124 sg
140 sg; 376; 409 n. 70% 432 n. 1534 434 n. 156; 436 n. 1
514 sgg.

45 Cirea il criferio di lllummazmne recxproca fra le parti e il tutto
cfr. Betti, Teoria generale cit, p. 307

; 130 n. 64:
21 512 sgg.;
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dicale del metodo filologico, di cui sembra voler rompere il
circolo vizioso ricorrendo alla fenomenologia (qui alla posi-
zione dello «stato», del culto « pubblico »); ma non si avvede
che anche mel piu vasto ambito, anche mella fusione della
«storia dei problemi» con la «storia della spiritualita », la
ricerca storica resta chiusa nel pericolo della petizione di
principio, che, lungi dal diminuire, si ingigantisce via via.®

PIERANGELO CATALANO

46 Un esempio della sfiducia del Sabbatucci nei risultati dell'inda-
gine filologica si ha a p. 165 n. 9 del suo articolo. Egli non discute gli
argomenti in base a e giunto all'individuazione del valore dei
preverbi in-, ex-, nei composti di auguro; si limita a rifiutarne la conse-
guenza sul piano dellistituto religioso, domandando: «laugurium &
accrescimento anche quando si tratta di una diminuzione, come nel
caso di una exauguratio? ». Certo, 'ezauguratio & un augurium, un
aumento dato dalla divinita alla vicenda estintiva di una realta giuri-
dica (ad es. al venir meno di un potere sacerdotale): i termini «accre-
scimento» e «diminuzione » si debbono riferire a due realta giuridiche
diverse (alla vicenda I'uno, al potere l'altro). Il fatto & che il S. sembra
intendere listituto in modo preconcetto; comunque, la sfiducia nelle
possibilita del metodo storico-filologico lo porta ad errate conclusioni
sul piano giuridico-religioso.
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corde) H. Meylan, A. Dufour e J. F. Bergier. Nel primo, il
Meylan pubblica un testo inedito, che riguarda la scomunica
e la riammissione nella Chiesa riformata del Béarn di co-
loro che prima della campagna di riconquista del Montgo-
mery erano passati al culto cattolico.

Per noi italiani & pil interessante il secondo articolo, in
cui il Dufour pubblica ed illustra due lettere del Viret fi-
mora inedite, La prima infatti, databile tra il 13 e il 16 gen-
naio 1542 & diretta a Matteo Gribaldi Mofa; e dimostra — ri-
solvendo una questione lasciata aperta dal Ruffini — che il
giureconsulto chierese era fin da allora in relazione con lo
stesso Calvino (la lettera & in risposta ad una del Gribaldi e
contiene i saluti del Riformatore). 1l giurista & anzi lodato dal
Viret perché congiunge la giurisprudenza « cum caelesti phi-
losophia, ut neutra alteri officiat, sed illam huic, ut ipsa
dictat ratio, iubes ancillari, et sic iurisconsultum agis ut te
theologum queamus agnoscere ».

11 terzo studio riesamina un processo per un tentativo
di avvelenamento di cui il Viret fu vittima nel 1539; ma se
vi fosse veramente un complotto per farlo morire, o da parte
di chi, non risulta chiaro.

A. P.

U. Cassuto, A Commentary on the Book of Genesis, (Part
one: From Adam to Noah), trans. by Israel Abrahams,
The Magnes Press, The Hebrew University, Jerusalem
1961, pagg. 323.

1l volume che abbiamo davanti & una parte del com-
mento al Pentateuco, che lo studioso italiano aveva in animo
di preparare; l'opera é rimasta purtroppo interrotta ai due
primi volumi di Genesi (Da Adamo a Noé, Gerusalemme,
1944; da Noé ad Abramo, Gerusalemme, 1949) e a Esodo, (III
ed. Gerusalemme, 1959), ed era finora accessibile solo in
ebraico. Molti studiosi saranno quindi grati a Israel Abra-
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hams, che si & assunto la fatica di tradurre per ora il primo
volume, e nutrono la speranza di poter avere presto la tradu-
zione anche del resto. Fatica non indifferente quella del tra-
duttore, che si & trovato talvolta nella necessita di interpretare
— pil che di tradurre — il testo biblico secondo le idee del
Cassuto, il quale, scrivendo in ebraico, non aveva dovuto na-
turalmente fare alcuna traduzione dei testi.

L'opera del Cassuto rispecchia il particolare metodo di
lavoro dellillustre esegeta. La sua posizione notoriamente
conservatrice non gli impedisce di allargare il campo delle sue
ricerche e di servirsi ampiamente del confronto con le lette-
rature delle popolazioni affini agli Ebrei, in particolare con
quella di Ugarit, che & stata oggetto costante dei suoi studi.
Le assomiglianze — egli dice — sono interessanti e istruttive,
ma non meno lo sono le divergenze; egli quindi non manca di
mettere in evidenza le differenze che si possono trovare an-
che in testi formalmente simili, ma sotto ai quali si trovano
concezioni diverse.

L'esame che il Cassuto fa del testo & minuzioso; forme
grammaticali e sintattiche, particolarita stilistiche, ripetizio-
ni, parallelismi, struttura del verso, divisione in paragrafi e
sezioni sono altrettanti soggetti di studio ed elementi di ese-
gesi che lo aiutano a delucidare il « senso primario » del testo,
che egli va cercando. Si ricercano sussidi di lavoro negli apo-
crifi e nella letteratura rabbinica, che, benché pilt tarda, con-
tiene elementi anteriori capaci di gettar luce anche sul testo
biblico. Tale esame non & limitato al solo testo allo studio, ma
paralleli e assomiglianze sono ricercati in tutto 'Antico Te-
stamento, arrivando cosi a risultati di grande interesse e che
per lo pilt sfuggono agli esegeti.

E’ noto che la tipologia, prima di essere un metodo inter-
pretativo dei Padri della Chiesa — e, cosa meno nota, anche
dei rabbini — lo era stato anche dei profeti, che spesso ri-
prendono temi tolti dal Pentateuco e li spiegano in chiave
escatologica. La connessione quindi tra le acque dei quattro
fiumi del Giardino di Eden con quelle di Siloe, di cui parla
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Isaia (8, 6-7), o con quelle che verranno attinte con gioia
«dalle fonti di salvezza» (ivi, 12,3) non & cosa del tutto nuo-
va. E’ diverso invece quando si mette in rilievo una relazione
tra lordine dato ad Adamo di crescere e moltiplicarsi e di
riempire la terra e I'ordine dato a Noé con le stesse parole.
La corrispondenza verbale non puo essere casuale, ma voluta
allo scopo di stabilire un rapporto tra la benedizione e il patto
dati da Dio al primo uomo e quelli dati a Nog, dopo la puri-
ficazione operata dal diluvio, e allo scopo di dimostrare che
il patto con Noé & la continuazione e il rinnovamento del
primo. Si viene cosi a scoprire l'esistenza, entro lo stesso Pen-
tateuco, di una tipologia progenitrice dell’interpretazione ti-
pologica che i Padri danno alla persona stessa di Noé e all’epi-
sodio del diluvio nel suo assieme, e della parallela esegesi
messianica che la sezione di Noé presenta presso i rabbini.

Sofia Cavalletti

U. Cassuto, The Documentary Hypothesis, Eight Lectures,
The Hebrew University, Jerusalem 1961, pagg. 117.

La cosi detta «teoria documentaria» & un argomento al
quale il Cassuto ha dedicato molto lavoro fin dai primi anni
del suo insegnamento universitario a Firenze. Egli vi dedico
tutta una serie di lezioni e conferenze in italiano, ebraico e
tedesco; e infine la quasi decennale fatica fu riassunta in
un’opera pubblicata dalla Facolta di Lettere e Filosofia di
Firenze nel 1934. 11 libro, apparso in periodo di pieno dominio
della teoria documentaria, suscitd qualche perplessita anche
in critici autorevoli come il Dhorme e il Koehler; tuttavia le
voci discordanti furono poche e l'accoglienza degli studiosi
italiani, francesi, inglesi e tedeschi fu per lo piu favorevole
e qualche volta entusiasta.

L’argomento fu ripreso ed esposto brillantemente e suc-
cintamente dal Cassuto in un volume che rispecchia in so-
stanza il corso per laureati che egli tenne all'Universita di
Gerusalemme nel 1940. Pubblicato in ebraico nel 1941 e ri-
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stampato nel 1953 e 1959, il libro & stato tradotto ora da Israel
Abrahams per i lettori di lingua inglese.

Le date ci riportano molto indietro nel tempo; malgrado
questo l'opera & sempre attuale, perché per lo piu gli esegeti
si sono adagiati sulla teoria documentaria come su qualche
cosa di indiscutibile. Benché si tratti di conclusioni che hanno
ormai un buon secolo sulle spalle, anche i commenti pilt mo-
derni parlano, senza nemmeno mettere in discussione il pro-
blema, di fonte jahwista, elohista ecc. C’8 stata & vero qua e
1& qualche voce autorevole di protesta: fra esse il Segal ha
trattato pitt volte 'argomento, soprattutto per quel che ri-
guarda l'alteranza dei nomi divini; il Gordon afferma che alla
luce della letteratura ugaritica, la teoria documentaria deve
essere «drasticamente respinta»; lo Zolli studia il problema
nel Libro di Giona (lavoro che ¢ sfuggito al Cassuto).

Si tratta tuttavia di lavori che non investono in pieno la
questione, mentre il libro del Cassuto ha carattere sistematico
€ prende in esame uno ad uno quelli che egli chiama «i cin-
que pilastri» su cui posa la teoria documentaria, Egli scarta
Iipotesi dell'esistenza di fonti continuative chiaramente indi-
viduate e mescolate I'una all'altra, ammettendo invece I'esi-
stenza di una quantita di fonti diverse, e la loro successiva
elaborazione per opera di una quantita di trasmettitori.

Chi vorra studiare la questione a fondo dovra ancora
ricorrere al volume italiano citato sopra, ma anche la pubbli-
cazione dell’Universita di Gerusalemme & pil che sufficiente
per dare una buona idea della questione e della personale
visione dello studioso italiano.

Sofia Cavalletti

Samothrace, 2, 1: The Inscriptions on Stone by P.M. Fraser.
II: The Inscriptions on Ceramics and Minor Objects by
K. Lehmann, Pantheon Books, New York 1960, pagine
154 +- 13 tav. f.t. e 163 4- 29 t.f.t.

Con questo secondo volume, in due parti, si completa
il corpus dei documenti scritti concernenti Samotracia e il
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suo culto misterico, pubblicato da K. Lehmann, direttore
degli scavi condotti nell'isola dall'Institute of Fine Arts della
N. York University con una campagna che si protrae dal
1938. 11 primo volume della serie, curato da N. Lewis, racco-
glieva le fonti letterarie. Le due parti dell'odierno secondo
volume concernono le iscrizioni su pietra, su ceramica e altri
oggetti minori.

P.M. Fraser & lautore della parte I, Inscriptions on
Stone. Le iscrizioni sono ordinate in decreti, dediche, liste
di theoroi, liste di iniziati e varie. Nella introduzione il F.
formula un giudizio d'insieme sulle ricerche: un buon pro-
gresso per la conoscenza del santuario, ma poco per quel
che concerne la storia politica della cittd. Ne, aggiungiamo
noi, i documenti di per sé dicono qualcosa di nuovo sul
culto misterico dell'isola. Ci forniscono o ci confermano
dati sulla sua diffusione: le liste dei deputati (theoroi) delle
cittd interessate a partecipare ufficialmente al culto hanno
inizio dalla fine del 3° sec. a.C. e continuano sino al 1° sec.
d-C. (ma I'A. mette in guardia da ogni illazione che si vo-
lesse trarre da questi dati); le cittd erano in maggior parte
della costa dell’Asia Minore e delle isole: la Grecia conti-
nentale & scarsamente rappresentata (interessante é notare
la fedelta tradizionale delle cittd che mandavano delegati:
le nuove citta ellenistiche, ossia sorte nell’epoca in cui pill
popolare divenne il culto di Samotracia, non ne inviavano);
le liste degli iniziati fanno gran parte ai Romani (fine re-
pubblica e primo impero), e parrebbe da esse che era di-
ventata consuetudine, a partire dal 1° sec. a.C., per il gover-
natore romano della Macedonia farsi iniziare con tutta la sua
corte.

La seconda parte, Inscriptions on Ceramics, ¢ dovuta allo
stesso direttore dell'opera, K. Lehmann. Si tratta di poche
parole o abbreviazioni ricorrenti nel numeroso materiale
raccolto. Quanto a queste ultime diremo che son lettere a
mezzo fra l'abbreviazione e il simbolo (legature stilizzate,
theta che diventa un circolo, ecc.). Le parole greche o le loro
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abbreviazioni alludono ai Theoi (mai Megaloi Theoi), ai Ka-
beroi (pochi esemplari, tanto che T'A. non esita a definire
secondario il loro culto in Samotracia), all’epopteia e alla
myesis (scarsamente rappresentata in confronto all’epop-
teia). Le parole nella lingua indigena offrono il destro all’A.
per alcune interpretazioni, precedute da osservazioni sulla
lingua di Samotracia (la «lingua sacra» dei misteri?). Le
iscrizioni in tale lingua vanno dal 6°al 4° sec. a.C.: & rile-
vabile un periodo — il piii antico — di una loro netta pre-
valenza numerica su quelle greche.
D.S.
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NOTIZIARIO DELLA SOCIETA ITALIANA
DI STORIA DELLE RELIGIONI

a cura di U. Bianchi N. 3 1961-1962

Dando attuazione ai risultati del referendum svolto tra
i soci nell’autunno 1960, relativo alla scelta dei temi e dei
modi pilt opportuni per la continuazione dell’attivita scien-
tifica della Societa, & stata organizzata nel 1961 e nella prima
parte del '62 una serie di riunioni dedicate a temi specifici.

Il 25 marzo 1961 venne dedicata una seduta al tema
«Metodologia dell’etnologia religiosa». Si ebbero comunica-
zioni del prof. De Martino, che parld sul tema medesimo,
con riferimento ad alcuni fenomeni particolari quali il ta-
rantismo e il coribantismo; del prof. Grottanelli, che riferi
sopra alcuni dei risultati raggiunti nel corso di un’indagine
presso gli Akan del Ghana, soprattutto con riferimento alla
Jocale animologia e sociologia; del prof. Bianchi, sul metodo
della storia delle religioni. Tutte le comunicazioni furono se-
guite da discussione.

La seconda riunione ebbe luogo il 15 aprile seguente.
In essa il prof. J. Duchesne-Guillemin, dell’Universita di
Liegi, tenne una conferenza sul tema «I Magi a Betlemme »,
in cui riesamino alcuni testi letterari orientali afferenti, con
riferimento alla pii 0 meno recente bibliografia, dal noto
volumetto del Messina fino al recente contributo di G. Wi-
dengren, che il D.-G. sottopose a dettagliata analisi critica.
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La terza riunione assunse il carattere di un vero e pro-
prio convegno, sul tema «Il politeismos. Essa si svolse il
9 e il 10 dicembre 1961. Anche la formula organizzativa vo-
leva essere nuova, almeno nell’ambito dell’esperienza della
nostra societa, in quanto i riassunti delle comunicazioni, che
erano state affidate a diversi competenti, furono fatti cir-
colare in precedenza, tra i relatori e tutti gli iscritti alla
societd. Cio voleva avere non soltanto lo scopo di orientare
sopra le materie che erano per essere trattate, ma anche
quello di suggerire aspetti e questioni da prendere in consi-
derazione, in ordine al problema storico-religioso del poli-
teismo. Intenzione primitiva era anche quella di trattare un
po’ tutta l'area geo-culturale interessata al politeismo, ma
essa mon si poté tradurre in realtd per la difficolta di tro-
vare competenti disposti a trattare tutti i relativi temi; per
cui si preferi concentrare l'attenzione sopra un ambiente
ben preciso e in certo modo omogeneo, quello mediterraneo
e vicino-orientale, che risultd trattato con sufficiente com-
pletezza, nonostante che qualche conferenziere avesse dovuto
rinunziare all’'ultimo momento per ragioni di carattere per-
sonale. Allo studio del politeismo greco e romano si aggiunse
la trattazione di due temi specifici quali il politeismo in
Platone e in Virgilio. Ciod ebbe lo scopo di sottolineare Iim-
portanza della speculazione e dell’esperienza religiosa del
filosofo ateniese per buona parte dello sviluppo successivo
del pensiero religioso e dell’esperienza religiosa classica ed
ellenistica, e di tener conto della religiosita virgiliana quale
ottimo test storico-culturale (naturalmente nei limiti impli-
citi nella sua consistenza letteraria) per lindagine sulla reli-
giosita romana del I sec. Vennero tenute le seguenti comu-
nicazioni: A. Brelich, Il politeismo come problema. G. Castel-
lino, I politeismo mesopotamico. S. Donadoni, Il politeismo
egiziano. U. Bianchi, Il politeismo greco. A. Brelich, I poli-
teismo romano. P. Boyancé, Le polythéisme de Virgile. A.
Pagliaro, Ahura Mazdah e gli altri déi. Ed. des Places, Platon
et le polythéisme. Non vennero tenute, per i motivi suddetti,
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e comunicazioni di G. Levi Della Vida sul politeismo fenicio
e quella di E. Cerulli sul politeismo nelle religioni pagane
@’Etiopia. Tutte le comunicazioni furono seguite da discus-
sione. Di esse diamo qui il riassunto, salvo quella del Prof.
Pagliaro che viene pubblicata in una nuova elaborazione nel
vol. 33 (1962) degli SMSR (pagg. 3-23)

A. Breric: I politeismo come problema.

Fatte alcune osservazioni sopra l'opportunith di una collabo-
razione tra studiosi specialisti in singoli settori filologici e studiosi
di storia delle religioni in rapporto a un tema come quello del
politeismo come forma religiosa, il relatore osserva che il primo
punto da chiarire & il presupposto stesso del programma: se, ciod,
si possa, in generale, parlare del politeismo come forma religiosa e
non solo di singole religioni politeistiche. Una risposta positiva a
questa domanda é giustificata solo se e in quanto si possano dimo-
strare precise analogie strutturali tra tutte le religioni politeistiche.
Certe analogie fondamentali sono gia implicite nell'uso stesso dei
termini «politeismo», «politeistico» ecc.: ma si tratta di termini
piuttosto empirici che richiederebbero una definizione del loro
senso preciso, Sembra errato insistere solo sulla pluralita degli déi
venerati nelle religioni politeistiche, sulla quale si fondano i ter-
mini stessi. In moltissime religioni, specie di popoli ¢.d. « primitivis,
Sincontra una pluralita di esseri venerati nel culto o ricordati nei
miti, ma annoverare queste religioni tra quelle politeistiche non
sembra giustificato, date le notevoli differenze strutturali esistenti
tra esse e queste ultime. Le religioni politeistiche si fondano su
un particolare concetto delle divinitd, che differisce p. es. dalla
concezione degli spiriti, dei «feticci », degli antenati, dei «totem»,
dei «dema>», degli <eroi civilizzatori», dell’cEssere Supremo s,
ecc. Uno dej compiti di una ricerca sul politeismo sarebbe quello
di elaborare le differenze tra queste concezioni e di giungere a una
soddisfacente definizione della divinita nel senso delle religioni po-
liteistiche.

Olire a un‘idea della divinita, fondamentalmente affine in tutte
le religioni politeistiche, queste ultime hanno vari altri elementi in
comune, che non ¢ difficile osservare empiricamente, ma che non
sempre & facile far risalire a una comune struttura caratteristica
del politeismo come tale. Nelle religioni politeistiche si osserva per
es. uno sviluppo dei sacerdozi degli edifizi
di culto permanenti, del numero delle feste con rituali differenti,
dell’antropomorfismo, ecc. Solo una comparazione accurata — sia
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delle religioni politeistiche tra di loro, sia di queste con gli altri
tipi di religione — potrebbe condurre a una pid chiara e dettagliata
morfologia del politeismo. Nel tentar di delineare questa, bisognera
tener presente che, come in generale in materia storica, non ci si
pud attendere itazioni rigide e i precise, ma
si puo osservare il pitt o meno iato prevalere di i
caratteristiche.

n parti i nello studio morfo-
logico del politeismo & costituito da quegli clementi non tipica-
mente politeistici che tuttavia si riscontrano in tutte le religioni
politeistiche, ma che in esse sembrano derivare da forme religiose
pil antiche (p. es. culto degli antenati, divinitd «minori» pit o
meno <animistiche, divinita simili a tipi di figure come I'Essere
Supremo celeste, il Signore degli Animali, i dema, ecc); anche
nelle forme cultuali — preghiere, sacrifici, rappresentazioni sacre,
ecc. — si dovrebbe poter precisare se e che cosa vi é di specifica-
mente appartenente alla struttura politeistica e che cosa é invece

i anteriore o indj

Gia da queste ultime osservazioni si vede che una quanto pit
precisa ia del politei i strada verso la
questione pilt propriamente storica delle origini del politeismo, E'
facile osservare che la forma politeistica della religione & caratte-
ristica soprattutto delle c.d. civilta «superiori», ma non bisogna
dimenticare che esistono alcune religioni di popoli «primitivis,
che rientrano nella morfologia politeistica. Ridotto ai suoi termini
pill elementari, il problema storico pud esser formulato nella se-
guente alternativa: o le singole civiltd hanno creato le loro reli-
gioni politeistiche indipendentemente l'una dall’altra, o il politeismo
¢ legato a un ciclo storico determinato e, sorto un’unica volta, si &
diffuso successivamente per le regioni pid distanti della terra. Nel-
Tuno e nell'altro caso, perd, sarebbe necessario trovare le ragioni
storiche del fenomeno,

@. Ci i

Il passaggio dalla religione preistorica del pericolo neolitico
ed eneolitico alla religione storica sumerica e semitica della Mes
potamia costituisce gia un problema di per s&, perché inafferrabile
in quanto processo e quindi inspiegabile.

Fuochi e periodi di sviluppo:

A) SUMER. Aspetto fondamentale: 1) costituzione di citta-
stato con a capo una divinita, rappresentata in terra dall’ensi o
lugal, governatore civile e religioso;

— corte di dei principali e secondari, tra cui

— gli dei «personali> per la protezione e devozione dei sin-

goli.

2) Per il paese: pantheon, che comprende: @) una triade (cosmi-

ca): An, Enlil, Enki, che presiedono alle tre parti del cosmo, Come
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posizione verrebbe qui inoltre la dea Ninhursag (dea della monta-
gna cosmica?); b) una triade (astrale): Utu (Sole, a Larsa), Nanna-
Suen (Luna, a Ur), Inanna (Venere, a Uruk); c) una folla di di-
vinitd che impersonano le varie attivitd atmosferiche, celesti e
terrestri, nonché le realta del cosmo. Es. Nidaba = il grano, Lahar
— il bestiame, etc. Cf. I'importante testo sumerico: «Enki e l'or-
dine del mondo ».

NB. Molto presto (gia nel 1400 a. C.) Enlil soppianta pratica-
mente An come dio supremo del Pantheon, e Nippur, citta del suo
santuario, diventa la capitale religiosa di Sumer, Discutibile se
diventi anche la capitale civile (come afferma Jacobsen).

11 Pantheon & il risultato della sistemazione operata nei vari
templi e obbedisce a criteri non solo religiosi, ma politici e tem-
poranei.

B) In origine i Semiti di Agade (= dinastia di Akkad) dovet-
tero avere un fondo indipendente di divinita, che presto perd si
fusero o trasformarono nelle relative o analoghe divinita sumeri-
che: Utu diventa Samas, Nanna diventa Sin, Inanna diventa Itar-
Anunitum, e cosl di seguito.

Problema: se e quanto sard possibile ricostruire le prime fasi
della religione accadica e fissarne gli elementi originali, presenti
sotto il paludamento sumerico.

©) Periodo antico assiro. I1 Pantheon & ricavabile dai testi assi-
ri redatti in Mesopotamia e da quelli redatti in Asia Minore nelle
«colonie » assire della Cappadocia.

1) Divinita principalissima Assur. Sovrasta tanto le altre di-
vinita da potersi quasx parlare dun enoteismo (Hirsch, in AfO
Beiheft 13/14, 1961, p.

2) Triade (semitica) di Sin, Samas, Istar; inoltre Ea, Adad;

3) Amurru, Anum.

1) Divinita secondarie: ASsuritum, Belum, Ilabrat, Ishara,
Ninkarrak, Nisaba, etc.

NB. o) Assur appare qualche volta come il «numinosum » della
citta da cui non si distingue per caratteri personali. Esso inoltre
assume in sé le funzioni di dio della giustizia invece di Samas.

b) Difficile dai dati dei testi ricavare le caratteristiche indi-
viduali delle singole divinita.

¢) Nel periodo assiro posteriore si assiste alla ascesa di Ni-
nurta e di Nabu,

D) Babilonia. C: i del 1) divinita
e loro sistemazione; esse entrano in massa nel pantheon di Babilonia
e formano il nucleo principalissimo;

2) divinita semitiche locali (13 che risalgono al periodo pre-
sargonico, 7 al periodo sargonico e una ventina al periodo
amorrita);
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3) divinitd semitiche di apporto delle varie stirpi infiltratesi
in Babilonia e Assiria (Amorriti gia ricordati, Aramei, ete.);
4) Cassiti.
1l Pantheon quindi ¢ sostanzialmente il pantheon sumerico con
nomi semitici.

NB. Da notarsi: 1) sviluppo del carattere astrale degli dei;
2) accentuazione umana e etica degli dei; 3) maggiore intervento
nelle cose umane; 4) protezione accordata all'individuo dal dio per-
sonale; 5) invasione della magia nella religione e nella vita; 6) ascesa
di Marduk.

S. Donapont: Il politeismo egiziano.

politel
a uno storico delle religioni. Per questultimo & un campo di
cerca che — futto sommato — mon & stato indagato in profondita
che da assai poco tempo nelle sue caratteristiche morfologiche e
nelle sue possibilita di comparazione, Per il primo, invece, si tratta
di una componente e insieme di un indice di un complesso di
esperienze culturali che sono la storia dell’Egitto antico.

Liaccento sard per il primo. dunque, sul momento delle origini
sia per quanto esso sia direttamente testimoniato, sia per et
possa essere ricostruito per ipotesi; per il secondo, argomento del-
Tosservazione saranno piuttosto le situazioni chiaramente e organi-
camente apparenti nella documentazione.

La funzione degli Dei nella societd egiziana storica gli appare,
dunque, da una parte legata alla geografia amministrativa, che in
parte calca e in parte determina. E cosi anche calca la situazione
egiziana la estrema autoritd delle singole divinitd nelle varie sedi,
Ia mancanza di una precisa gerarchia e organizzazione in sistema,
il modestissimo accento sulle «funzioni» singole dei vari Dei.

Lialtro aspetto che gli appare evidente & la tendenza delle di-
vinitd a livellarsi Puna sull'altra: cosi come & unitaria la cultura
egiziana classica. Ed & questa una delle vie che, da un certo mo-
mento in 13, portano a far nascere, nel politeismo egiziano, una
tendenza monoteistica di tipo speculativo, che cerca di salvare e
di adoperare i dati della religione tradizionale arricchiti di signi-
ficati nuovi.

11 variare interno del valore dello stesso quadro religioso &,
per un egittologo, l'oggetto naturale dello studio della religione
egiziana e del pantheon egiziano; al collega storico delle religioni
dovra spesso contentarsi di fornire dati — positivi o negativi. Fare
di pidt esce dal terreno della sua esperienza.

eismo egiziano pone problemi diversi a un egittologo &

U. Biancw

1 politeismo greco.

11 politeismo (o meglio la sua critica) costituisce per la co-
scienza moderna un topos filosofico; e problema filosofico costituisce
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il monoteismo, inteso come definizione dell'unita, dell'essenza e
degli attributi di Dio. Non & sotto questo profilo che oggi affron-
tiamo il problema. Noi vogliamo considerare qui il politeismo come
fenomeno storico.

1l punto di partenza & la considerazione della religione greca
come di una religione etnica (in opposizione a religione fondata,
sia nel senso «profetico> sia nel senso «mistico» di quest'ultimo
termine): e precisamente una religione etnica di un certo tipo (che
si ritrova anche in altre civiltd di analoga «situazione»), cioé di
tipo politeistico.

Tutta la tipologia del politeismo qui soccorre, tipologia che non
insiste tanto sopra la semplice pluralita di esseri sovra-umani,
quanto sopra la specifica maniera come questi esseri sono perce-
piti e come sono collegati con la societd umana che li crede e li ve-
nera. (Aspetto settoriale degli déi, collegamenti naturistici dei me-
desimi, pantheon gerarchizzato con un Essere supremo di aspetto
patriarcale e «politico, teogonia cosmogonica fondata sopra ar-
chai di aspetto caotico e materno, teomachie cosmogoniche, teogo-
niche e di «interferenza»; specializzazione nel culto, etc.).

In questa storica del ma non
determinata, a quanto pare, da avvicendamenti storici, come pre-
valenza di popoli, imperi, cittd, ambienti, e rispettivi sistemi o
raggruppamenti divini) si inserisce, in Grecia, una riflessione solle-
citata anche dall'insorgere della filosofia (ma non con questa ne-
cessariamente identificantesi), la quale specula sullunitd del di-
vino, non in polemica con il pantheon pluralistico come tale, ma
piuttosto in polemica negativa contro la sconvenienza mitologica, o
con lo scopo positivo di dare al mondo (e al mondo divino) una
unita di sviluppo e di significato che parte da unita di arché o da
unita di attuale governo del mondo.

Questa < unita del divino» ha tre concretizzazioni:

A) Essa si concreta talora nell'Essere supremo del pantheon,

ma poco eus orfico come
principio e fine delle cose etc.), ovvero in altre figure ad hoc, in
cui archai o escatologia confluiscono (Phanes; il Dioniso orfi-
co ete.).

B) Questa speculazione insiste anche in maniera particolare
sul concetto dell'Uno in quanto contrapposto al molteplice: cfr. lo
heis theos di Senofane, 'Uno degli Orfici, quello di Platone, in cui
peraltro oltre all’aspetto arché ’¢ l'aspetto «esemplares: I'Idea,
la quale, per tale aspetto, non compone perfettamente con la con-
cezione personale di Dio o con la concezione del Demiurgo agente.

C) Una terza «unita» del divino, di aspetto e di diffusione
pilt popolari (la troviamo in Erodoto, in Euripide, nello stesso So-
crate), & ho theos e to theion: questo é il «dio» inteso non come
impersonale (quindi sarebbe male tradurlo con «il divino») ma in
riferimento alla sua qualitd, p. es. in quanto manifestantesi all'uvomo
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(quindi, se mai, <il Dio», «la Divinitds): & per questo che si men-
na <ho theos en Delphois » benché sia un dio bene determinato,
di cui ben si sapeva il nome proprio. Analogamente per il «dio di
Socrate » (theion ti kai daimonion, nell’« Apologia s, ma anche, in
altri passi theos), il quale viene da Socrate conosciuto in quanto la
di lui singola, personale voce gli si manifesta misteriosamente e
quanto basta: di lui il filosofo non pud quindi assegnare il nome,
ma ben conosce la personalitd.

Non giustificato sarebbe confondere troppo il Dio unico del-
T'arché e del governo con il Dio inteso in quest’ultimo senso; anche
se naturalmente non manca la tendenza a fonderli; p. es., mi pare,
nel testo delle Leggi menzionato nella relazione sul politeismo
Platone.

i, dunque, nel politeismo dei Greci: 1) quel-
lo dellEssere supremo gerarchico, diverso come figura e come po-
tere da tutti gli altri d&i, gia in Omero nonché in Esiodo (qui
nel quadro di una storia unitaria del mondo divino); 2) quello del-
I'Essere supremo stesso assunto ad arché (per quanto non creazio-
nisticamente intesa, quindi con implicanze non monoteistiche ma
monistiche) nella speculazione orfica; 3) quello dellIdea e del Dio
cui — quindi — ci si deve conformare, nella speculazione platonica.
Hii s i T S questi Esseri supre-
mi confluiscono nella speculazione religiosa e mistica del tardo
platonismo e del neoplatonismo, dandole un aspetto monoteistico.

Tale aspetto pud peraltro indurre in errore chi traseuri un dato
importante, cioé la diversitd storico-tipologica (anche se non totale,
date le sopra precisate connessioni parziali e mediate con gli Esseri
supremi di livello etnologico) dell’Essere supremo neoplatonico ri-
spetto agli Esseri supremi di tipo monoteistico.

Sul piano filosofico, le elaborazioni greche di assonanza mono-
teistica invece alla scientifica del
biblico, con Platone per un verso e con Aristotele per un altro, Sul
piano storico, la religiositd monistico-monoteistica dei Greci (e dei
Romani), con il suo oscillare (oscillare ineliminabile per i sopra-
menzionati presupposti), rimane sempre fortemente distinta e con-
corrente rispetto alla religione biblica, donde il conflitto religioso
della tarda antichita, conflitto solo dissimulato dalla solo parziale
omogeneita delle rispettive affermazioni sulla grandezza e unita
di Dio.

Una analisi del politeismo greco porterebbe molto addentro
nelle vicende della storia nazionale e culturale greca, appunto dato
il carattere della religione greca come « religione etnica», nel senso
sopra precisato, per quanto anche considerazioni di natura storico-
ideologica e sistematica dovrebbero essere tenute presenti, a par-
tire da Esiodo fino ai sistemi tradizionali locali e a quelli misterici
e <orfici ». Esempi: per Esiodo: la posizione di varie divinita quali
Ecate, Stige, Gaia nell’alternativa archai cosmogoniche — famiglia
di Zeus; per i sistemi tradizionali: Apollo, Dioniso e Gaia e Delfi;
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per i misteri: il ciclo delle divinita eleusine e di quelle cabiriche.
11 paragone con le correnti «Dp: isti » sopra

pud comunque essere utile per fare spiceare alcuni aspetti tipici del
politeismo ellenico.

A. Breuicr: Il politeismo romano.

Si discuteranno solo due problemi particolari della religione
romana, che hanno qualche interesse anche per il problema gene-
rale del politeismo.

1 primo & quello dei cd. «Sondergdtter > romani. E' un luogo
comune degli studi romani che queste divinita dalla sfera d'azione
estremamente limitata — sul tipo di Educa, Potina, Fabulinus o

. Sarritor i d

ritor, o Adolenda, Ci ece.
— sono particolarmente caratteristiche della religione romana e
anche dellidea romana della divinitd. La questione & importante,
perché se questo luogo comune fosse corretto, si potrebbe dubitare
del carattere pienamente politeistico della religione romana. Di-
fatti, molti sostenitori dell'opinione corrente, partendo dall'impor-
tanza attribuita ai « Sondergdtter », interpretano alla stessa stregua
anche le grandi divinita romane: Ianus sarebbe un dio addetto alle
porte, Vesta una dea addetta al focolare, Tuno alla fecondita fem-
minile, Mercurius al commercio, ecc, — tutte, in origine, divinita
legate a singole e limitate funzioni, che solo con l'assimilazione
del politeismo greco avrebbero assunto caratteri pidi complessi.

Un esame puramente filologico delle fonti da cui conosciamo i
« Sondergdtter » romani, permette di ridimensionare l'opinione cor-
rente, La stragrande maggioranza di quelle divinita non aveva
culti; buona parte della rimanente esigua minoranza non aveva
culti indipendenti, ma veniva venerata solo in gruppi associati a
qualche grande divinitd. La maggioranza delle fonti risale al solo
Varrone, che aveva i suoi interessi particolari per ricercare quei

nomi divini negli # (formule d’
Da nessun altro documento letterario o epigrafico risulta che —
salvo alcune di esse — quelle divinitad avessero una parte sia pur

relativamente importante nella religione romana. D'altra parte, la
comparazione mostra che in moltissime religioni politeistiche vi sono
non solo Didea di un enorme numero di divinita (malgrado che le
divinita piti importanti siano d’un numero ristretto), ma anche in-
numerevoli nomi divini che hanno un'importanza del tutto margi-
nale nel sistema politeistico. La loro esistenza, in realtd piuttosto
umbratile, potrebbe esser dovuta, in parte, a una preoccupazione
insita nella religiosita politeistica: le singole grandi divinita hanno
caratteri e funzioni complessi ed estesi — potranno occuparsi anche
di cose cosi minute come il sarchiamento di un terreno o il primo
mangiare di un bambino? Se in tale preoccupazione possiamo forse
vedere le ragioni della relativa fortuna, nel politeismo, di siffatte
entita divine «minori», non sembra, tuttavia, che essa spieghi le
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origini di queste, che possono piuttosto ricercarsi in una fase pre-
politeistica della religione. Alcuni esempi mostreranno come anti-
chi «riti di passaggio» conservatisi nella religione politeistica pos-
sano condurre alla creazione di divinitd particolari, in quanto nel
politeismo non ¢’é posto per riti non riferiti a divinita.

1l secondo problema potra esser trattato solo in grandi lince.
Esso ¢ dato dalla mancanza di miti nella religione romana, osservata
alla luce del fatto che tutte le religioni politeistiche hanno una
mitologia, Si notera, tuttavia, che il mito non costituisce un pro-
dotto del politeismo, ma solo un prodotto che anche nelle religioni
politeistiche puo esser conservato, inserito e utilizato, La funzione
fondamentale del mito — quella di garantire le forme e norme del-
lesistenza ricollegandole a un'origine nel tempo sacro — non & pit
necessaria in una religione politeistica in cui div immortali
vogliano sullordine commics e morale, B questa 1a cireostanss. che
ha reso possibile la demitizzazione della religione politeistica ro-
mona (mentre la mitologia continua a fiorire in altre religioni poli-
teistiche, forse non senza subire caratteristiche alterazioni funzio-
nali). Restano, naturalmente, da chiarirsi poi le ragioni positive
della demitizzazione; su queste, per ora, non sembra si possano for-
mulare se non ipotesi pid o meno ragionevoli.

Ebp. pes Praces, Platone e il politeismo.

1) L’A. da una bibliografia: Nilsson Gesch., Wilamowitz Glaube,
Festugi¢re Remarques (in «La Vie intell. » 1932), Des Places Pind.
ct Plat, Solmsen Plato’s Theol, Reverdin La rel. de la cit. plat.,
Morrow, Plato’s Cretan Cit, AA. varii Entretiens Vandoeuvres 1
(VA. da rilievo alla risposta di Reverdin 2 una domanda di Chapou-
thier sui motivi della tra tra i
filosofi: importanza del culto della oiits, che viens integrato con
le nuove idee filosofiche sul divino), Goldschmidt La rel. de Plat,,
Manno 1 teismo di Plat. (accentua il monoteismo platonico), Fran-
¢ois Le polyth. et l'emploi au singulier des mots theos, daimon (il
divino che prende pil volti), Hackforth Plato’s Phaedr. (unione dei
due aspetti, metafisico e religioso nella filos. di Platone), Van Camp
e Canart, Le sens du mot theios chez Platon (i quali minimizzano la
portata religiosa di tale aggettivo e tutto il sentimento religioso di
Platone: cio a torto, perché in Platone ’é la metafisica delle idee
e, collegata [cfr. Hackforth citatol, la religione tradizionale arric-
chita verso la fine da una religione astrale; e ' tendenza al mo-
noteismo_sia nella sua filosofia religiosa sia nella sua religione;
quanto al dosaggio e alla priorita di questi elementi ¢’ discussione:
Solmsen cit., Jaeger e De Stricker in Antiq. Classique 1947, p, 148).
2) Filosofia religiosa e misticismo

Non si pud descrivere il misticismo platonico senza parlare
delle idee. C’¢ anche, in Platone, un misticismo astrale che com-
pone con un certo politeismo. Conoscenza religiosa fondata sullin-
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tuizione che viene data dalla parentela reale dellanima con le
idee, cosi come la parentela di questa con gli dei fonda la credenza
negli dei e il culto. Questo essere eterno (noetico) & esso Dio?
Sarebbe allora il Dio unico, direttamente opposto al politeismo.
Ma Videa del Bene non é in nessun luogo da Platone identificata a
Dio, di cui essa ha tuttavia gli attributi. C'¢ poi V'esposizione del
Timeo, che presenta un demiurgo che sembra anche lui alla som-
mita del divino. Idea del Bene e demiurgo sembrano talora mal di-
stinguersi, talora 'ldea del Bene ¢ contemplata dal demiurgo.
3) Mitologia escatologica e religione tradizionale

Limmortalita dell'anima & in Plalone razlonslmente dlmostra-
bile; i miti in delle mo-
dalith (del ctoni), In generale, soprattutto gli olimpii ricevono
T'omaggio di Platone come di ogni ateniese: in particolare 'Apollo
di Delfi, La condanna contro la_ mitologia omerica non tocca il
fondo della religione tradizionale. E la religione astrale non esclude
la religione civica.

4) Religione cosmica e culto degli astri

Tl kosmos-ouranos di Platone & prima di tutto il cielo degli
astri. In cio & da supporre linfluenza del caldeo che frequentava
’Accademia?

Una conversione attestata dall’Epinomis? L’Epinomis non costi-
tuiva innovazione rispetto alle Leggi, anch’esse postume, in conti-
nuita con il Fedro e il Timeo. L’Epinomis aggiunge laffermazione
di una intelligenza e di una volonta perfette dell'anima astrale, e
rivendica un culto per gli dei del cielo, ma nel quadro della citta,
in quanto istituito in conformitd di oracoli delfici, Esso coesistera
con il culto degli olimpii, anche se a poco a poco dovra soppiantarlo.
Con gli astri, onorati come altrettante divinita, Platone si inoltra
nella via del monoteismo? Aristotele manterra le anime astrali, ma
le subordinera tutte al suo Primo Motore, piu vicino al concetto
di Dio unico. Forse, tuttavia, la moltiplicita delle divinita astrali,
non meno di quella degli olimpii, non si oppone a un monoteismo
latente o presentito.

5 C i ismo o

Per Eusebio, nella Demonstratio evangelica (IV 9, 10-11), il
culto degli astri non allontana dal monoteismo, riconduce piuttosto
alla purezza delle origini; Eusebio distingue nelle religioni non
bibliche la rivelazione cosmica, quella del vero Dio, e I'idolatria, che
ne & la perversione (cfr. S. Paolo, Rom, 1,21-23). Ma, osserva Euse-
bio in Praep. evang. XIIL, 18,2-3 a proposito di Epinomis 977 a, 984
d-e, rimane una tra I dell’israe-
lita che vede nellastro una creatura del Dio unico e quella di
Platone che I'adora come un dio.

Cid che bisogna almeno ritenere in Platone & una tendenza mol-
to forte al monoteismo, benché essa non abbia raggiunto il termine.
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Platone, cosi fedele alle tradizioni del suo paese, ha pure get-
tato i fondamenti filosofici della religione monoteistica; e ha messo
nella somiglianza con Dio lo scopo essenziale della vita umana.
Malgrado equivalenza di ho theos e di hoi theoi, non & da credere
che il theos singolare del libro IV delle Leggi non sia preferito
intenzionalmente alla voce plurale, allorché leggiamo: < Quale ¢ la
condotta che piace a Dio.. Non ce n' che una, e un proverbio
antico basta a esprimerla: al simile, se egli mantiene la misura, il
simile sara un amico. Ora, per no, la divinita deve essere la mi-
sura di tutte le cose... Cosi.. in virtd di questo principio, colui tra
noi che & temperante sard lamico di Dio, perché gli assomiglia»
(716 c-d).

P. Bovanck: Il politeismo di Virgilio.

Chi studia il politeismo virgiliano deve considerare anzitutto la
natura della testimonianza che ha di fronte, Si tratta di un’epopea,
i cui personaggi appartengono ai tempi eroici, Virgilio, mettendo in ~
scena gli déi che il lettore si aspettava di trovare presso i suoi
eroi, e che il lettore, almeno quello ordinario, venerava, sapeva che
le cose non sarebbero state per lui cosi semplici come per Omero.
Egli conosceva la teoria stoica delle tre teologie varroniane: teo-
logia mitica dei poeti, civile dei legislatori, naturale dei filosofi.
Virgilio non sacrifica nessuna di queste tre, in base alla sua ten-
denza armonizzatrice. Egli mette in scena 1'Olimpo omerico; ma
questi déi ci appaiono con i loro nomi latini; tale natura «comp
sita» ci riporta peraltro alla realtd della Roma augustea. L'A. cri-
tica percid Vesposizione di Bailey della religione virgiliana, che
raccoglie diverse categorie di déi secondo la loro origine, pil o
meno indigena o greca, secondo un processo storico che Virgilio
trova gia compiuto. Per Virgilio Tuno e Hera sono identiche. E
anche le altre divinita del bacino mediterraneo costituiscono per
lui un solo e medesimo pantheon. Occorre rivalutare in questo
senso il processo della interpretatio.

L'intervento degli déi avviene in Virgilio in modo non iden-
tico a quanto avviene in Omero; cié & voluto, spesso. Virgilio atte-
nua nelle teofanie le immagini troppo concrete, salvo quando si
tratta di trasformazione momentanea in un mortale. Nel riferire i
sogni, cura la del sogno).
Quanto all'evoluzione nellatteggiamento delle divinita ¢ alle loro di-
scordie, cio appartiene all'epos, alla religione dell’Eneide, nella
misura in cui questa mette I'accento sullo svolgersi del tempo (c
rattere tipico delle divinita del politeismo). Bisogna anche consi-
derare la presenza in Virgilio di influssi di origine filosofica. Nel-

dei tratti v'é influenza probabile del
conceuo latino di numen, ma piuttosto influenza filosofica, Tale
influenza é anche positiva, e specificamente stoica? (Heinze: rap-
porti di Tupiter con il fato. L’A. accetta perd idea che il politeismo
virgiliano non si lascia ridurre a un panteismo). Iupiter, a diffe-
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renza di Zeus, rimane impassibile, Una interpretazione cosmica
dell’'Olimpo era del resto gia popolare. Ma Heinze esagera riducendo
a simboli gli déi del politeismo virgiliano. Né giova un'interpreta-
zione (Perret) che per intendere gli déi omerici chiami in causa
i démoni secondo un’esegesi gia di Senocrate e Plutarco (e che sara
di Apuleio). Neé del resto la pluralita degli déi urtava per sé trop-
po il monismo stoico. Comunque Virgilio non si poneva del tutto
da un punto di vista filosofico, Venus & per luj madre degli Eneadi.
Egli media le due teologie poetica e filosofica con la civile. Egli si
sofferma sui particolari cultuali e etiologici. Il politeismo di Vir-
gilio appare dunque quello della vita religiosa romana. Radicandosi
nei culti della citta il politeismo trova forse il suo nutrimento pit
efficace. (Es. di Socrate, di Cicerone, di Varrone, la cui nota affer-
mazione non va intesa in senso scettico). Ma gli déi di Roma al
tempo di Virgilio non erano piti solo quelli di una citta, bensi
quelli di un impero: rapporto tra le vittorie di Roma e i suoi déi g
importante per il politeismo virgiliano. Per il cambiamento di at-
teggiamento di Iuno cfr. anche concetti quali la pax deorum e
Tevocatio.

Non tutto risolve pero questo atteggiamento unificatore di Vir-
gilio. E’ importante il simbolismo (accademico — Antioco d’Asca-
lona —, pid che stoico) nella lettura virgiliana d'Omero; ma sa-
rebbe errato ridurre gli déi virgiliani a simbolt, 11 tatto che in1ul;
poeta, ci sia invenzione poetica non mette poi in questione la se-
rieta e autenticitd dellimmagine che egli da del politeismo ro-
mano, Gli déi dellEneide come déi d’Enea, dei lettori di Virgilio
e di Virgilio.

Nella stessa occasione, venne tenuta il 10 dicembre
1961 l'assemblea annuale della societa.

Ultima delle attivita scientifiche del periodo qui con-
siderato & stato il convegno di studi religiosi sardi, tenuto
a Cagliari nei giorni 24-26 maggio 1962, d’intesa con le Fa-
colta di Lettere e Magistero della locale Universita, e con
I'appoggio della Regione Sarda. Nel convegno, che fu inte-
grato da interessanti visite alle antichita di Nora e Baru-
mini, vennero trattati temi relativi alla storia religiosa del-
lisola, dalla preistoria all’evo moderno. Particolare atten-
zione venne rivolta alle antichita religiose nuragiche, alle
menzioni classiche di cose sarde, al folklore religioso isolano,
a testimonianze di vita religiosa sarda nell’evo moderno. Si
annunzia la pubblicazione degli Atti. Il convegno vide la
partecipazione_ di un discreto numero di iscritti. provenienti
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da Roma, oltreché di un buon numero di studiosi delle citta
sarde. Al termine, questi ultimi deliberarono di formare un
gruppo associativo, per il quale verra richiesta I'associazione
alla Societa italiana di storia delle religioni.

Per quanto concerne l'attivita futura, & in programma la
consueta riunione-assemblea per I'autunno 1962.

La Societa ha dovuto lamentare la perdita di uno dei
suoi membri, il prof. Giovanni Miegge. Alla memoria del
noto studioso va il nostro deferente omaggio.

Dario i - Redattore
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KAROLY MAROT

Magie - magisch

Herr Professor Albin Lesky hat eine ausfiihrliche,
wohlwollende und versténdnisvolle Besprechung meinem
Buch: ”Die Anfiénge der griechischen Literatur, Vorfra-
gen” (Budapest, Akademie- Verlag 1960) gewidmet.! Er
schrieb mir jedoch in dieser Rezension die Ansicht zu,
wonach: ”der rein erzéhlenden Dichtung eine Stufe vo-
ranliegt, auf der die Dichtung ausschliesslich magischen
Zwecken diente ”. Im Sinne dxeses Gedankens sollte die
von mir vor 1e Ent inie von dem ver-
derblichen Zaubergesang zu der émaodh dyadd, und
von dieser dann zu der ” abgeklarten Dichtung” fiihren.
In demselben Sinne behauptet er dann, dass ich das
Entstehen des Epos aus dem Erzédhlungszauber und aus

? fri magisch berei jen Litaneien”, d.h.
aus Katalogen herleiten wollte. (Den letzteren mochte ich
{ibrigens — wie dies auch Lesky zugibt — in den erhal-
tenen Epen eher schon die Absicht der rein poetischen
alEqoic zusprechen.?) Ja, er glaubt sogar dieser mir
zugeschriebenen Entwicklungsvorstellung — die er als
Grundthese meines Buches ansieht — seine adiquatere

1 Gnomon 33, 1961. S. 529-534.
2 Vgl. Die Anfinge der griechischen Literatur, Vorfragen, S. 423 ff.
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These gegeniiberstellen zu diirfen, dass es némlich ” von
friihester Zeit an einen profanen, einzig auf Unterhaltung
und Erholung zielenden Heldengesang gegeben hat, der
mit dem Bereich des i zwar in lei
Wechselwirkung stand, nicht aber aus ihm hervorgegagen
ist.” Aber diese These meines wohlwollenden Kritikers
ist doch keine ” Gegenthese”. Im Gegenteil, sie bringt
vielmehr Richtung und Absicht meines besprochenen
Werkes, ja iiberhaupt meiner bisherigen Bestrebungen zum
Ausdruck. Denn auch mein Werk will ja nichts von
voraufgehender magischer Stufe, von chronologischen
Vorstufen, Vorlaufem und noch weniger etwas von einer
einstri En ngsreihe wissen. Lesky scheint
also — trotz seines besten Willens — in meinen Ausfiih-
rungen etwas doch missverstanden zu haben. Denn es
haldelt sich ja auch bei mir nie um einen ausschliess-
lich zeitlichen Werdegang. Ich wollte eher au.f die

Tatsache hi i dass die sog. i For
als primitivere, undifferenziertere Geistesprodukte, natur-
gemiss schon vor den i eren Epen

waren. Manche von ihren Ziigen (Elementen) erschlenen
dann auch dem empurglerenden Epos-Dichter als brauch-
bar. Ja, diese Ziige oder Elemente vermochten auch seine
Absichten zu foérdern, und deswegen wurden sie hie und
da — jetzt schon als poetisch steigernde Effekte — leicht
umgearbeitet und mit Erfolg in das gelduterte Genos ein-
gefiigt. Dies geht — was die katalogisierenden Einlagen
betrifft — allein auch von S. 423 meines Werkes, sowie
aus den Stellen, auf die der Index (s.v. Katalog, katalo-
gisierend etc.) hinweist, eindeutig hervor.*

3 In dem Sinne, wie dies Wort von Murray, Harrison, A. Lang und auch
von anderen verwendet wird. Vel. Zur religionsgeschichtlichen Wertung
Homers, Arsbok 1924, Lund S. 159.

4 Siehe von meinen Vorarbeiten: La Béotie et son caractére Hési-
odique, Acta Ant. Acad. Scient. Hung. 1. 1953, S. 261320; La fonction
poétique de Uénumération épique, Cahiers de la littérature comparée, Bu-
dapest, 1948, 41-49; Praehomerikus Kamlaqusok MTA I. Oszt. (Abhan-
dlungen der ersten Klasse der U kademnie der )
III. 1953 Nr. 4, 377407 (ungarisch) u.a.m.
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Allerdings komplizierter ist die Frage, was die Ent-
wicklung vom Magischen zum Poetischen, von dem Er-
Ahlu zu dem 0s betrifft. Da muss es
némlich zugegeben werden, dass der ” Uneingeweihte”
bloss nach meinem Buch ” Anféinge der griechischen Li-
teratur 7, was meine grundlegende Konzeption betrifft,
wohl nicht in allen Einzelheiten zufriedengestellt wird.
Aber das durfte auch nicht mein Ziel gewesen sein. Wie es
auch Lesky eingangs richtig betont hatte, miisste man hier
— um Kklar sehen zu kénnen — vorlgufig auf die verspro-
chenen weiteren Ausfithrungen warten, da es fast unmo-
glich gewesen wiire, in die vier bloss vorldufigen Kapitel
meiner ” Vorfragen” (= Anféinge I.) alles so ausfiihrlich
und deutlich hineinzudréingen, dass die von mir als

C vor Er, i einer zi
komplizierten und sozusagen in zahllose Aeusserungen
zerstiickelten, individuellen Auffassungsweise auf den
ersten Blick immer eindeutig-richtig verstanden werden
konnten. Um also jedem Missverstéindnis meines — aller-
dings inzwischen auch ohne grdsseren Widerhall geblie-
benen — Gedankenganges vorzubeugen, scheint es mir
schon jetzt und hier angebracht, diese Schuld meines
fritheren Buches gewissermassen abzuzahlen, und sowohl
dem guten Willen meines excellenten Rezensenten, wie
auch den berechtigten Erwartungen der Leser entspre-
chend, meine Betrachtungsart liber ” Magie” und ” ma-
gisch ” etwas ausfiihrlicher darzulegen.

Es ist wohl allgemein bekannt, dass ” Magie” ein
ziemlich schwer definierbarer, elastischer Begriff ist,
selbst wenn wir hierbei einerseits alle jene zwingenden
Gebirden der Primitiven vernachlissigen zu dirfen
glaubten, die wir zwar als {ibermenschliche doch nicht als
rein religibse zu werten gewohnt sind. Andreseits
wiren wir auch geneigt Handlungsweisen moderneren
Ursprungs wie Hexerei, Clairvoyance, Nekromantie, Al-
chimie, Astrologie und #hnliches, auszuschliessen. Oft
pflegt man eben die aufgezéhlten Handlungen und
Denkweisen heutzutage noch als zu magischen Erschei-
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nungen gehorig aufzufassen. Das ist jedoch falsch; teils
darum, weil wir — um dariiber Meinung zu bilden — bei
den sogenannten Naturvolkern nicht geniigend die Trieb-
federn solcher Reagierungen kennen; und falsch auch
darum, weil die letzteren zwar nicht scharf von primitiven
magischen Gedanken zu trennen sind, ihrem Wesen
nach mit der eigentlichen Magie der europiischen Kul-
turvélker vor der Renaissance, wenig zu tun haben, und
bloss als zeitgemiss erkiinstelte Weiterbildungen aufge-
fasst werden diirften. So miissen wir uns hier
— unseren augenblicklichen Absichten entsprechend —
damit begniigen, dass wir von Schritt zu Schritt jene
Spuren zuriickzuverfolgen versuchen, die unser etwa 50
Jjéhriges Ringen mit diesem Begriff zu einem solchen
Ergebnis fiihrten, das jemandem, der die friiheren Schritte
nicht im einzelnen kontrollieren konnte, auf den ersten
Anblick leicht missverstandlich sein durfte.

4

Es wire allerdings undenkbar, hier auch nur in

Kiirze alles anzudeuten, was wu' seit etwa, der Jahrhu.n
dertwende gegen die herko:
Uber die unzertr i \ der sc 1ten
Magie mit Religion, Dichtung, Mythe, Wissen usw. in
manchen wissenschaftlichen Organen verstreut, kiirzer
oder ausfiihrlicher darzulegen bestrebt waren, wobei es
auf alle Falle viel leichter ging,’ die Au.ffassung der Magie
als einer Art Pseudowi: t zu als das
darauf Folgende richtigzustellen.

Um die Jahrhundertwende namlich, als die ersten
Auflagen des Werkes “Golden Bough” erschienen waren
(1890 und 1910), stand noch felsenfest die Ueberzeugung
im Vordergrund, wonach die magische Wirkungsweise

s Siehe: A Mdgia a modern elméletek tikrében (Examen critique
des. systémes principaux sur les origines de la pensée magique), Térsa-
k. Hefte) 1213, Budapest

1930, 4 ff. (45 f.). Wir kommen darauf noch zuriick,
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ihrem Wesen und ihrem Ursprung nach héchstens nur
in Stufen von der wissenschaftlich-quantitativen Wir-
wire.® Im Zei bestand
kem merkbarer Unterschied zwischen der empirischen
Erfahrung einerseits, dass die Nahrung den Korper
stiarkt, und jenem magischen Gedanken andrerseits, dass
omhdyyve AMoviwv Mut verleihen” Kepler und Bacon
kannten noch keinen scharfen TUnterschield, Paracel-
sus und Agrippa haben Systeme des Aberglaubens und
der Magie geschaffen, indem sie zugleich Bahnbrecher
des wissenschaftlichen Fortschrittes geworden sind.® Die
Abgrenzung ist neu und kiinstlich, und sie héingt offenbar
eng mit der allméhlichen Entwicklung der Wissenschaften
par excellence und mit dem entsprechend zunehmenden
Misskredit der altherko: Magie So
indessen ist es nur leicht begreiflich, wie die sogenannte
englische anthropologische Schule, in den Fussstapfen
E. B. Tylors u.nd mnamentlich Frazers, die rational-logi-
schen b3 zu der Hyp: eines
vor ‘tlichen i Zeitalters gelangte, und
wie diese evolutionistischen Auffassung so viele Nach-
folger finden konnte.
Es war schon umsténdlicher, die wirkliche Sachlage
im Verhiltnis der Magie zur Religion und zu den iibrigen
Geistesschopfungen zu kliren; und zwar nicht nur darum,
weil wir Menschen einer tief in unserer Natur ab ovo
wurzelnder Denkart zu folgen geneigt sind, dh. weil wir
das, was wir irgendwie als minderwertig und primitiv
erachten, irrtiimlich ” eo ipso” auch als in der Entwick-
lung frither liegendes denken. Wir stellen es uns vor,
als ob dasselbe zeitlich unbedingt jenem anderen vorauf-

o Auch Literatur gab ich hierzu: A primitiv mdgia tinetiana (Phano-
‘menologie der pﬁmmvm Magie), Urdnia, (Zeitsehr.) 1917, 193 ff; A vallds
erei der Re-

tigion), Athermeum, 1919, 7 fI usw.

7 Vgl. Addenda ad H. C. IV 1916. EPhK Xl1/1911 S. 690 ff. mit Miller-
Freienfels, Psychologie der Religion, 1928 II S.

s Vgl. auch schon F. B, Jevons, Immducmm to tm Hutw of Reli-
gion, 19115, 2835; A. Vierkandt, Globus 92. Band S.
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gehen miisste, was wir fiir hochwertiger halten.” (Damit
erklirt sich auch die Volkstiimlichkeit und iiberzeugende
Kraft der Frazerschen Konstruktion.) Auch das hat schon
sehr treffend Preuss gssehen, 10 dass obendrem "der
Ausdruck ’Magie’ der Religic
unbewusst auch insoferne einen Streich spielte, als man
trotz aller Bemiihungen diesen Ausdruck bei den Na-
turvolkern zu verstehen, immer das Bild von ihr mir
sich herumitrigt, das spitere Zeiten innerhald der christ-
lichen Religion von ihr gezeichnet haben.” Und wie die
Bedeutung und die Kraft dieser beiden Hindernisse mir,
zufallsweise auch ”ad hominem ”, durch das Schicksal
meiner Arbeit ” Vallds és Magia” (= Religion und Magie)
klargemacht wurden.” Ich iiberreichte namlich das
Manuskript dieser Arbeit von mir dem Redaktor der
Zeitschrift Ethnographia 1918, und — post tot discri-
mina rerum — erhielt ich dasselbe nach 1930 durch
die Giite eines neuen Redaktors zusammen mit emport
satynschen Randbemerkunger iiber meine antievolutio-
und ” i des Fritheren
zuriick, um es ein wenig ”up to date” zu setzen, und
um nach 15 Jahren etwa endlich doch drucken lassen zu
konnen. In diesen 15 Jahren wurden eben meine ” revo-
lutionéren ” Gedanken auch unseren Fachménnern ver-
trauter, und zwar nicht nur deswegen, weil sich auch
bei uns langsam eine ideologische Umwiélzung meldete,
sondern wohl auch deswegen, weil ich selber dieselben
Gedanken in den dazwischenliegenden Jahren, gele-

o Deutlich habe ich ua. schon in Ethnographia, 1017 (ungarisch;
deutssch: Zur religionsgeschichtlichen Wertung Homers, Arsbok 1924, Lund
S. 165 fl) dargelegt, dass eine naturwissenschaftlichhistorische Ent-
wicklungsvorstellung zur Klirung des Weges von Magie zur Religion
(oder umgekehrt), ja ein jedes « Fortschreiten von Anfang zu einem Ende »
iiberhaupt, auf dem Gebiete der geistigen Schopfungen im Prinzip ina-
diquat sel. Ja, den Tatsachen gerecht zu werden vermiag eigeatlioh nir

e uEanmklung o R e s eigentlich
nur die Technik und ahnliches unteworfen sind.
10 Deutsche Literaturzeitung 1928, S. 17, 97 {.; angefiihrt von mir schon
in der Arbeit: 4 mdgia a.8.0. 43/164 (Tarsadalomtudomany 1930, 165/160).
1 Siehe hierzu « let» 1933, S. 31
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gentlich und sporadisch nur, aber doch in manchen wis-
senschaftlichen Publikationen ** propagieren durfte.

Unter diesen meinen inzwischen veréffentlichten Ar-
beiten, hatten nidmlich die Stiicke der Serie Homerus
Comparatus zu ihrem eigentlichen Ziel, je eine missver-
standene oder bis dahin nur ungeniigend erklérte home-
rische Stelle unter Heranziehen der vergleichenden Fol-
klore versta.nd.hch zu machen, wobei dann naturhch auch
prinzi; oft unwi i wurden.
Es geniige hier beispielsweise auf einige solcher gele-
gentlichen Feststellungen etwa in dem IIL'?, IV.** und
V. Stiick ™ der Serie hinzuweisen.

So musste zB. in dem III. Stiick die Brustentblos-
sung Hekabes (X 79 ff.) als eine instinktive Geste erkannt
werden, die den Entschluss Hektors, sich dem Achilles
zu stellen, durch die den Sohn beschémende Deixis der
kraftbeladenen Briiste hervorruft. Aber es hat sich darin
auch schon die undifferenzierte Natur der Geste selbst
kundgegeben. Denn man koénnte ja dieselbe Geste mit
gleichem Recht auch als ntueue und religiése, a.ls ma-
gisch zwingende und als pr (d.h.

Handlung auffassen; mit einem Wort: sie ist in einem
sublogischen Geisteszustand geboren. ** Ahnlich konnte in

12 Siehe ua. meine ungarische Serie: Homerus Comparatus IIV
(Egyetemes Philologiai Kozlony, abgekiirzt: EPhK 191326), ja auch V,
1927 (Der Eid als Tat, Acta Univ. Szeged und auch bei Simmel & Co., Leip:
2ig) und mein Programm, das u’nﬂansch unter dem Titel: 4 homerosi
eposzok 1917, S. 237:247),
dann aber auch in deutscher Sprache (Zur religionsgeschichtlichen Wer-
tung Homers, Arsbok, Lund 1924, 149-169) erscheinen durfte. Dann wiiren
hier noch zu nennen, meine bereits angefiihrten Arbeiben A uazms egyénbe-
lektani_gyokerei, Athenaeum 1919 und A mdgia, 1930

13 EPhK 1915, 194-203, 301-317, 371385 und daselbst 1917 o 183, 318320
386391; 1020 4460 und 130.144,

PhK 1916, 3245, 7383, und dazu ebd. 1917, 690-701; 1932, 175-183;
ma 118122,
is Acta Univ. Szeged I, 1 (1927) passim.

16 Ich habe - gegen das Unbewusste S. Freuds und gegen das Prillogi-
sche Lévy-Bruhls gerichtet - die Bezeichnung « sublogisch » als einen Na-
men solcher (siehe
die Zeitschr. "Budapesti Szemle” 1927, 256 ff. ungarisch, und auch sonst
ofter). Diese Bezeichnung sollte stets, den gleichen Wert, wie Danzels
"Bewusstsein des rein triebhaft..” haben. Vel. auch Preuss, Das Irratio-
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dem IV. Stiick die Mehrdeutigkeit jener Geste hervor-
gehoben werden, die darin bestand, dass Hermes auf die
Frage der Kalypso (85 ff.) zundichst ” unhéflich” nicht
antwortete. Man konnte eben dieses Nicht-Antworten
selbstverstéindlich als Ausserung einer Deisidaimonie
wiahrend Essens auffassen, das es iiberfliissig ja auch
unpassend gewesen ware, in dem Epos noch in extenso
darzulegen. Es war sowohl eine ” religiose”, wie auch
eine trivial-alltdgliche, praktisch zweckdienliche und
verhiitende Geste, die eben wegen ihrer Mehrdeutigkeit
auch noch in der hohen Poesie geduldet werden konnte.
Oder ebenso wurde im Stiick V. die anakoluthisch ver-
laufende Eidformel des Achilles (A 234 ff.) behandelt;
man hort heraus, wie in dieser Eidformel neben dem
‘Widerhall eines poetischen Gemeinplatzes auch noch
die Spuren einer magisch wirkenden ¢tbrete  Eides
mitklingen, und demgeméss zu wirken geeignet sind.®

Ja, nach diesen, seit etwa 1910 gelegentlich und spo-
radisch propagierten Gedanken {iiber das Wesen der
Magie und iiber den Begriff des Magischen, folgte dann
bald, noch in demselben Jahrzehnt, meine bereits er-
‘wihnte U : ” Religion und
Magie ”; dann spéter, i.J. 1930 mein ” Examen critique
des systémes principaux sur les origines de la pensée
magique ”. Ich glaube also, in diesen Arbeiten meine in
den ” Anfingen” als bekannt vorausgesetzte Grundauf-
fassung unmissversténdlich dargelegt zu haben. Und
dies umso mehr, als ich inzwischen eine #hnliche Kon-
zeption auch bei solchen Autoritdten, wie etwa Augusti-
nus entdecken durfte, der echt ”heidnisch” von einem
” frommen Heidentum ”, d.h. also von einer ”ab initio

nelle in der Magie, Zeitschrift f. Ethnologie, 1938, S. 272 f. Nach ihm
ist das Verhaltnis der intellektuellen und irrationellen Sphiren &hnlich
und zwar so vorzustellen, dass der Mensch im Falle grosser Erschiitterun-

(beim Versagen des Denkmechanismus, beim Ueberstrémen emotio-
naler zusnamie usw.) seine auf Erfahrungen gebaute Welt in einer ir-

ichtung
" Vel zuletzt auch Homerus expurgans, Swse 1959, 6 ff.
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generis humani” existierenden ” anima naturaliter Chri-
stiana ” gesprochen hat.'® Mit anderen Worten: er glaubte
die Spuren der fiir ihn als echt geltenden ” Religion”
auch im ” Aberglauben ” erblicken zu diirfen. Aber auch
Young glaubte in den Mpysterienreligionen schon das
Wesen einer Art of i Magie zu 1 Und
was soll man iiber solche modernen Belletristen, wie
A. Sienkievitz, Anatole France, Thornton Wilder u.a.m.
sagen, deren frommgléubige Heldinnen und Helden ge-
gebenen Falls auch dem dunkelsten Aberglauben und
Geisterglauben verfallen, ja sich nicht scheuen, selbst zu
magischen Operationen und Zeremonien ihre Zuflucht
zu nehmen ?* So kam ich dann — in meinem Werk
”Vallas és magia” (= Religion und Magie) 1918 bzw.
1933 — notgedrungen zu dem Gedanken, dass religiése
und magische Vorstellungen bei den Primitiven und na-
mentlich bei den Kklassischen Voélkern des Altertums, bei
den Griechen und Romern, voneinander nicht zu trennen
sind. Es wire ein verzweifeltes und fruchtloses Unter-
nehmen, wenn man Religion und Magie im alten Aegypten,
in Mexiko oder auch sonst irgendwo streng auseinander-
halten wollte. Denn diese lassen sich ja selbst heute und
auch bei uns nicht trennen. Ueberall da, wie bei den Na-
turvolkern, sind fast immer Opfer, Gebet, ja auch Gotter
ganz einfach aus instinktiv-magischen Praktiken hervor-
gegangen. Diese Praktiken sind eigentlich weder religios
noch magisch, ja sie werden iiberhaupt auch kaum ” ge-
dacht ”, sie entstehen eher in solchen Gebdrdungen, die
von uns als sublogisch bezeichnet werden. Wie Seneca
eben iiber diese so geistreich schreibt: ” non quia significa-
tura sunt fiunt ”, sondern ” quia facta sunt significant ”. **
Daher entstand in mir unwic die Uek 9

18 Retractt. 1. 13, vgl. Lényeg és Gonmdolat (Wesen und Gedanke)
8a0. S. 16

1 Das antike Mysterienwesen, 1909, S. 198 (siehe schon Urdnia 1917
S. 194).

20 Vgl. auch Lényeg és Gondolat (Wesen und Gedanke) 1921, S. 16 ff.

21 Nat. quaest. 11, 32, 2.
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dass Rehglon u.nd Magle, wie auch #hnliche Gestaltungen
unserer G it, in jedem i 1 Fall
urspriinglich nicht rationell- -evolutionistisch determiniert
waren, sondern immer in einer amorphen, d.h. eher in
einer polymorph-s isch Geste

welche sich dann je nach Gestalt und Umsténden diffe-
renzierten, d.h. in unserem Denken allméhlich als Magie,
Religion, Dichtung, Wissen usw. polarisierten.

Um aber dieser meiner Ueberzeugung Geltung zu
verschaffen, musste ich natiirlich zungicht energisch
gegen die damals tiber alles souverdne Frazer’ sche
Konstruktion einer zuerst magischen und dann reli-
gidsen ” aetas separata” in den Kampf ziehen. Diese
Konstruktion war eben damals nicht nur von evolutio-
nistischen sondern auch von kirchlichen Zeitgedanken
ungemein verstirkt, und sie fand bald von der einen
bald von der anderen Seite her mitkéimpfende Verbiin-
deten.

Zeitgem#ss war man eben gewdhnt, um diese ” aeta-
tes” entwick ichtlich vonei trennen zu
konnen, die Religion scharf durch Ziige der Huldigung
und Sithne von der als niedriger betrachteten magischen
Verhalt: des anges und der Kontrolle abzu-
grenzen. So wollte u.a. die sog. franzosische soziologische
Schule (Durkheim, Hubert, Mauss usw.) die Religion
durch ein dffentliches Gruppensystem, d.h. also kirchliche
Organisiertheit, und dagegen die Magie — echt christlich
gedacht — durch das Fehlen solcher organischen Kulte
charakterisieren, die sittlich-moralische Gruppen ins
Leben rufen. Das heisst also, fiir die Magie wire das
tiefe Dunkel der heidnisch verderbenden klandestinen
Abgeschiedenheit bezeichnend. Aber diese Charakteristika
bilden keine eigentliche Abgrenzung. Man erkennt sie
eher als einen bloss sekundiren Widerschein auf der
Oberfliche einer gemeinsamen Farblosigkeit (Neutralitét),
der einfach von einer wesensfremden (der gedanklichen)
Beleuchtung herstammt, und als der ersten, komplex-
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amorphen Stufe eigen, 4 ich ja

auch auf der zweiten, ja auf den folgenden Stufen des
formwerdens gewissermassen ausschlaggebend bleibt. **
Demnach erweist sich also auch die Kategorie des
Kollektivgedankens nicht als ein Wundermittel, selbst
wenn auch ihre Geltung diejenige der Lehren von Leh-
mann und Marett iiberbietet, und hat die Frage des wahren
Unterschiedes von Religion und Magie unbeantwortet ge-
lassen. Wohl kann der gesellschaftliche Faktor die eksta-
tische Attitlide der Individuen steigern, aber er kann sie
nicht eigenst und einzig veranlassen. Hauer machte auf
Fille der Zauberei aufmerksam, die von dem Vertrauen,
ja von der Andacht des Zauberers Zeugnis ablegen, d.h.
also man steht der Zauberkraft ebenso fromm gegeniiber,
als entstammte sie von einem Gott.*

Und ebenso muss auch der Gedanke einer Allein-
herrschaft der rein-evolutionistischen Entwicklungsvor-
stellung als iberholt gelten,** wenn auch die Nachfolge
von Tylor, A. Lang, F. B. Jevons, H. Oldenberg. A. C.
Lyall ua. mit und nach Frazer, selbst heute noch die
Pseudoscience der Magie als Anfang ansehen wollten,
worauf dann nach Er der U inglichkeit ihrer
Kausalitét einerseits das Sich-Hinwenden zur Gottgliu-
bigkeit des enttéuschten Geistes, andrerseits, die Tendenz
nach einer Korrektion, d.h. auf die der Magie die Pe-
riode der Religion und endlich diejenige des echten Wis-
sens erflogt sein sollten. Es besteht ebn kein Zweifel
dariiber, dass diese als ” englisch” bezeichnete anthro-
pologische Schule mit demselben verfehlten evolutio-
nistischen Gedanken arbeitet, wie in umgekehrter Reihen-
folge P. W. Schmidt’s offen eingestanden christlich beein-
flusste Konstruktion, die von dem Gedanken eines pri-
mitiven Hochgottes zu der unteren Stufe der Magie ge-

22 Vel. hwupcsachhch Vallds és Mdgia 31 fi. und daselbst den deut-
schen Auszug,

23 A vallds gytkerey (Die indi ische Grund-
lagen der Religion), Athenaeum 1919, No. 2. und 3. pass

24 Zu dem Folgenden siehe namentlich Ezamen crmqua etc. 2.20.




214 Kdroly Mardt

Jangen will. Aber es hitte sich auf diese Weise schon
erwiesen, dass Frazers evolutionistische Konstruktion
nicht so sehr auf dem Boden der Tatsachen, als eher auf
dem Boden der Vorei heit einer i
{iblichen philosophischen Denkweise und darum auf la-
bilen Fiissen steht.

Achnlich steht es auch um diejenigen, die zwar auf
verschiedenen eigenen Wegen zu ihren Ergebnissen ge-
langen durften, aber in ultima analysi dennoch von
#hnlichen Zeitgedanken beeinflusst waren, oder sich
auch unwillkiirlich von Frazer beeinflussen liessen und
nur die seiner i ialen Ri
unterstrichen hatten, wie z.B. auch S. Freud, R. Karutz,
A. Bertholet usw2® Ja in dieselbe Reihe gehort eigentlich
auch noch K. Th. Preuss, der zwar wesentliche Fort-
schritte der Frazer’schen Entwicklungsvorstellung gege-
niiber erzielt hatte, aber aus Achtung der Autoritét doch
nicht iiber sich brachte, seine Trouvaille bis zur Vernei-
nung der Prioritét der Stufe ” Magie ”, d.h. bis zur Ver-
neinung einer mogli Stufe i igid Simul-
taneitit auszuniitzen. Und in dieselbe Reihe gehoren auch
noch A. Vierkandt, T. Thurnwald, W. W. Wundt, ja
selbst auch noch P. W. idt, deren wi tliche
Charakterziige sich der Reihe nach folgendermassen zu-
sammenfassen lassen:

A. Vierkandt vermeidet zwar das Hinterpfortchen
von Preuss, die sog. ” Urdummbeit”, und er analysiert
zwar das Entstehen der sog. ” pramagischen ” Stufe sehr
dankenswert,- aber er vermag den Evolutionismus und
Frazers Lehre von der Pseudowissenschaft doch nicht
vollig zu iiberwinden, diese seine Stufe den religiosen
Produkten unterordnet und sie aus Zaubergedanken und
von Aussen hi animisti G
abzuleiten versucht.

R. Thurnwald iiberwindet dagegen den evolutioni-
stischen Fehler in lobenswerter Weise, und er sieht

Siehe austiihrlich: 4 mdgia S. 15 f.
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richtig ein, dass derselbe Akt zugleich ” teils religidser,
teils zauberischer Art” sein mag, aber er fasst dennoch
den Zauber traditionamissig als ” Versuch einer Natur-
beeinflussung mit unzulénglichen Mitteln”, dh. also als
Pseudoscience auf.

W. Wundt versuchte zwar, indem er eher die Ani-

mxsmuslehre von Tylor vert:efte, jeden Zauber aus ani-

iten, und er wollte die
Magie als dxe Anfangsstu!e der Religion (des Fetischismus
und Totemismus) ansehen, aber er teilt dennoch zwei
wesentliche Fehler mit Frazer. Namentlich mutet er mit
moderner Willkiir den Primitiven zu, dass diese sich nach
gewissen Enttduschungen von der Magie zur Religiositéit
zuzuwenden pflegten, und dass diese seine animistisch
determinierte Magie und die reinere Religion aufeinander
folgende Abstufungen wiren.

P. W. Schmidt leugnet, ebenso wie auch O. Rank,
den Ursprung der Religion aus der Magie, aber er ver-
trigt sich darin doch gut mit dem Psychoanalytiker, dass
sie beide mit einem in deterius umgekehrten Evolutio-
nismus einen Monotheismus als Anfang postulieren, nur
dass dies bei P. Schmidt aus christlichen Erwigungen
geschieht, wihrend dasselbe nach Rank: ” hervorgegan-
gen aus dem Verhiltnis zu dem in den Urzeiten iiber-
miichtigen Vater (Totem) und dem narzistisch erhthten
Idealbild der eigenen Personlichkeit .

* %%

Nun hatte aber meine Au.ffassung, nach allmahhcher
Ueberwmdung all dieser weitver und
ter ionistisch - dc Entwi orstel-
1ungen, die ich widerlegen musste, mehr positive und
zutreffende Ermutigung zur Gestaltung eines richtige-
ren Magiebegriffes von solchen Forschern erhalten, die
sich — von der rationalisti: Betr eise abge-
wandt — dem Problem von einer individualpsychologisch-
emotioneller Seite her niherten.
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So erhielt ich positivere Anregungen namentlich von
R. R. Marett, der augenscheinlich in John H. Kings Spuren
wandelnd, schon 2u Begmn des Jahrhunderts von den
unreflektierten G des Natu
auszugehen vorgeschlagen hatte, der ”acted before he
thought about his actions ”, d.h. energisch den Gedanken
der Magie auf den Deutungsversuch der von ihm soge-
nannten ” repercussions” (id est: der von uns spiter
sogenannten sublogischen Energiefiusserungen) zurlickzu-
fiihren hiess. Marett betrachtete den Naturmenschen
gewissermassen eben als ein iliber eine grosse Energie-
menge verfiigendes, begliicktes Tier, das nur selten und
kaum etwas zu bedenken pflegt, so dass auch seine
” religiosen Reﬂexlonen eher als seine Energieempfindun-
gen und nicht als ” 2 zu qualifizi
sind. Bezeichnenderweise sieht Marett eben in der Religion
der Primitiven ” something not so much thought as danced
out ”.** Aus einem solchen ” unreflective act” wird durch
nachtréigliches Hinzutreten der Reflexion ein smyboli-
scher (der ohne jeden Geistesglauben auch die Stufe der
prianimistischen Magie erreicht), d.h. Jener gememsame
Grund aller dem reli biet -
nungen entstehen, deren positive Seite der Begriff
»” Mana ”, und deren negative Seite der Begriff ” Tabu”
bildet (die minimale Definition der sogenannten ” rudi-
mentary religion”, von Marett unter dem Namen ”super-
naturalism ” zusammengefasst). Es muss zwar hier
bemerkt werden, dass indem der Tréager des Mana oft
auch als beseelt aufgefasst werden kann,”” aus der {iiber-
natiirlichen Welt Maretts kaum die Kategorie des
Animismus, hochstens die Kategorie der Moralitét aus-

26 Zu dem Folgenden siehe ich: Kultische i
d aus dem i 1939,

Budapest S. 89.

21 Zu der Frage der personlichen bzw. der unperstnlichen Vorstel-
lung "Mana” siehe ua. I. Rohr, Das- Wesen des Mana, Anthropos
191920 97124, namentlich S. 102 fl. Hubert-Mauss, Mélanges XXIV fI.
Vgl. auch bei mir Zum romischen Managlauben, Arch. Philologicum 1946,
7080 und GIK (Anfinge der griechischen Literatur, ungarisch) 1956 S. 216 fI.
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geschlossen wird. Aber dies gilt fiir eine jede natiirliche
Reliigon, ja fiir sémtliche geistige Urschopfungen, wenn
wir unter ” Tanz ” in weiterem Sinne iiberhaupt sublogisch
ausgefilhrte Ableitungsbewegungen, dh. Gesten bzw.
Riten verstehen wollen, die in erster Reihe durch indivi-
duell unwillkiirliche Energieintensitat, Rhythmus und
hochstens spater durch voremge, pseudowissenswchaft-
liche, sc \ isiert werden.
Der ”homo sapiens” als solcher wird indessen seiner
Struktur entsprechend, diese aus ihm, aus physiologischen
Griinden oder auf Einwirkungen der Aussenwelt, hervor-
tretenden Lebenszeichen, automatisch als Riten, Briuche,
Zeremonien usw. verarbeiten, um dann diese in ihrer
Geburt komplexe, ver liche der Ent-
wicklung unseres Denkvermogens entsprechend allmé
lich als i religitse, i oder ga or-
dernde verbuchen zu kénnen. Aber diese Polansation wird
auch schon darum nicht als eine einstréngig-evolutioni-
stische vor sich gehen konnen, weil die Diszernierung nach
Ursprung der zu verarbei O nie voll

sein kann, und eine logisch differenziertere Stufe immer
auch noch Reste der urspriinglicheren und ihr voraus-
gehenden weniger differenzierten Stufen mit sich zu
schleppen hat.

Aber so wird selbstverstéindlich auch das Dogma der
Unverinderlichkeit dieser ” Riten ” nicht bestehen konnen,
indem die immer aus der Gegenwart nach den momenta-
nen U 4 ad hoc opften Motivationen nicht
nur ihre Vergangenheit mitschleppen, sondern mit der
Zeit natiirlich auch auf die anfénglichen Briuche und
Kultformen verédndernd zuriickwirken diirfen. Das heisst,
die echt lebendigen Briuche sind trotz ihrer scheinbar
evolutionistischen Fortpflanzung — ihrem geistigen Wesen
entsprechend — immer eher nur als Revivals und nicht
als historische Survivals zu betrachten. Demgeméss wird
auch ihre Entwicklung immer unregelméssig, und sie
wird immer von dem momentanen Stand der iiberwun-
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denen logischen Hoéhe und der Tiefe des sublogischen

bsatzes bestimmt. Mit anderen Worten: am Anfang
werden die Gei: odukte eher den bi i Geset-
zen der ” gedankenlos ” erdachten Reagierungen und nicht
den {iiblichen Gesetzen des historisch-evolutionistischen
Entwicklungsganges folgen, wie dies Frazers Schule postu-
lierte. Die Entwicklung kann nie evolutionistisch vorge-
schrieben, nur in jedem Fall bis zur Polarisierung in Magie,
Religion, Dichtung, ja bis zum Entstehen einer neueren
logischen Hohe auf der Spur verfolgt werden.

In aller Eintracht mit Marett, d.h. ganz im Sinne des
Goethe-Wortes ” Am Anfang war die Tat”, haben auch
A. Vierkandt,”® wie auch der junge G. Rbéheim in seinem
auffallend reifen ungarischen Buch vom Jahre 1914 ** den
Ursprung der Magie in gewissen nicht vollig zu Ende

Ausdr gesucht, d.h. nicht in
der Richtung von einer mystischen Kraftvorstellung ihrer
Ausiibung zu, sondern umgekehrt: von Quasi-Reflexbewe-
gungen aus, ihrer durchgedachteren Ausbildung zu. Damit
ist aber auch schon unmissversténdlich der Weg zu einer
mehr ahistorisch-soziologischen als zu einer evolutioni-
stisch-historischen Ebene vorgezeichnet.

Achnlich, nur noch schérfer als Marett, wandte sich

gegen Frazers evolutionistische Entwick! Ve
(Magie - Religion » Wissen) auch E. Sidney Hartland, indem
er das G i in den i Riten und o

Zeremonien richtig erkannte und das Gesetz: ” Prioritat
der Riten (Gesten, Gebidrdungen)” formuliert hatte. Er
betrachtete ndmlich die magischen und religiésen Han-
dlungsweisen als die beiden Seiten eines Medaillons, und

25 Die entwicklungspsychologische Theorie der Zauberei, Archiv. fiir die
gesamte Psychologie, 1937, 420489, besonders S. 424, 446 usw. Die Zauber-
Dandlungen sind ihrem urspringlichen Wesen nach gar nicht els logisch

e In sie
sind. S R undzwar mnichs: Jein triebhatle Ausdrilcks

29 A vardaseré fogalmdnak eredeze( Ursprung des Manabegriffes), Bu-
dapest, und dazu von mir in deiZeitschr. "Huszadik Szdzad” (= Zwanzigst
Jahrhundert) 1916, 144-146.
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er leugnete ab ovo, dass man diese chronologisch vonei-
nander trennen diirfte (siehe die ” Religionen ” Agyptens,
des alten Orients, Mexikos usw.), nur dass man in die
nachtrégliche Erklarung des Anfangspunktes — gewissen
Entstehungsniiancen entsprechend — bald mehr die
Absicht der Verso bald mehr diejenige des i
usw. hineinsehen und interpretieren kann.

Schliesslich waren es Th. W. Danzel und I. W. Hauer,
die am Kklarsten die subjektive Wichtigkeit des psycholo-
gischen Moments erkannten, und energisch gegen die
Trennung der beiden Gebiete Einspruch erhoben. Sie
hiessen die Gesten als notwendige Erleichterungen (Reak-
tionen) eines sorgenschweren Gemiits aufzufassen, die
eigentlich keine gegenstéindliche Beeinflussung, nur unge-
wollt und unwillkiirlich eine physiologische Beschwichti-
gung, d.h. die U i des selbst i
tigten.

Allerdings diirfte man hier mit grossem Nutzen einen
fliichtigen Blick auch auf gewisse mehr eklektischen
Sytematisationen von S. Freud, Byron Jevons, E. Doutté
usw. werfen — um nur die bedeutendsten ihrer zu
nennen. Aber es geniige hier, uns bloss auf eine kurze
Darlegung der Konzeption von J. H. Leuba® zu besch-
rdnken, der sich zwar nicht jedes evolutionistischen
Fehlers entledigen konnte, aber insofern doch der Achse
unserer Auffassung am meisten nahekommt, dass auch
er Wissen, Magie und Religion in ihren Urspmngen als
durch verschis immer i G inde in
entsprechenden Situationen hervorgerufene Reaktions-
formen zu betrachten heisst. Schliesslich lohnte sich eben-
so, aus #hnlichen Griinden, ein kleinwenig ausfiihrlicher
auch auf die sinnverwandten Thesen Irving Kings
hinzuweisen,” der die Magie, wie auch die {ibrigen,
nachtriiglich in unserem Denkmechanismus als Magie,
Religion, praktisches Wissen usw. qualifizierten — urs-

g

30 Siehe austiihrlicher: A mdgia S. 34 fI.
31 Siehe 2.a.0. 38 fI.
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priinglich jedoch ohne Reflexionszwang erfolgten —
Reakuonen @ outcomes ” wie er sie nennt) als Markzei-
chen Entwick aufzu-
fassen energisch verbietet, ja diese unzweideutig als
pnmarnaturhche Austnttsformatlonen als Produkte je
einer Bi Jation erkldrt, und
sie aus dhnlichem Grunde als ” blinde” bezeichnet, wie
auch wir dieselben als " sublogische ” Handlungsweisen
zu bezeichnen pflegen. Auch er ist also der Meinung, dass
die Forschung, um das Wesen der Magie begreifen zu
kénnen, von einen mehr oder weniger automatischen
Anfangsstadium auszugehen hat, das dann in unserem Ge-
danken sich nach und nach zu einer begrifflich als
» magisch ” qualifizierbaren Erscheinung aus- und umbil-
den muss. Die Magie bildet demnach das Resultat der
Differenzierung einer urspriinglich undifferenzierten Ge-
wohnheitsreaktion: ”a case of social habit, requiring re-
ligiuos (magic) value ”. Und eben deshalb wird man auch
in bestimmten Fillen die Magie kaum von der Rehgxon
oder von den alltédglichen L -
den konnen; wie man auch den Priester, den Dichter oder
auch ganz in den isch tétigen

nicht leicht von dem Zauberer unterscheiden kann. Damit
hat King auch schon ausgesprochen, dass — psychogene-
tisch betrachtet — in solchen Neues bringenden und
Erklarung fordernden Momenten die undifferenzierte Tat
der gedanklichen Formulierung immer vorangehen muss,
wobei die durch nachtrigliche Reflexion entstandenen
Kategorien prinzipiell weder als frithere noch als spétere
aufgefasst werden diirfen. Die Aufeinanderfolge wird im-
mer von der momentanen Situation und von einer mehr
oder weniger entsprechenden Beschaffenheit der Struktur
des Produzenten, ja nebenbei auch von der historischen
Evolution bestimmt. Mit anderen Worten: ein nachtré-
glich z.B. als ”magisch” zu qualifizierendes ” outcome 7
muss — um seinen Platz unter den zahllosen Uebergangs-
fillen genau und ad hoc behaupten zu kénnen — in jedem
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einzelnen Fall, nach den es den Umsténden gemiss beféhi-
genden Bewusstseinslagen, wie nach der Struktur und
nach den Krifteverhéltnissen der betreffenden Individuen
bestimmt werden.
*wox

So durften auch wir, mit und unter solchen anerkann-
ten Wi tlern, nach vi ichen Hin-
weisen, schon i.J. 1919 ungarisch,*” und dann iJ. 1924 in
einer ausfithrlicheren Behandlung auch in deutscher
Sprache ** getrost die Ansicht vertreten, dass wahrhaft
religiose (i i i i ja sogar wi: t
che Neuschopfungen, durch Worte und gedankliche For-
meln (d.h. Erklirungen) darum nie eindeutig und restlos,
hochstens nur oberflichlich quasi in eine wesensfremde
Sprache ” libersetzt ” werden konnen, weil ihr ” Primum-
‘movens ” eine bloss instinktive, sublogische Ausdrucksbe-
wegung war. Wie solche Gebérdungen, wo Logik momentan
zuriicktritt, so dass sie bei einer Art “conscience a moitié
annulée ” entstehen, das geistige Leben iiberhaupt ermogli-
chen® Diese Lebenskomponenten schliessen jedoch jeden
apriori bewussten Zweck-, Ziel- und Niitzlichkeitsgedan-
ken, ja damit auch eine an Zeit gebundene Entwicklung-
svorstellung, wie etwa: Magie - Religion -» Wissenschaft,
entschieden aus. *

32 A vallds egyénlélektani gyokerei, Athenaeum No. 2, 3-4 Fs werden
hier Dichter und Naturvslker angefiihrt, die die Prioritit der Geste schon
gesehen haben. So betonte z.B. auch Schopenhauer: “indem gebetet werden
soll, wird ein Gott hypostasiert, nicht umgekehrt”.

%3 Der Eid als Tat, Acta Univ. Szeged, Phil. Hist. Klasse No. 1.

s34 Vgl auch E. Cassirer, Philosophie der smybolischen Formen I1. 1925:
Das mythische Denken, S. 193 f., 252 f. mit S. 50 fi: “die geistige Organi-
sation der Wirklichkeit beginnt durch das nach aussen projizierte Tun
(Kulthandlung), das den Menschen begreifen und seine Vorstellungswelt
entwickeln macht” (angefiihrt schon: Kultus und Mythos, Archivium Phi-
Iologicum 1937. S. 318, Sonderdruck S. 9).

35 Siehe auch bel mir a.5.0. 315 mit W. F. Otto: "Man darf keine fixen We-
ge von den Kriiften (Mana) zu den Gottern oder in welcher Richtung immer
tracieren, und man muss endlich einsehen, dass das magische Zeitalter
mit seiner magischen Weltanschauung eine v0llig imaginire und absurde
Schopfung unsers hierzu unbefugten Verstandes... nur im grossen und gan-
zen theoretisch existieren, nie aber als aetas separata in der Vergangenheit
dagewesen sein durfte”.
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Fassen wir nun unsere Auffassung iiber die geistige
Entwicklung im allgemeinen, und speziell was die Frage
nach dem Wesen der Magie betrifft, zusammen, wie sie
seit etwa 1909 in ihren Hauptlinien feststeht. *

Unser System griindet sich auf die konsequente
Durchfiihrung jener Erkenntnis, dass solche Hauptpro-
dukte unseres geistigen Mechanismus, wie Religion und
Magie, Dichtung und Wissen, ja auch die Sprache in dem
Halbdunkel unseres Denkens, halbwegs unwillkiirlich-
gewollt entstehen. Unser logisches Denken lisst — sich
sozusagen momentan ausschaltend —, die emotional
ekstatischen Lebenskrifte walten und entscheidend zur
Geltung kommen, dh in ” sublogischen (oder wie man
sie hatte: in ” hyps
seinszusténden, aus Gebérden, Lautgebérden usw. hervor-
gehen. Aber so wird man einen jeden Ritus offenbar als
eine Massnahme auffassen miissen, die nach dem
Versagen des normalen verniinftigen Denkmechanismus
die psycholog'lsche Ohnmacht durch eine instinktiv auto-

Ausdr it {iberwi sich mit einem
nicht mehr logischen Sprung, d.h. also eher schon ” phy-
siologisch ” einzusetzen pflegt.

Es handelt sich also um alles mehr, nur nicht um eine
” Handlung mit einem Zweck”, wie dies auch noch L.
Deubner meinte. Der gedankliche Wert eines typisch
sublogischen Opus operatum beginnt sich erst allmihlich
und individuell nebenséchlich zu kliren, einfach darum,
weil die ” Tat” eher eine gewisse Entspannung, d.h. au-
tomatisch ein Gefiihl der Selbstbefriedigung und zugleich
das Zuriickkehren zum menschlich normalen Bewusst-
seinszustand, d.h. zur Reflexion fordert,”” kurz: weil sie
eine sublogische Handlungsart ist, deren Zweck und Ziel
in ihrem Ursprung nicht klar werden durfte, und sich
auch in jhrem gedanklichen Weiterleben nicht kliren kann.

3 Vgl hauptsichlich Athenaeum 1909, 77-85, 128-138; Der Eid, 1924;
Lényeg és Gondolat, Szeged 192T; A kéltészet lényege és formdja (= Wesen
und Form der Poesie) in der Zeitschr. Budapesti Szemle 1927 usw.

37 Vgl. auch unten Anmerkung 41.
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Auf diese Weise wird aber eine solche Handlungsart natur-
gemiss und notwendigerweise ein Brauch mit schillern-
dem Sinn. Und so wird man die als ” magisch ” zu qualifi-
zierenden Fiille nie durch scharfe Demarkationen von den
religiésen, mythischen ja auch von den alltéiglichen Fiéllen
trennen kénnen.*

Es handelt sich immer um einen notwendig schil-
lernden Uebertragungsversuch eines logisch apriori halbbe-
wussten Erlebniskomplexes, d.h. einer instinktiv-ratiosen
Geste. In diesem Sinne entwickelt sich z.B. aus der istinkti-
ven Bekriftigungsgeste der spiter als ” Schwurzeremonie ”
qualifizierbare ¥enog ('to clasp hands’, ’ something
that shut you in’) = 8pwog, der Name und die Gestalt
des Schwurgottes "Opxoc® und der ihm heiligen Zere-
moniedes bpxoc; SO bedeutet das Gottliche das latei-
nische ’ numen “Wort, das etymologisch auf die besondere
magische Kraft der Geste ’nuere’ hinweist, ”die sich
in irgendwelchen Bewegungen #ussert” (so Pfister in RE
s.v. § 16); und so figuriert zur bildlichen Bezeichnung des
Aktes der feierlichen Gutstehung — aus haufigen Hande-
Abbildungen gefolgert — schon seit paldolitischen Zeiten

35 Zu unserem Entwicklungssystem vgl. ua. schon Homerus Compa-
ratus II1. (EPhK 1915, 313 und 1917, 319) mit den hierzu gehrigen Ad-
denda und Addenda recentiora (daselbst 1929), wo hbereits ausgesprochen
wurde, dass ein richtiger der i istiy
Produkte iiberhaupt nicht nach vernunftgemiissen Zielen zu fragen hat.
Siehe hierzu auch meine Arbeit: Kronos und die Titanen, SMSR 1932,
4842 und 189214, wo wir den Spuren gewisser in Emotion entstandenen

5 der i iechi Religion (siehe auch Lan-
gue et Religion, L’Antiquité Classique 1936, 249-261) auf der Ebene ihres
historischen Lebens — namentlich den durch ihre Namen erweckten Asso-
ziationen folgend — nachgegangen sind, wie diese auf dem Wege der soge-
nannten ”Volksetymologie” oft gelegentlich auch das Wesen und die
Rollen diese Gestalten selbst ohne weiteren Grund umzuwerten vermochten.
Siehe ausfihrlicher auch Kultus und Mythos 1937, hauptséichlich S. 17 1.
des Sonderdrucks, Budapest; Kultische Motivverschiebung, 1939. Sonder-
druck S. 8 £.; A gérdg irodalom kezdetei (= Anfdnge der Griechischen Lite-
ratur, ungarisch) 1951, S. 204 fl.; The Sirens, Acta Ethnographica Acad.
Scient. Hung. VII/1958, S. 214 £, und zum Schluss: Anfinge der griechischen
Literatur, Vorfragen, deutsch, 1960 S. 166 ff.

9 Siehe Murray, The Rise of the Greek Epic, 19112 p. 339; Der Eid als
Tat, S. 3 £. und passim.
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die sich dabei betatingend Hand.* Un es ist nur selbstver-
stidndlich, dass unter diesen Gesten eine ganz hervorra-
gende Rolle namentlich die Lautgebérden zu spielen haben.
Und zwar nicht nur als die am meisten geelgneten Ausdru-
cksb eines i
sondern auch als Haupttrédger des (sprachlichen) Verkehrs
(auf dem Wege Ruf—»ImltatlonaGebet usw.), d.h. als erst-
Kklassige V- jedes geistigen Fort von
dem oment bis zu ihrer Ein-
miindung in eine héherre, logische ” Ubersetzung ” des Ge-
schehnisses.*!

Hauptsache und entscheidend bleibt immer die Aus-
drucksbewegung, die Tat, die das Eintreten einer immer
neuen Art Bewusstheit zu beschleunigen vermag,** denn

he, Einri fallen unvergleichlich mehr ins
Gewicht, als die nur varierend hmmtretenden und ihnen
Ziel und htriglich Erldute-

rungen,* auch wenn diese letzteren auf die Form der Urer-
scheinungen allméhlich verindernd zuriickzuwirken ver-
mogen. * Aber demnach darf man die einzelnen, seit ihrem
Ursprung unsicher schillernden und sich immer eigen-
michtig gestaltenden logischen Simplifizierungen des Kom-
plexes weder scharf gegeneinander abgrenzen, noch darf
man sie in einer fixen Reihenfolge nach Prioritét und Poste-
rioritdt ordnen. Aus unserem Primum wichst eben ein
Gebilde hoch, das — seinen latenten Komponenten ent-

40 Vgl. N. P. Griskova {iber die Spiegelungen der schopferischen Beti-
tigung der Hand in der mystischen Ornamentik, Sovyetskaja Etnografia,
aiiert schon Kultus und Mythos, 19 £
1 Kultus und Mythos S. 17 1.

% Vel. B, Casirer, Phllowophie der symbolischen Formen 1. 1923 S.
125 und Der Eid als Tat, 1924 S.

43 Frobenius, Weltanschauing e ‘Naturotiker, 189 S. 398 nennt, das
i Seania i Wenl der Ceweperlinde s Vel whot . Cobmrts, e Spctss
erbote Vortriige, N.
Folge XIIT Serie, H. 184) S. 11 £. und bei mir Urania, 1915 S. 315 (unga-
risch).

Vgl. Kultische Motivverschiebung und Praedeismus, Arch. Philologi-
cum LXIII (1939) S. 181191 zu A. Bertholet, Sonderausgabe aus den Sit-
zungsberichten der Preuss. Akad. d.Wissenschaften, Phil-Hist. Klasse XVIII
(1938), 164-184.
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sprechend — selbstversténdlich unzéhlige vollig willkiir-
lich schillernde und auch willkiirlich qualifizierbare Varia-
tionen zu resultieren pridestiniert ist.*”

Mit einem Wort: es scheint uns philosophisch einzig
zuldssig, und ethnologisch einzig erweisbar zu sein, wenn
man nicht apriori eine grésstenteils evolutionistisch-histo-
rische, sondern statt dessen eine ihrem Wesen nach dyna-
misch- jektive Enticklungsvc postuliert.*®

Aber es werden auf diese Weise auch unsere Begriffe
» Magie ” und ” magisch ” wenig damit zu tun haben, was
man gewohnlich unter diesen Namen versteht. Uns be-
deutet Magie und vormagische Magie (Vierkandt) bloss
einen Uebergangspunkt auf dem Wege von den Absatz zu
dem neuen erhohten Stadium unserer gedanklinchen (lo-
gischen) Enticklung. Das Absetzen geht allerdings fiir die
griechische Vorstellung in die Hche (siehe ” Anféinge”
S. 40), wahrend wir uns das Sublogische eher als in die
Tiefe sinkend vorstellen. Der Ubergangspunkt der Magie
— wie auch der des Mythos, mit dem er fehlerhaft oft
identifiziert wird — entsteht auf der mit ” d” bezeichne-
ten Hohe jenes Schemas, das ich zuletzt in meinem Buch
» Anfinge ” (S. 167) zu skizzieren versuchte. Er kann na-

o

curhch nie scharf abgegrenzt werden, d.h. er ist den ver-
chrei offen. Und so kann

man auch den Zauberer von dem Schamanen, den Prophe-

ten, Dichter und Kunstler oft schwer voneinander unter-

scheiden, wie man auch die mamschen Formatmnen nie

scharf von den praktisch alltd und den

trennen darf.*”

45 Siehe Kultus und Mythos 2.a.0. S. 331 (=29).

46 Arsbok 1924 S. 166.

47 Vallds és Mdgia und Kultische Motivverschiebung Sonderabdruck, S.
121
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Und dies geniige auch gegen diejenigen Forscher, die
es als unnatiirlich anzusehen geneigt sind, wenn in der
schon polarisierten Poesie, Religion usw. magische Ziige
(Zauberlied, Kataloge, Gleischnisse usw:. d.h. also aber-
glidubische oder religiose Farbflecken) ihren Platz finden.
Selbstverstandlich wird auch die ” Entwicklung » von der
Zauberformel (spell) zu einem Gott schaffenden religiosen
Gebet (prayer), oder zu einem epischen Mittel als keine
eigentliche Entwicklung in der Zeit vorzustellen sein. Es
handelt sich immer um eine ad hoc unbestindige Ent-
stehungs- und Bildungslinie, die u.a. auch jenen Entwick-
lungspunkt, den wir als ” Magie ” und ” magisch ” zu nen-
nen pflegen, passiert.

Wie auch M. Istvanovits diese Linienfiihrung jetzt ge-
legentlich der Besprechung meines Kapitels IV. (Anfinge
S. 321-476), d.h. auf Grund seiner ungarischen Version (” A
varazsdaltol az eposzig” = Vom Zauberlied zum Epos)
richtig gesehn und verstanden hatte (Ethnographia 1958,
S. 505-536)," indem er von keiner Entwicklung des Zauber-
liedes zum Epos, sondern — genau im Sinne meiner Auf-
fassung — von einem ”ins Epische umgestalteten magi-
schen Zauber ”, oder von dem ” Anteil der Mérchenepik
am Werke des Dichters ” (also Homers) redet. Die Entwi-
cklung ist also kei als eine chrc i olutio-
nistische zu denken, auch wenn sie hie und da einer solchen
Strecke su folgen hatte und folgte. Sie nimmt jhren Anfang
dem Wesen nach immer von einer undifferenziert-polymor-
phen Entstehung und sie richtet sich einem differenziert-
polarisierten Endziel zu, wobei u.a. auch eine am treffend-
sten “magisch” zu nennende Stufe passiert werden muss,
ja auch — ohne zu stéren — apiter immer noch durch-
schimmern mag.

45 Siehe « Demos » 1961, B. II. Heft 2. Akademie-Verlag, Berlin, S. 198.
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La caduta dell'womo
nel terzo capitolo della Genesi ()

Introduzione. — La tesi che il presente studio vor-
rebbe dimostrare & che nel racconto del « peccato origi-
nale » abbiamo un argomento finora ignorato della pole-
mica israelitica contro il sincretismo nei riguardi della
religione di Canaan. Secondo il costume ben noto degli
autori biblici, I'argomentazione non si svolge perd lungo
linee sistematiche, ma sotto la forma plastica d’'un rac-
conto; la comprensione di esso viene condizionata da
quella di alcuni suoi elementi chiave, che sono nella fat-
tispecie: la « personalita » e possibilmente le origini del
Serpente, il carattere dell’« Albero della conoscenza del
bene e del male » ed infine il senso della frase: « Sarete
come dei (o come Dio) » pronunciata dall’ofida come prin-
cipale argomento di seduzione. L’origine di tale racconto

(*) Un sunto del presente studio & stato presentato come comuni-
cazione all’assemblea generale ordinaria della Societa Italiana di Storia
delle Religioni, tenuta I'8 dicembre 1962. L'autore desidera esprimere
la sua riconoscenza ai professori Angelo Brelich ed Ugo Bianchi per
importanti consigli di carattere sistematico e bibliografico. Il lettore
scuserd I'insistenza sugli elementi cananei, che potrebbe giudicare anche
eccessivi nei confronti di altri ugualmente notevoli; d’altra parte abbia-
mo pensato segnalare anzitutto gli elementi che per la loro prossimita
geografica si prestavano meglio ad una soluzione del problema. Le tra-
scrizioni di parole semitiche sono state semplificate per ragioni tipo-
gratiche.
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sembra essere stata cananea, ciod proprio dell’ambiente
ch’esso vuole combattere; il proposito suo originale viene
perd intenzionalmente frainteso dall’autore biblico e volto
nel suo contrario appunto per scopo polemico. Una sif-
fatta ambientazione del nostro racconto nella vita cultuale
d’Israele presenta, come vedremo, una serie di vantaggi,
tra gli altri quello di spiegare la presenza nella narrazione
di una quantita di elementi pii o meno latenti, ma co-
munque contrari al pensiero israelita ortodosso, sebbene
nella versione cananea piui antica dovessero avere un’im-
portanza primaria; svantaggi in quest’ambientazione non
ci & stato dato di riscontrare.

La bibliografia non pretende naturalmente di essere
completa, ma vorrebbe tuttavia includere i pit importanti
studi apparsi recentemente sull’argomento; ci rendiamo
perfettamente conto che, anche nella sua forma ridotta,
un tale progetto & ambizioso e quindi connesso con certi
pericoli; inoltre 'impresa presenta tutte le difficolta pro-
prie d’'un cammino che altri e competenti studiosi hanno
gia percorso, di dove sorge il noto pericolo che il buono
non sia nuovo ed il nuovo non buono. Eppure constata-
zioni analogamente pessimiste non hanno impedito ad
altri, specialmente I. Engnell e G. Pidoux, di dare il loro
contributo alla discussione, per cui non dovrebbero im-
pedirlo a noi; sicché, se consideriamo la diversita delle
opinioni emesse, la vastita della bibliografia sul tema ed
infine Iimportanza ch’esso riveste per lo storico delle re-
ligioni, l'orientalista ed il credente ebreo o cristiano, una
sua breve messa a punto non dovrebbe risultare inutile,
specialmente ad uso di chi non abbia I’Antico Testamento
come materia di specializzazione. E se poi potessero sca-
turirne elementi atti o contribuire alla soluzione del mil-
lenario problema, ci considereremo pienamente soddi-
sfatti.

1. - Il testo di Genesi 3, appartiene, com’® noto, a
quella raccolta di antiche tradizioni, designata dalla cri-
tica biblica col nome di « Fonte Jahweista », dal nome che
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Iddio vi riceve fin dalle origini. Superate ormai certe po-
sizioni eccessive, alle quali la critica letteraria era giunta
in passato (riflesso pilt che altro del pensiero filosofico
e della situazione degli studi orientali della sua epoca),
la teoria del Graf, Kuenen e Wellhausen sulle fonti del
Pentateuco puo dirsi oggi generalmente accettata nei suoi
punti principali come ipotesi di lavoro, anche in quegli
ambienti che, come il cattolico-romano, si erano da prin-
cipio mostrati piuttosto restii ad adottarla, se non addi-
rittura contrari, preferendo spesso in maniera pilt 0 meno
aperta l'attribuzione tradizionale del Pentateuco a Mose.!
Naturalmente questa accettazione di massima non & riu-
scita a sopire le discussioni intorno alla qualita, la quan-
tith ed il carattere tradizionale dei materiali che nelle
fonti sono confluiti; anche nel nostro caso ci sara dato
vederne alcuni esempi interessanti. Ma la praticamente
unanime accettazione di un’ipotesi di lavoro costituisce
un punto comune di partenza, il cui valore non puo sfug-
gire allo studioso.

Nel nostro caso & evidente, anche se non dobbiamo
storzare quest’argomento, che il racconto contiene di-
versi elementi, aventi tutte le caratteristiche dell’indipen-
penza originaria; ne esamineremo presto alcuni dettagli.
La narrazione si presenta quindi come la fusione d’una
serie di elementi tradizionali, che confluirono poi nella
attuale unita; si tratta d’un lavoro di redazione compiuto
forse gia prima del « Jahweista », la cui opera, in tal caso,
si sarebbe ridotta a quella relativamente semplice del

1 Cfr. Denzinger: Enchyridion Symbolorum, N. 1997:2000. Per la si-
tuazione generale oggl cfr. specialmente R. de Vaux OP: A propos du
segond centenaire @’Astruc, in Congress Volume Copenhagen 1953
(«Suppl. VT.» I) Leiden 1953 pag. 182 sgg., A. M. Dubarle: Le peché
originel dans la Genmése, in «RB» 64 (1957) pag. 534, spec. pag. 6
nota 1. Una buona presentazione di tutto il problema abbiamo presso
L. Moraldi: Le fasi della critica del Pentateuco, in Secoli sul mondo,
ed. da_Giovanni Rinaldi, Torino 1955 pag. 23 sgg. Una notevole ecce-
zione & costituita, com’d noto, dal compianto Umberto Cassuto: La
Questione della Genesi, Firenze 1934 e From Adam to Noah, Gerusa-
lemme 1962. Per un buon esame critico delle interpretazioni di Gen.
23 cfr. G. Castellino: La storicita dei capi 2-3 del Genesi, Torino 1951,
p. 5 sgg. e 23 sgg.
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tradente e dell’editore del testo nella sua forma defini-
tiva.? Questa descrizione della sua opera ci sembra perd
sottovalutare il suo contributo effettivo alla formazione
della versione udlema, come tra poco vedremo: comun-
que sia, discc dall’afi i dello Stoebe,® ci
sentiamo portati a sostenere l'antichita dei motivi con-
tenuti nel nostro racconto ed anche l'antichita della loro
combinazione mnella forma attuale, e cid per ragioni del
genere letterario e della storia delle tradizioni, indipen-
dentemente dal posto che attualmente occupano nella tra-
dizione « Jahweista ». Gh argomentl addom per provare il

contrario non ci cc e i D per una
loro tr i al io citato nella
nota 2.

Il racconto della « caduta » comprende, com’® noto,
i versetti 1-8 del nostro capitolo; gli succede I'interroga-
torio della prima coppia umana da parte di Dio, seguito
dalla maledizione sul Serpente e sull’'Uomo. Uno sguardo
all’apparato critico della Biblia Hebraica edita da R. Kit-
tel, 3* ed. ed ulteriori, 1937 sgg., ci mostra un testo pra-
ticamente integro, privo cioé di problemi critici d’'una
certa entitd. Soltanto al v. 2 le traduzioni inseriscono un
kol prima di e¢, dando cosi la lezione: «di ogni al-
bero del giardino», cfr. la LXX: d=d =mavedg El6hou
e la Vulg. « de omni ligno ». Si tratta evidentemente non
di una variante vera e propria, quanto di una glossa per
precisare un elemento nel testo creduto altrimenti im-
preciso e che comunque nulla vi aggiunge o vi toglie.

= P. Humbert: Etudes sur le récit du paradis et de la chute dans
la Genése (Mem. Univ. Neuchatel, XIV) Neuchatel 1940 pag. 7 sgg.
(Per un'ottima presentazione di quest'opera fondamentale cfr. A. Lods:
«RHPhR» 25 [1945] pag. 7178, H. G. May, «JBL» 66 [1947] pag. 238-
234 e Castellino: op. cit. p. 24 seg); G. von Rad: Das erste Buch Mose,
Gottingen 1049 sgg. pag. 79 sgg; H. J. Stoebe: Gut und Bose in der
jahwistischen Quelle des Pentateuch, in « ZAW » 65 (1953) pag. 188 sgg.,
pec. p. 192, vuole vedere nello « Jahweista» quegli che crea liberamen-
te, sulla base del propri fini teologici, attingendo pero a materiali
pre-esistenti.

oebe: a pag. 192 sg. Per tutta la questione cfr. anche
M. Noth: vbzrhe{em'nqsgewhwhte des Pentateuch, Stuttgart 1948 pag. 256
sgg. e 271
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Altri autori hanno creduto che alla base del nostro
racconto vi fossero almeno due fonti, confortati in que-

t’affer i da alcune di presenti nel testo
che non staremo ad elencare, ma alla cui esistenza non
si puoé dare un peso ivo, dopo l’ar ione del-

IHumbert, del Coppens e del Castellino,* e che comun-
que non tocca la presente trattazione; un suo riesame
ci porterebbe soltanto fuori dai limiti del presente studio.
Né entreremo nel merito dell’affermazione di O. Procksch
e di altri autori,’ secondo cui si lascerebbero riconoscere
nel nostro racconto resti di una versione originalmente
metrico-ritmica: troppi sono ancora i problemi connessi
con la metrica nell’Antico Testamento rimasti insoluti,
perché sia lecito parlarne con sufficiente sicurezza; e co-
munque anche quest’argomento meritirebbe uno studio
a parte, non un breve accenno en passant.

Ma anche sul genere letterario del nostro racconto,
e qui tocchiamo un punto di grande importanza per noi,
non regna laccordo tra gli studiosi. H. Gunkel, al quale
va, com’® noto, il merito di avere applicato con successo
all’Antico Testamento lo studio dei generi letterari, fino
allora condotto soltanto sui testi classici, nota con ra-
gione un primo elemento evidente: il motivo dell’ani-
male parlante, proprio della favola o dell’ampliamento

4 Per ogni questione di detaglio rimandiamo ai commentari sulla
Genesi di H. Gunkel, H. Holziner, O. Procksch, J. Skinner, E. Konig,
G. von Rad, ad loc. Vedansi ancora gli studi di J. Begrich: Die Para-
dieserzihlung, in « ZAW » 50 (1932) pag. 93 s Schmidt: Die Er-
ziihlung von Paradies und Sindenfall, Tiibingen 1931, pag. 43, T. C. Vrie-
zen: Onderzoek maar de paradijsvoorstelling bij de oude semitische vol-
ken, Wageningen 1937 pag. 201 sgg. Cfr. ancora P. Humbert: op. cil.
pag. 9 sgg. e 66 sgg., nonche J. Coppens: La conmaissance du Bien et
du Mal et le Peché du Paradis (Anal. Lovan. Bibl. et Orient. II, 3),
Lovanio sd. (= 1948), pag. 49 sgg. Per una recensione critica di que-
st'opera cfr. R. de Vaux OP, «RB» 56 (1949) pag. 300 sgg., Castellino:
p. cit. p. 26 sg. ed A. Kolping: Inhalt und Form in dem Bericht iber
Urstand und_Erbsiinde, in Festschrift F. Notscher, Bonn 1960 pag. 137
sgg. L'ipotesi di due fonti ed un tentativo di isolarle abbiamo ancora
recentemente presso I Lewy: The two strata in the Eden story, in
«HUCA» 21 (1956) pag. 9399, sulla base dei duplicati e delle con-
S

O. Procksch: Die Genesis (KAT I), 2031 ed. Leipzig-Erlangen 1923,

&

ad Ioc
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fabuloso del mito. « Erano i tempi, cosi risponderebbero
gli antichi, nei quali gli animali potevano ancora par-
lare ».° D’altra parte, sempre secondo il Gunkel, & evi-
dente che questa spiegazione & inadeguata, sebbene vera:
lastuzia del serpente (cfr. il v. 1), le sue profonde cono-
scenze nei riguardi della divinita e dell’albero, senza le
quali tutto il suo discorso alla donna non sarebbe imma-
ginabile, ci mostrano chiaramente che qui abbiamo qual-
cosa di pit del motivo dell’animale parlante: il serpente
ha tutta I'aria di essere stato un giorno un dio o un de-
monio che perseguiva uno scopo ben determinato; ana-
loghe considerazioni valgono per i due alberi. Ci trove-
remmo dunque non tanto di fronte ad un ampliamento
fabuloso di un mito, quanto di fronte ad un mito con
certi elementi narrativi di carattere fabuloso. Anche il
carattere eziologico, continua il Gunkel, & manifestamente
presente nel nostro racconto: cfr. l'evidente interesse
verso il perché della fine dell’eta dell’oro, il parto dolo-
roso della donna, la sua dipendenza nei confronti del
marito, l'apparente alimentazione del serpente etc.;’ la
risposta a tutti questi problemi verrebbe appunto dal
nostro racconto. La ormai classica impostazione che il
Gunkel fa di tutti questi quesiti, non ne risolve pero tanti
altri, tra i quali primeggia quello di fondo, quello della
ragione, ciog, per cui Israele, di cui conosciamo la diffi-
denza nei confronti di ogni forma di mito, si sia nel no-
stro caso dimostrato meno restio ad adottarlo del solito
ed abbia qui voluto fare una delle sue pochissime ecce-
zioni alla regola, evitando, per di pill, una radicale demi-
tizzazione (von Rad). Cio non viene certo giustificato dalla
presenza di motivi eziologici, data la loro evidente se-
condarieta come aggregati folklorico-sociologici al vero
tema del racconto: l'antico e fondamentale problema del-
T’origine del male nel mondo e della frattura intervenuta

¢ H. Gunkel: Genesis (HKAT T, 1) 3u51 ed, Gottingen 191021, ad loc.
7 Nelle stesse linee cfr. il Piper: art. Sindenjall, in RGG 2 ed.
vol. V col. 903 sg.
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a spezzare I'antica comunione tra il creato ed il Creatore.®
E’ evidente perd che il Gunkel ha stabilito il probabile
genere letterario primitivo del nostro racconto, prima che
venisse utilizzato, cioe, dalla pieta d’Israele ed entrasse
cosi nella collezione « Jahweista ». D’altra parte la parola
« mito » applicata all’Antico Testamento non manca mai,
come vedemmo, di suscitare una certa quale perplessita
in molti ambienti, rilevata nel nostro caso dai commen-
tatori, quando ) ad un « ) della fase
mitologica », sebbene di essa restino notevoli elementi
(il serpente, gli alberi, il giardino etc.).? Manca qui certa-
mente del mito una caratteristica che spesso, anche se
non necessariamente, gli viene associata: quella della
relazione con la natura, di dove il suo carattere ciclico,
indipendente dalle categorie di tempo e di spazio, che
ne rende ibile la rappr i ica e ri-
tuale nel culto con una certa periodicita; d’altra parte &
facile riscontrare proprio qui una caratteristica tipica del
mito cosmogonico, che ci accompagnera per tutto il rac-
conto: quella d’un avvenimento nei tempi primordiali
(« Urzeit ») con effetti durevoli’® e permanenti. Un ten-
tativo di compromesso ci & venuto dalla teologia, interes-
sata per ragioni ovvie ad evitare Tapplicazione del ter-
mine « mito » al nostro racconto. Si tratta della defini-

s Cfr. K. Budde: Die biblische Paradiesgeschichte, Giessen 1932, che
considera l'elemento peccato il solo che scaturisce spontaneamente dal
nostro contesto. Similmente G. Quell: art. ‘Auxprdve, ThWONT ed.
Kittel-Friedrich, vol. I pag. 282 nota 42 e G. K. Wright: The nature of
an_exposition of Gen. 3, in The rule of God, New York 1960
pag. 2143,

o J. Skinner: Genesis, (ICC) 20 ed. Edinburgh 1930 pag. 52.

108, S. Childs: Myth and reality in the Old Testament, London

. 17 sgg. (cfr. il nostro studio critico su questo libro in Pro-
testantesimo 16 [1961] pag. 3539). Per il problema del mito nell’Antico
Testamento resta sempre fondamentale lopera di H. Gunkel: Schpfung
und Chaos in Urzeit und Endzeit, Gottingen 1895, wist. 1921, anche se
alcuni importanti punti sono naturalmente superati. cfr. ancora (e chie-
diamo scusa ai lettori del rinvio troppo laconico) P. Tillich, O. Riihle
e H. Gunkel: art. Mythos und Mythologie in RGG 2 ed. vol. IV col.

363 sgg. e O. SIk, J. Haekel e S. Mowinckel in RGG 3t ed. vol. IV
col. 1263 sgg. Un confronto tra le due edizioni della medesima opera,
distanti una trentina d’anni l'una dallaltra, & quanto mai istruttivo. Si
veda anche Dubarle: art. cit. (n. 1) pag. 10 sgg.
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zione di esso come « saga primordiale» (« Ursage »),
tendente a rendere piena giustizia all’'unicitad nel tempo
del nostro racconto propria della saga nella sua qualita
di antenato diretto della storia, mentre la denominazione
& primordiale » impedisce a priori la ricerca di un nucleo
storico originario presente nell’episodio.’* Ma la distin-
zione tra un « mito » primordiale ed una « saga » primor-
diale ci sembra alquante ricercata, troppo sottile e per-
sino artificiosa, sempre ammesso e non concesso che sia
in sé valida. Un tentativo d’uscire da questa evidente
impasse & quello di A. Richardson,”® che definisce Gen. 3,
insieme a tutta la storia primordiale della Genesi, una
serie di parabole; il nostro racconto viene cosi perd ri-
dotto ad un genere letterario prevalentemente didattico,
una spiegazione che, per la sua intrinseca ristrettezza non
gli rende giustizia e che finisce per mettere il carro da-
vanti ai buoi. Pensiamo perd che lo svolgimento della
nostra tesi, proposta all’inizio, aiuti a risolvere anche que-
sto problema, per cui ci permetteremo di lasciarlo aperto,
agli i chiave del r:

2. - Il Serpente in Canaan e nel mondo circostante.
La Bibbia fa di tutto per eliminare fin dal principio ogni
possibile carattere soprannaturale del Serpente, divino o
demonico che sia, probabilmente per evitare la riduzione

se non I della ilita, dell’'uomo nella
propria caduta (e qui ci & dato di riscontrare la mano del
« ista » o del cc i che lo pr

1 K. Barth: Kz1chl1ch.e Dogmatik, vol. III, 1 pag. 88 sgg., Noth:
op. cit. (n. 3) pag. 256

12 Il problema della Sornts dall mito son pud essere preso in
esame in questa sede; che esso produca effetti (culturali, ismuzmnnh,
morali etc.) storicamente rilevabili & evidente; il problema & perd radi.
calmente diverso per quanto riguarda la storicita dei materiali conte-
nutivi, ove bisognera decidere caso per caso, cfr. R. Pettazzoni: Verita
del Mito in «SMSR» 21 (194748) pag. 104116 e M. Marconi: Mito e
verita scientifica, ibid. 32 (1961) pag. 99-106. Non esiteremmo perd ad
affermare che, anche ove materiali di carattere storico siano stati con-
servati e trasmessi dal mito, il contesto in cui si trovano & astorico.

15 A. Richardson: Genesis 1-11, London 1953, ofr. I'introduzione.
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ad impostare il problema in termini etici). Egli pertanto
specifica: « Orbene, il serpente era il piu astuto degli ani-
mali del campo che Jahweh Iddio aveva fatto ». (v. 1). Il
compilatore israelita ci tiene quindi in maniera specia-
lissima a dichiarare il carattere puramente animale del-
T'ofida, relegandolo al ruolo di dramatis persona secon-
daria ed attribuendo il carattere di protagonisti soltanto
a Dio ed alla prima coppia: soltanto I'uomo, infatti, &
soggetto etico, un dettaglio senza dubbio spiritualmente
progredito che rivela nella sua enfaticita il superamento
di una fase che originariamente ne era priva. Ma & ap-
punto quest’insistenza che non pud non suscitare il so-
spetto dell’attento lettore: non s’insiste normalmente su
qualcosa di pacifico e tutto sembra mostrare che ci tro-
viamo di fronte ad un racconto capace di suscitare anche
altre associazioni mentali molto meno teologiche di
quello che l'autore si riprometteva dai propri ascoltatori,
per i quali il serpente aveva anche un altro valore, non
strettamente animale.’* Anzi, se non vogliamo presupporre
che il serpente sia stato in origine un essere mitico, il
cui carattere veniva immediatamente richiamato alla me-
moria degli ascoltatori dalla sua menzione, il discorso del
v. 1 diventa assolutamente incomprensibile: solo la dove
abbiamo un mito si puo infatti demitizzare, come nel no-
stro caso succede col serpente. L’affermazione apodittica
equivale quindi a quest’altra: « Naturalmente un ser-
pente richiama alla vostra memoria una serie di esseri
soprannaturali, ma qui si tratta soltanto e semplicemente
di un animale qualunque, di un membro, seppure astuto,
della creazione di Dio ». Abbiamo cosi quasi un invito
pill 0 meno esplicito a ricercare che specie di figure la
menzione d’un serpente richiamasse alla mente dell’ascol-
tatore israelita d’allora; e una volta scopertolo, ci sara
relativamente facile comprendere il perché e I’essenza del
processo biblico di demitizzazione, avvenuto nel nostro
caso. Cos’era dunque il serpente nel mondo circostante

14 Cfr. J. Fichtner: art. *Oqig In ThWHNT cit. vol. V pag. 572 sgg.
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e che cosa rappresentava, prima che il « Jahweista » o chi
prima di lui lo inserisse nella tradizione biblica?

La principale difficolta & data dalla scarsita d’infor-
mazioni letterarie dirette nella mitologia di Canaan; i
testi mitologici di Ras Shamra-Ugarit infatti non ci hanno
dato ancora alcun testo di carattere cosmogonico o pa-
raptologico. Una situazione siffatta & particolarmente stra-
na data la quantita di testi ricuperati, per cui la pro-
babilita di riscontrare testi del genere & oggi divenuta
piuttosto vaga, anche se non da escludersi a priori. Vale
dunque ancora oggi l'affermazione pil1 volte ripetuta dal
Vriezen (al cui libro faremo spesso riferimento per que-
stioni di dettaglio) che mancano testi paralleli o almeno
antenati del nostro, tra i quali esista una relazione, per
es., del tipo che esiste tra i testi di Sumer e quelli ac-
cadici.’* Vi sono naturalmente, se non in Palestina e Siria,
almeno in Mesopotamia alcuni testi che presentano mo-
tivi molto simj & nota per es. la parte negativa del ser-
pente in relazione all’« erba di vita » nel racconto di Gil-
gamesh,'® ma si tratta d’un episodio che riecheggia sol-
tanto alcuni motivi del nostro: quello del serpente « mal-
vagio » e quello della pianta che dona la vita eterna, que-

st’ultimo poi secondario e iferi nel no-
stro racconto. Altri materiali riscontriamo nel mxto su-
merico di Enki e Ni 7 ma qui

concretamente oltre una pura e semplice rassomiglianza
generale ed una corrispondenza di certi dettagli. Anzi, in

15 Tomeraria appare a tanti anni di distanza Vaffermazione di H. Hol-

er: Die Genesis (HSAT 4+ ed.) Tlbingen 1922, ad. loc. secondo la
qunle i testi sumerici avrebbero costituito «la base dei racconti babi-
lonici ed inoltre di quelli biblici». B. Jacob: Die Genesis, Berlino 1934
ad loc. nega invece ogni parallelo, ma ricorrendo alla tesi artificiosa,
secondo cui avremmo qui il mondo animale che vuole abbassare I'uomo
al pmpno SLMD Cfr. ancora Castellino: op. cit. 27

o Gi Gilgamesn si trove in ANET 7t od, 1985, pag. 96.

3 ANEr pag. 38 sgz. Un esempio per gli alberi della Genesi ci
viene citato da E. Dhorme: L'arbre de la vie et larbre de la verité,
1907 (Recueil E. D., Paris 1951 pag. 557 sgg.); altri elementi in G. R. Ca-
stellino: Les origines de la civilisation selon les textes bibliques et les
teates cunéformes, in « Suppl. VT.» 1V (IS50) pag. 116 sge. e Wright:
op. cit. (n. 8) pag. 26 sg.
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tutto I'antico Vicino Oriente il Serpente riveste in genere
il carattere di animale sapiente, benigno, taumaturgo e
datore di vita, se vogliamo limitarci al serpente vero e
proprio ed escludere i mostri caotici indicati con lo stesso
nome, suoi parenti ormai troppo remoti.’® Tale situazione
contrasta in forma evidente col giudizio espresso sul ser-
pente nella Bibbia, ove viene qualificato di seduttore e
maledetto.’ Naturalmente chi volesse ravvisare nel no-
stro racconto gli estremi d’'un mito di carattere « prome-
teico » nei riguardi dell’animale e della prima coppia,
potrebbe sostenere la bonta intrinseca del serpente, in
quanto aiuta I'uomo ad ottenere un conoscimento ingiu-
stamente megatogli dalla divinitd, una variante del mo-
tivo del gdévoc deiv; 'atteggiamento assunto nei riguardi
della sua opera da parte della teologia d’Israele sarebbe
stato ovviamente negativo, ma ingiusto. Dovremo ritor-
nare su questo tema; basti anticipare qui che un tale
senso pud essere stato benissimo quello implicito nel
racconto nella sua forma originale, pre-israelitica, ma
non lo & certamente in quello attuale, in cui Iinterpreta-
zione « pr ican & da sempre
che non vogliamo andare contro il senso del racconto
biblico.

Abbiamo dunque da un lato la mancanza di materiali
letterari paralleli o antenati del nostro testo, mentre dal-
Taltro il carattere diametralmente opposto che il ser-
pente assume nelle mitologie del Vicino Oriente contrad-
dice apertamente a quello riveste nel racconto biblico.

1s Neanche il paragone col drago caotico Tiamat sembra quindi
particolarmente efficace, sebbene tutt'ora frequente (cfr. per es. M. Bi
Vom Geheimnis und Wunder der Schopfung, Neukirchen 1959, pag. T
ofr. perd lopposizione del Childs: op. cit. (n. 10) pag. 45). In Ugarif
il Serpente viene i in i
caotico, cfr. i testi (Gordon) 67: I: 12 e cnt IIL: 38, in altri viene
semplicemente citato come esempio di animale combattivo: I Aght 223,
II Aght VI: 14, 49: VI: 21. Un ultimo passo, 37:5 & mutilo e incom-
prensibile. In tutti questi casi (Childs: loc. cit.) il serpente si distingue
chiaramente da quello della Genesi per il suo carattere violento, con-
trario alla natura astuta e seduttrice che ha nella Bibbia.

10 Vriezen: op. cit. pag. 103-111; Coppens: op. cit., append. IV-V.
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Una tale situazione sarebbe per noi estremamente pre-
caria, se anche dalla regione siro-palestinese non aves-
simo, in mancanza di prove epigrafiche, notevoli prove
iconografiche, risultato degli scavi archeologici in corso
da oltre mezzo secolo, che confermano la presenza anche
in questo territorio di un aspetto « buono » del serpente.
Si tratta di una serie di statuette e di placchette (ne sono
state classificati ben sette tipi diversi),*® ove il serpente
appare in rapporto con Ashera (probabilmente chiamata
col nome di Qadesh in alcuni testi egizi) e forse persino
con Anat; sono appunto le placchette raffiguranti la pri-
ma che nell’Antico Testamento ricevono il nome di Astar-
tes E vi sono anche esempi di una divinita-serpente.*
Cio6 non & perd soltanto privilegio dell’iconografia siro-
cananea: abbiamo infatti anche nell’Antico Testamento
un testo, nel quale, in forma quasi totalmente demitizzata
e nel contesto delle relazioni di Mosé col suo popolo, ci
appare il ricordo esatto, preservato dalla tradizione, di
un serpente usato come simbolo taumaturgico e come
tale innalzato da Mosé nel deserto (Numeri 21:6-9) per
scongiurare un attacco di « serafini »; le « reliquie » di
questo oggetto di culto venivano ancora venerate nel
Tempio di Gerusalemme ai tempi del re Ezechia (+ 715-
687 a.C. secondo la cronologia statunitense), il quale ne
ordind la distruzione nel corso d’una riforma religiosa
(cfr. IT Re 18: 1 sgg.). E questo punto & interessante no-
tare che proprio nella zona del deserto sud-occidentale,

20 . F. Albright: The Goddess of life and wisdom, in « AISLL» 36
(191920) pag. 258 sgg., J. Hempel: Gott, Mensch und Tier im Alten
Testament (1931), ristampato in J. H.. Aporysmata (BZAW 81), Berlino
1961, pag. 108.229, spec. pag. 209 sgg., J. Coppens: Op. cif. pug. 92 sg.
e 99 sgg. ove, nelle appendici IV-V da un completo catalogo di queste
scoperte. All'argomentazione si oppone R. de Vaux: rec. cit. pag. 306 sgg.

lbright: The Archaelogy of Palestine, 4+ ed. London 1960,
pag. 105 sgg. Per alcune illustrazioni, cfr. la figura 27, nonche lindice
di ANEP ed i N. 471-73.

2 Albright: op. cit. fig. 20. Dello stesso autore vedasi ancora The

Archaeolooy and the Religion of Israel, 3 ed. Baltimore 1950, pag. 160,

e figure scoperte a Gezer, cfr. G. A. Barrois: Manuel

dA?‘ch.éologE bxbhque, wvol. II Paris 1953, pag. 360. Cfr. ancora le op. cit.
in nota
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ove si svolge il citato episodio di Mosg, abbiamo un testo
protosinaitico (uno dei pochi ai quali abbiamo alluso),
nel quale sembra che vengano offerti olocausti a « Ba-
alat, la Signora-serpente »** Gia da molto tempo era del
resto nota l'affermazione di Filone Biblio** secondo la
quale il serpente in Fenicia era considerato un animale
divino, identico con l’alito vitale, simbolo dell’eterna gio-
vinezza e della vita eterna, immortale, sempre che non
morisse di morte violenta (un’eventualita a cui potrebbe
forse alludere Gen. 3:15); e nella stessa zona il dio della
medicina, Esmfn (piu tardi conosciuto come ’Adon, ciog
Koptog ), veniva rappresentato appunto a mezzo d’'un ser-
pente, vera e propria divinita Zgomotoiy ,/ passata di
poi all’occidente e palese negli emblemi di Hermes e di
Asclepio nell’esercizio delle loro funzioni mediche.
I’abbondanza di questi materiali & tale, che anche
senza la presenza di testi paralleli o antenati del nostro
ci & giocoforza considerare la figura del serpente anche
in Palestina come una divinita collegata con la vita e

23 L/avvicinamento tra la divinita-serpente e Numeri 21 & stato fatto
per la prima volta, per quello che sappiamo, da W.W. von Baudissin:
“Adonis und Esmun, Lipsia 1911, pag. 325 sgg. Le scoperte posteriori al
libro hanno perd invalidata la sua tesi, secondo la quale sarebbero stati
glIsraeliti provenienti dal deserto ad « importarey il culto del Serpente
in Palestrina, 0 che comunque esso sarebbe stato introdotto in Canaan
dopo T'occupazione israelita. A parte queste considerazioni, Topera del
Baudissin rimane la trattazione classica dell'argomento. Il testo pro-
tosinaitico viene citato e commentato da J. Coppens: La Dame-serpent
du Singi, in «Eph. Theol. Lov.» 24 (1948) pag. 409-412. Esso 2 perd
incompleto e le lacune rendono problematica ogni sua interpretazione
sicura.

24 Eusebio: Praep. Evang. I, 10, citato da Vriezen: op. cif. Dpag.
175 sgg.

25 11 problema delle relazioni tra il serpente elevato sullasta in
Num. 21 ed il simbolo di Hermes e d'Asclepio & stato trattato anche
da Baudissin: op. cit. pag. 334. Egli si mostra alquanto scettico nel

di d'una possibile relazioni tra i due emblemi, visto che il ser-
pente nelle mani d’Asclepio sembra essere iconograficamente non molto
antico. Ci chiediamo perd se una atle prudenza non & nel nostro caso
un po’ eccessiva e se non sarebbe lecito, dato il motivo comune, sta-
bilire una relazione tra le due grandezze, non fosse che di carattere
ipotetico. Cfr. ancora Vriezen: op. cit. pag. 177 e A. Brelich: Un mito
»prometeico”, in « SMSR » 29 (1958) pag. 2340 specialmente per il mon-
do occidentale.
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con la fertilith, esattamente come nelle zone limitrofe,
ed & proprio questa divinitd quella che una menzione del
serpente non poteva non richiamare alla mente dell’ascol-
tatore israelita. Un tentativo di precisare ulteriormente
il suo carattere ci viene da uno studio apparso postumo
del compianto prof. Hvidberg di Copenhagen’® Le sue
tesi vengono sviluppate secondo le seguenti linee: il ser-
pente, cosi diffuso nella regione, sarebbe stato in realta
una delle forme assunte da Baal insieme all'umana e
alla taurina, le pili frequenti. Anzi, sarebbe stato proprio
Baal-zebiul, I'avversario di Jahweh nella lotta per l'anima
d’Israele, uno dei temi fondamentali del messaggio pro-
fetico (cfr. le storie d’Elia ed il libro d’Osea). Il Giudaesi-
mo ed il Nuovo Testamento lo assimilarono dipoi a Sa-
tana, cfr. Eccl.co 2:24, Giov. 8:44, Apc. 1 e 20:20, non-
ché Mtt. 10:25 e 12:24. Si Lratta d’una tesi estremamente
affascinante, come si vede, ma inficiata da un problema
del quale 'autore non sembra avere colpa: manca infatti
ogni citazione di testi del Vicino Oriente antico, atta a
suffragarla. L’impressione che il lettore riceve dalla let-
tura dell’articolo in questione (ed insistiamo che si tratta
unicamente di un’impressione personale) & che linsigne
studioso deve aver posto per iscritto soltanto i principali
punti del suo svolgimento, sperando di completarlo in
un secondo tempo con dicta probantia, il che gli doveva
essere vietato. Ma certo senza i testi in questione (e ab-
biamo segnalata la mancanza di oni testo del genere per
la zona siro-palestinese),’” le tesi dello Hvidberg man-

26 F. Hvidberg: The Canaanite background of Gen. I-III, in « VT »
10 (1960) pag. 287 sgg.

27 Come abbiamo visto infatti (cfr. n. 18), il serpente appare rare
volte in Ugarit, e, per di piii, in un contesto ben diverso dal nostro.
Abbiamo comunque cercato di seguire il tema nelle varie opere mo-
nografiche ove potrebbe essere trattato, ma senza risultato. Cfr. A. S.
Kapelrud: Baal in the Ras Shamra tezts, Copenhagen 1952, pag. 60 sgg.,
J. Gray: The legacy of Canaan (Suppl. VT. V) Leiden 1957 e S. Mo
seatl (ed): Le antiche gioinita semitiche (Studi semitici 1) Roma 163,

Kapelrud anzi tratta esplicitamente la figura di Baal zebul, senza che
nsulu qualcosa in questo senso. Per facilitare ulteriori ricerche, se-
gnaliamo glindici di C. H. Gordon: Ugaritic Handbook, Roma 1955,
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tengono un carattere puramente ipotetico-indicativo che,
per quanto d’indubbio interesse, sfuggono ad ogni ulte-
riore indagine. Se dunque non possxa.mo procedere per
questo i con la ci rimane
perd come punto fermo la figura del Serpente anche in
Canaan, come simbolo della vita e della fecondita, una
specie di cwrfe dell’epoca ellenista. Del resto il motivo
della guarigione altro non & che una variante di quello
della vita e della fecondita, ove la morte, e quella forma
attenuata della morte che & la malattia, ne sono I'oppo-
sto.?* Col Coppens e lo Hvidberg ci & dato comunque di
concludere che il serpente non & soltanto un animale
favoloso di carattere popolare,® bensi I'immagine cana-
nea d’una divinita di fertilita, la cui presenza proprio nel
paradiso, in vicinanza della vita e del fiume primordiale
non puo stupire.*®

Cosa si propone ora il serpente del nostro racconto?
Vuole rendere I'uomo simile ad un dio. Lo inizia a qual-
cosa che non gli compete secondo la fede israelitica, ma
che nella religione di Canaan doveva essere considerata
nobile ed alta. Nello « Jahweista » l'apprezzamento intorno
al serpente & i ma nel pri-
mitivo cananeo la sua valutazione dev’essere stata invece
positiva, in quanto aiuta 'uvomo a conquistare certi po-

D. Young: Concordance of Ugaritic, Roma (1956 per le radici bin e
2bl nonche G. R. Driver: Canaanite Myths and Legends, Edinburgh 1956.
J. Gray: op. cit. pag .185 sgg. cita una possibile traduzione di zbl con
«sposon, cfr. anche Genesi 30:40, ma si tratta di un &mof Acyéevov
in ciascuna delle due lingue!

25 Per questelemento, che anche non possiamo seguire in dettaglio,
cfr. Chr. Barth: Die Errettung vom Tode (Diss. Basel), Zunch 1941

20 Cir. anche i il von Rad, C
do afferma che non importa tanto quello che il serpente e quamm
quello che dice; come potrebbe infatti dire quello che dice, se non
fosse quello che

0 Una soluzione nelle linee del Coppens e dello Hvidberg era gia
sLata suggerita da H. Schmidt: cit. (n. 4), pag. 29 sgg., non tanto
per la figura del serpente, qunnlo per m sfondo generale. Il Vriezen
fa osservare con ragione (pag. 177 sgg.) anche il carattere mantico del
serpente, oltre a quello taumaturgico e fertile, e vorrebbe attribuirlo
a quello della Genesi. Anche se questa tesi fosse giusta, mummerebbe
soltanto un aspetto secondario dell‘ofida, ofr. l'art. cit. (n.
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teri che non aveva, ma ai quali aveva diritto. La figura
demitizzata dell’ofida mel racconto biblico & perd ben
pallida e non lascerebbe immaginare pilt nulla della sua
importanza originaria: gli restano soltanto la sua astu-
zia e la sua conoscenza, due elementi che di per loro stessi
sarebbero perd impotenti contro le superiori qualita del-
T'uomo, signore della natura, la cui posizione viene im-
mediatamente dopo Dio in tutta la pieta biblica e anche
nel nostro capitolo. D’altra parte con questa riduzione del
serpente da eroico protagonista alla figura d’un semplice
animale ed eliminando il happy end che doveva presumi-
bilmente coronare il racconto nella sua forma originaria,
l'autore biblico ci dichiara la sua tesi: quello che in Ca-
naan produce la vita e la fertilita, in Israele é ribellione
Dio e causa la morte e la siccita, visto che & empieta, sa-
crilegio. Anche su questi dettagli ritorneremo.

3. - L« Albero della conoscenza del bene e del male »
appare per la prima volta nell’Antico Testamento in
Gen. 2:9 in una relazione poco chiara con quello della
vita. B’ stato anzi quest’apparente duplicato di alberi uno
dei principali elementi sui quali si basa una divisione di
Gen. 23 in fonti. Che alla base della tradizione dei due
alberi vi sia stata in origine una doppia tradizione & ra-
gionevole supporre,® ma gia all'epoca del passaggio ad
Israele il racconto dev’essere stato ormai unico. Cio pre-
messo, possiamo lasciare da parte 1« Albero della vita »
e dedicarci a quello della « conoscenza del bene e del
male ». Rigettiamo senz’altro ogni tentativo di semplifi-
care l'espressione, per es. leggendo soltanto « conoscen-
za»: si tratta anche qui di qualcosa di ben concreto e
non di un conoscimento generico. Due sono allora le
espressioni chiave: il verbo « conoscere» ed i suoi de-
rivati, nonché le parole giustapposte « bene e male ». Nei

31 P. Humbert: op. cit. pag. 26 sgg. e 66 sgg. Anche chi, come il
Castellino (op. cit. p. 27 sg.) sostiene l'unitarietd totale del racconto,
nota perd la presenza di elementi occidentali e orientali.
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due casi l'indagine semantica ha registrato negli ultimi
tempi un notevole progresso, sicché molti problemi ap-
paiono oggi meno oscuri di quello che sembravano anni
orsono.

a) La radice « conoscere » (yada) non esprime nelle
lingue semitiche, com’® noto, soltanto una categoria in-
tellettuale, include anche il concetto di possesso, potere,
disposizione sopra un oggetto od una persona. In questo
senso viene frequentemente usato anche nell’accezione di
possessione sessuale da parte dell’'uomo. L'esistenza della
radice ed il suo uso in tutti questi sensi sono ben docu-
mentati per I'accadico, l'ugaritico ed il fenicio, mentre
sono molto meno frequenti in arabo ed in etiopico. Nel-
l’ebraico esiste nelle sette forme del verbo, ma c’interes-
sera specialmente nella forma gal, nel cui infinito la tro-
viamo qui.** Per tale forma L. Kéhler (Lexicon s/v) regi-
stra ben undici sensi differenti, che vanno dall’attivita
mentale al dominio assoluto ed al possesso sessuale. Nel
nostro caso interviene un fattore che impedisce un’inter-
pretazione etica assoluta, oltre a quelli grammati-
cali e lessicali gia indicati: la proibizione avuta dall'uomo
nej riguardi dell’albero in 2:16, cfr. 3:3 sg. che lo presup-
pone gia soggetto etico, anche se soltanto su un piano
negativo. L'uomo qui in ogni modo, non viene rappresen-
tato come un essere moralmente primitivo, la cui co-
scienza abbia bisogno di essere messa alla prova o di
essere risvegliata. La traduzione che s’impone pertanto a
prima vista & pertanto quella di « potere », anche nel senso
sessuale.

Questa possibilita semantica cosi prossima di tra-
durre con anche nell’ le, ci ri-
chiama immediatamente alla memoria tutta una corrente

52 Che si tratti d’un infinito e non d'un sostantivo allo stato co-
strutto & implicito dall’articolo che 1o precede; «bene e maley» ne sono
allora il complemento oggetto. E' questa la spiegazione piu logica, nelle
]Lnee tradizionali della grammatica ebraica, cfr, Budd 8)

pag. 16 sg. In favore del sostantivo ofr. recentemente il Lewy: art. cit.
(n.'9) pag. 9
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esegetica, in genere non ecclesiastica, che vuole mettere
il peccato della prima coppia in relazione con la viola-
zione di un tabu sessuale, forse consistente addirittura
nella copula carnale in sé. La presenza di elementi ses-
suali nel nostro racconto & infatti semplice da riscon-
trare:** il senso del verbo, il carattere afrodisiaco facil-
mente attribuibile al frutto, la foglia di fico, elemento
collegato normalmente con l'orgia (religiosa) a carattere
sessuale, il pudore che sopravviene dopo latto, la deno-
minazione di Eva « madre dei vivi», le relazioni dei do-
lori del parto con le sanzioni, il carattere del serpente nel
culto di fertilita che abbiamo esaminato e molti altri ele-
menti ancora. D’altra parte l'attuale contesto vieta ogni
interpretazione tendente a vedere nell’unione carnale in
sé il peccato: I'argomento migliore resta pur sempre l'af-
fermazione del capitolo precedente (2:24 sg.), secondo la
quale il matrimonio della prima coppia & stato consu-
mato. Solo eliminando questc passo (come alcuni fanno
coerentemente) & possibile attribuire un valore peccami-
noso alla coabitazione matrimoniale nel nostro passo, ma
si tratta d’'un mezzo critico molto violento ed intellet-
tualmente non molto integro, in quanto crea le condi-
zioni favorevoli all’accettazione delle proprie tesi, elimi-
nando artificiosamente quanto vi s’oppone. L’ostilita tra-
dizionale della Sinagoga e della Chiesa nei confronti del-
Iinterpretazione sessuale & quindi ben comprensibile e
si basa non sul dogma, bensi su considerazioni di carat-
tere critico.** Bisogna perd allora domandarsi: di dove

33 Humbert: op. cit. pag. 97 sgg., J. Coppens: op. cit. pag. 19 sgg.
e 87 sgg. In questultima citazione (Iappendice III del suo lavoro),
egli Tigetta ogni esagerazione di questa tesi (che definisce « interpreta.
zione sessuale radicale»). L'illustre studioso belga vede un’ennesima
prova della sua tesi nel suo affiorante anche presso alcuni Padri della
Chiesa, segno evidente che vi dev'essere stata una tradizione interpre-
tativa in_questa direzione, cfr. Linterpretation sexuelle du peché du
Paradis dans la litérature patristique, in « Eph. Theol. Lov.» 24 (1948)
pag. 305-408. La sua tesi viene perd refutata da F. Ascensio SJ: Tradicion
sobre un pecado sezual en el paraiso? in «Gregorianum» 30 (1949)
pag. 490 sgg. e 31 (1950) pag. 35 sgg. 163 sgg. e 362 sgg

3 In favore dell'interpretazione sessuale nelle o el res)
ofr. H. Schmidt: op. cit. (n. 4) pag. 22, N. Krieger: Zu Gen. 1 und
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vengono e che scopo hanno gli evidenti elementi sessuali,
dei quali I'episodio & intessuto? La loro provenienza non
puo essere che da un racconto originalmente a carattere
sessuale, ove pero la copula matrimoniale non era lele-
mento fondamentale. Ed in perfetto accordo col carat-
tere del serpente e con gli elementi a sfondo sessuale
che abbiamo citati, conosciamo un Sitz im Leben che si
adatta perfettamente alla situazione: quello d'un culto
cananeo di fertilitd, in cui l'elemento sessuale indipen-
dente dal matrimonio aveva una parte importantissima
se non fondamentale. Anche in Israele questi concetti
erano ben noti e la lotta per eliminarli fu lunga e duris-
sima (cfr. specialmente il messaggio dei Profeti pre-esilici).
Questa conclusione, alla quale giunge il Coppens, scatu-
risce quasi spontaneamente dal nostro testo ed & molto
piu efficace di quella del’Engnell,*® che vorrebbe ricer-
care l'elemento fondamentale della caduta nella capacita
di generare. Ma anche su questo argomento dovremo ri-
tornare opportunamente.

b) « Bene e male » esprimono anch’essi molto di
piu di quanto sia il caso nelle lingue non semitiche.** Vi
& anzitutto un senso corrente, quasi proverbiale della
frase: chi « conosce il bene ed il male » & I'uomo giunto

Gen. 23, in ¢Z4W» 0 (1950 pag. 205 sg. C. A, Simpson: Genesis (The
Interpreter’s Bible vol. I 1953) parzialmente I'accettano il Gun-
Kok Somment. o, sl loc., T. Engnells '« Knowledge s: and «Lije» in the
Creation story, in «Suppl. VT.» III (1955) pag. 103 sgg, B. Reicke:
The knowledge hidden in the tree of Paradise, in Journ. Semitic St.
1 (1956) pag. 193-201. Una buona storia di quest’interpretazione abbiamo
presso Coppens: op. cit,, cfr. anche Vart. cit. (n. 33), passim. Contro
Vinterpretazione sessuale assoluta hanno presentato solidi argomenti
G. Quell: art. ‘Apa in ThWbNT 1 pag. 284 sgg, V. Maag in
Bibellezikon, ed. A.v.d. Born, 1951, col. 1566, J. Pedersen: The Fall of
man, in Interpretationes.. S. Mowinckel.. missae, Oslo 1955, pag. 162

., spec. p. 164, e G. Morelli: Paradiso e peccato originale, in Secoli
sul ‘mondo, ed. da G. Rinaldi, Torino 1955 pag. 69 sgg. (ove critica
anche alcune delle tesi del Coppens). J. Begrich: art. cit. (n. 4) pag. 102
assegna il versetto ad un‘altra fonte, non potendo accettare la con-
sumazione del matrimonio descritta in 2:24.

35 Op. cit. pag. 115, cfr. B. Reicke: art. cit. melle stesse linee (pa-
gina 196).

5 La tesi dello Stoebe: arf. cif. (n. 2) pag. 194, gia presentata a
suo tempo laconicamente dal Procksch nel comment. cit., secondo la




246 1. Alberto Soggin

all’eta della ragione e alla maturita intellettuale;** il fan-
ciullo non vi & ancora giunto, la persona troppo anziana
pud darsi che si trovi ormai in fase regressiva.*® Questo
senso corrente dell’espressione & il principale quanto in-
volontario colpevole, unito all’interpretazione intellettua-
listica del verbo « cc e », delle inter ioni a ca-
rattere razionaleggianti, secondo le quali prima del « pecca-
to » 'uomo sarebbe stato un fanciullo e solo dopo, in se-
guito ad una ribellione nei confronti di una divinita invi-
diosa, si sarebbe emancipato, diventando cosl « responsa-
bile ed adulto », anche se, come sempre accade nella cre-
scita, ebbe a soffrire certi dolori. Nel nostro contesto una
interpretazione siffatta non pud soddisfare: perché mai
T'uomo giunto all’eta della ragione dovrebbe essere come un
dio? La presenza anche di quest’espressione che presto esa-
mineremo, ci mostra che I’'argomento & molto piu vasto.*
Di che si tratta dunque? In ebraico, come del resto in
molte altre lingue dell’antico Vicino Oriente, 1'uso di ter-
mini contrari (presi in genere dalla vita del cosmo, della
giornata solare o lavorativa etc.),'® acquista spesso il va-
lore specialissimo di totalita, nel senso di comprendere
tutti gli elementi inclusi tra i due estremi. Cosi per es.

quale «bene e male» sarebbero una aggiunta del « Jahweistay, si basa
sullipotesi di lavoro che le presenti relazioni tra i due alberi siano
anch'esse una creazione dello stesso aufore. E’ una tesi che, nonostante
gli utili contributi che larticolo da al tema, non riesce a convincere,
essendone la presupposizione che il « Jahweista» abbia creato liberamen-
te. Si veda a questo proposito la giusta critica dell'Engnell: art. cit.
(n. 34) pag. 107, anche se il suo attacco contro Upotesi documentaria
sembra oggi una lotta contro mulini a vento. Cfr. la

37 Per i passi in questione, cfr. G. W. Buchanan: The Old Testament
meumng of the knowledge of good and evil, in «JBL» T5 (1956) pag.
114 5

wher questo duplice uso cfr. J. de Fraine SJ.: Jeur de mots dans
le récit de la chute, in Mélanges bibliques... offerts & M. André Robert,

ns sd (=1957) pag. 48. Per altri dettagli cfr. Vriezen: op. cit.

2.

) Camro Gunkel: comment. cit. ad loc. e H. Schmidt: op. cit
pag.

oy Questa TomDilith 8 (e atais sogaslaly sl Xty nel 139, ofr
il suo Die Genesis, Giltersloh 1925, ofr. ancora Vriezen: op.
Ba s ey it ad odN MR Bnr Drel mzder
von Gut und Bose, in Theol. Zeitsch. 7 (Basel 1951) pag. 1 sgg.
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« la sua uscita ed il tuo rientro» indicano tutto quanto
& compreso tra l'uscita del contadino al suo lavoro prima
dell’alba ed il suo rientro dopo il tramonto, dunque pra-
ticamente la totalita della giornata attiva; simile & la
espressione « il tuo alzarti ed il tuo coricarti»; « cieli e
terra » invece servono a definire tutto il cosmo in oppo-
sizione al Caos, mentre « Israele ed il Re » equivale a tutto
il popolo, dal primo all’ultimo. Tali esempi potrebbero
moltiplicarsi all'infinito. La presunzione & quindi ben fa-
vorevole che anche qui I’espressione « bene e male » abbia
questo senso di totalitd, in quanto indica tutto quello che
si pud includere tra questi due estremi. Unita al verbo
« conoscere », l'espressione si lascerebbe descrivere col
termine « onnipotenza » (forse anche « onniscienza »), ele-
menti propri e tipici della divinita e non dell'uomo;
questi perd, « sedotto» dal serpente, crede che li potra
ottenere e che ne potra disporre.” E come per confer-
mare tutto cio, intervengono.

- Le parole del Serpente: « Sarete come ’elohim ».
11 senso del testo, appoggiato dalle antiche versioni, ri-
chiede anche oggi la traduzione « come dei » e non « come
Iddio » (la LXX ha &g deot e la Vulg. sicut dii):** il passo
« Jahweista » puo infatti usare ’elohim soltanto nel senso
pill generale di divinitd, essere divino, mentre d’altra
parte in nessun luogo si accenna anche soltanto alla pos-
sibilita che l'uomo possa equipararsi all’Iddio d’Israele,
qualcosa d’inconcepibile nella pieta dell’Antico Testa-
mento. « Diverrete come dei » & dunque la promessa fatta

studio fondamentale & G. Lambert: Lier-délier, lexpresion de la totalité
v Vopposition de deuz contraires, in « Vivre et Penser» 3 (=«RB»
52) (1945) pag. 91 sgg. e P. Boccaccio SJ.: I termini comtrari come
espressione della totalita in Ebraico, in Bibl. 32 (1952) pag. 173-190. Oltre
e nelle lingue semitiche, il fenomeno appare anche in Egiziano, cfr.
A. Massart in Mélanges bibliques.. offerts & M. André Robert, cit.
pag. 38 sgg.

4 Mllard (el M Bimeestolo) G, Pom Bt les deuz arbres de
la Genése, in «ZAW» 66 (1954) pag. 37 sgg, spec. pag. 40 aggiunge
altri elementi degni di nota, tra i quali I'uso il Tadics 941 el Torres
hifil (v. 6) nel senso di woftenere successo, potere; trionfare .

2 R. de Vaux OP.: La Genose (La S. Bible, Jérusalem) 1053, ad loc.
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dal serpente alla prxma coppia: I'uomo ha a sua disposi-
zione delle possi che non s’ i neppure e
queste possono divenire attuali, basta che si decida a
fare il primo passo. Infatti la proposta viene accettata,
con i noti risultati: il serpente sembra avere usato una
mezza veritad per sedurre 'uomo. Questi acquista, & vero,
nuovi poteri, ma non sa bene che farsene; gli servono
soltanto per vedersi in una luce negativa, anormale: se
& diventato un dio, certo non se ne accorge! La ove l'azio-
ne avrebbe dovuto essere seguita da benedizioni ed ab-
bondanza, abbiamo ora soltanto la maledizione e la pe-
nuria. Nuovamente ci & dato qui di riscontrare I'opera
dell’Israelita ortodosso sul materiale cananeo originale,
specialmente verso l’epilogo: il credente ebreo infatti re-
spingeva un cammino siffatto verso la divinita ed il po-
tere, cosi normale e frequente nel mondo, specialmente
semitico, che lo circondava e ne afferma invece il carat-
tere empio, sacrilego.

A questo punto sara forse bene fare una precisazione.
Non si tratta qui di una divinizzazione sostanziale del-
T'uomo, come potrebbe a prima vista sembrare, ma solo
di quella contingente propria del culto di fertilita. I saggi
dell’antico Vicino Oriente sanno infatti benissimo che tra
il mondo divino e quello umano esiste una fondamentale
frattura ed anche nell’Antico Testamento 'uomo primor-
diale viene presentato come un saggio, mai come uno
stolto (cfr. per es. Ezec. 28: 11 sgg.). Cosi in epoca leg-
gendaria il savio Gilgamesh sa perfettamente « che non
pud equipararsi agli dei e che dalla prova non ritrarrebbe
che dolore »; Adapa rifiuta « il pane di vita » e « 'acqua
di vita », conscio che non sono per lui, solo Etana re di
Kish spicca il volo verso il cielo per cogliere « la pianta
della vita »: non & cosi saggio come gli altri ed il testo
mutilo ci fa intravvedere il fallimento forse tragico del-
Timpresa.** L'uomo, questo era certo, non pud far sue

43 Cfr. lottima presentazione sintetica dei materiali, presso o0-
scati: Le antiche civilta semitiche, Bari 1958, pag. 73-15. Il mto che
questi materiali trattino della vita eterna piu che di tentativi da parte
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certe prerogative proprie della divinita. Anche nel caso di
Gen. 3 sarebbe difficile presupporre una variante cosi no-
tevole nei riguardi della visione tra il mondo divino e
quello umano. Non si tratta neanche qui della divinita so-
stanziale, bensi di quella che I'uomo primordiale, arche-
tipo tra l'altro del Re* (il quale recitera nel culto ap-
punto la parte dellUrmensch o dell’Iddio della fertilita,
effettuando ove necessario il rito del iecpdc ydpos ), ac-
quista e mette in moto col culto di fertilita, elemento in-
dispensabile non solo per il bene esse, ma per I'esse stesso
della comunita. I1 fatto che un tale concetto si ritrovi, mu-
tatis mutandis, presso tutti i popoli della Crescente Fertile
& indubbio elemento in favore dell’assunzione di uno sche-
ma mitico-rituale costante (« pattern ») in questa regione.
Se questo pensiero riscuoteva il massimo favore presso
i popoli che circondavano Israele, esso venne sempre re-
spinto dai circoli ortodossi ebrei, specialmente profetici
e deuteronomistici, per i quali I'abisso esistente tra Dio e
T'uomo non poteva essere colmato neanche nella forma
precaria consentita dal culto. Non vi era mezzo umano
perché l'uomo s’i verso Dio e in moto
certe forze divine; era soltanto possibile che Iddio scen-
desse verso l'uomo nella sua sovrana maestd. Qui sta
dunque il vero peccato del’'uomo e qui sta anche Iele-
mento di verita nelle parole del Serpente: I'uomo ha vo-
luto attribuirsi prerogative divine scaturenti dal culto di
fertilita; cio era non solo lecito e possibile nel mondo
circostante, era anzi condizione necessaria per la vita as-

dellucmo dl rendersi simili agli de:, non oscura il fatto fondamentale
che la vita eterna e l'onnipotenza sono le prerogative pill tipiche della
divinita. Per testi ulr ANET pag. 5 8 sg, 102 e 118, nonche il comment.
cit. di J. Skinner p:

44 Non per i elle due versioni della storia della Creazione
(«Sacerdotale » e «Jahweista») l'uomo viene considerato Re del creafo,
cfr. Gen. 1:28: «...Tiempite la terra e rendetevela soggefta..» e 219 sgg.
ove I'iomo esercita il suo primo atto di sovranitd sulle creature, asse-
gnando loro un nome. Per le relazioni del Re col paradiso e con l'albero
della vita, cfr. I. Engnell: Studies in Dwme Kingship in the ancient
Near East, Uppsala 1943 pag. 25 sgg. e G. Widengren: The King and
the Tree of Life in ancient Near Eastern Eelwmﬂ (King and Saviour
1V), in «U.U.A » 1951:4, Uppsala 1951, passim.
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sociata. E’ qui che il Cananeo puo, attraverso il culto,
raggiungere, seppure in forma precaria, contingente la
onnipotenza nei riguardi della natura. Anzi, ancora il no-
stro testo « crede » in questa possibilita, tanto che al v. 22
Iddio stesso fa sapere che poco c’era mancato perché
T'uomo riuscisse nella sua impresa; allora, per evitare pe-
ricolose « recidivita », era meglio per Dio allontanarlo
anche dall’altro albero.*

Nella versione « jahweista » nel nostro testo non ab-
biamo quindi nessuna variante né al mito di Prometeo,
né a quello dei Titani: per Israele I'uomo non conquista
un elemento che Iddio gli negava,'® ma neanche cerca di
togliere Dio dal cielo e di mettersi al suo posto. I’atmo-
sfera del mostro racconto manca, se vogliamo, comple-
tamente della nota tragica, ci presenta piuttosto un mondo
spiritualmente piccino e senza grandiositd, proprio dei
culti cananei, nel quale Israele ricadeva continuamente.
E neanche i risultati sono grandiosi: I'uomo riesce sol-
tanto a far finire l'eta dell’oro e di rompere la primitiva
armonia tra il creato ed il Creatore. Di 1i naturalmente il
cammino alla dottrina del peccato originale & lungo, ma
non stupisce che la Sinagoga e la Chiesa abbiano potuto
percorrerlo. Perché anche qui l'essenza del peccato &,
come nell’antichita classica, 1a Ui ,** solo che le manca

45 De Fraine: op. cit. (n. 38) pag. 51 e J. Pedersen: art. cit. (n. 34)
pag. 164 sg.

46 Cost dice per es. il Gunkel: Comment. cit. pag. 31: «Perchd do-
veva essere un sacrilegio ottenere la ragione? Perché Iddio non l'aveva
data spontanesments alftiomo?... Tale motivo ol & ogel divenuto estra-

sommamente indegno di Dio, ma aveva una parte

fportante Coilankichith sache) tra’ g Kbrel v S umenatil Peterenn:
art. cit, pag. 165 ed il Reicke: art. cit. (n. 34) pag. 198. Lultimo insi-
ste’ sull'elemento « prometeico » del nostro racconto. Impostando il pro-
blema in questi termini, faremo forse giustizia al racconto originale
sananso, ma torto s auello lsmaelite, in quanlo socotamo senss orl
tica largomentazione del Serpente in 3:1 sgg. Cfr. B. Jacob e G. von
Rad: comment. cit. ad loc. e W. Zimmerli: Genesis 111 Zirich 1943
(ristampa_recente) ad loc.,, nonchd Wright: op. cit. (n. 8) pag. 30 sg.
47 Che quindi nel racconto israelitico la proibizione sia stata cau.
Dom ds invils o mors, me da ina. preoceupesions per il bene
ael'ubmo, viens soctemtto con Taglone Quell: art. cit. TRWONT
I pag. 282 sg. Per il concetto di 8Bpig nell Antm ‘Testamento ofr. ades-
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qui quel carattere tragico e grandioso che riveste nel
mondo ellenico: in Israele al peccato non verra mai ri-
[ una iasi forma di g morale.*®

Ormai si rivela completamente inadeguata un’altra
delle linee interpretative tradizionali nella Chiesa del no-
stro passo, facente capo a S. Agostino e ripresa nel Rina-
scimento da Lutero e da Calvino; recentemente essa &
stata sostenuta dal Dillmann, dal Gunkel e da B. Jacob:*
lo scopo della proibizione fatta all'uomo sarebbe stato
semplicemente pedagogico: « Propter... purae et simplicis
oboedientiae bonum », quasi che 'umanita, trovandosi in
uno stadio ancora infantile della sua evoluzione, avesse
avuto bisogno, come i fanciulli, d'imparare anzitutto la
obbedienza come porta per le altre virtu. Nuovamente
l’elemento pedagogico cerca d’imporsi e di restringere la
nostra prospettiva, come cercava di farlo pilt su, quando
voleva definire il nostro genere letterario col termine pa-
rabola. Anche qui bisogna ammettere, senza voler negare
un uso pedagogico possibile, che il testo nulla ci dice o
ci fa supporre di questo tipo.

- Conclusione. Se vogliamo adesso riprendere a
mo’ di conclusione i punti principali del nostro studio, la
situazione che si presenta & la seguente:

Una serie di elementi sessuali presenti nel nostro
racconto, ma insufficienti per giustificarne un’interpreta-
zione sessuale assoluta, secondo cui il peccato sarebbe
consistito nella copula matrimoniale, trovano l'unica spie-
gazione ragionevole nell’assunzione che un racconto ori-
ginariamente cananeo e trattante dello scoprimento dei

so P. Humbert: Démesure et chute dans Mncien Testament, in Hom-
mage & W. Vischer, Montpellier 1960, pag. 63 sg

45 G. Morelli: art. cit. (n. 39) pag. 10 sgg., cfr. %1 Gunkel: Comment
cit. pag. 33 e Schipfung und Chaos cit. (n. 10) pag. 148 sgg. Contro
il ”prometeismo” in favore di un possibile “titanismo” & von Rad:
Gt cit.

S. Agostino: De Civitate Dei XIIL, 20 e XIV 12; M. Lutero: Enar-

mtwnes in Genesim, ad loc. (W.A. XL, 42, 73 sgg) e G. Calvino:
Comment. ad loc., tutti citati in K. Barth: op. cit. (n. 11) pag. 325.
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riti di fertilitd, sia stato preso dalla tradizione israelitica
e trasformato con fini polemici nel suo opposto logico,
secondo il quale questi riti non producono vita e ferti-
lita, ma morte e sterilith. Dobbiamo quindi postulare al-
meno due strati per il nostro racconto: quello cananeo,
nel quale la benigna divinita-serpente insegna all’'uomo i
poteri divini insiti nell’uso rituale del sesso e gli mostra
come servirsene per il governo del cosmo; il motivo, se-
condo cui cid sarebbe successo con l'opposizione d’una
parte del Pantheon, seguito dal castigo dell'uomo senza
che quanto egli ha ottenuto gli possa essere tolto (cfr. il
citato v. 22!), & probabile che ne abbia costituito I'epi-
logo. Il racconto sarebbe cosi stato l'eziologia dei culti
di fertilita, ma anche del fatto che, per la collera degli
dei, questi all’atto pratico non producono gli effetti at-
tesi, per cui I'uomo & ugualmente costretto a vivere una
vita povera e grama, sempre sotto la spada di Damocle
dellira e dell’invidia degli dei. Ambedue gli elementi, di
cui il secondo & forse il secondario e posteriore, ricevono
una « ragionevole » spiegazione dal nostro mito. Passata
la storia ad Israele, assistiamo anzitutto ad una parziale
demitizzazione: il serpente diviene animale, la divinita co-
smica & Jahweh, che normalmente si rivela nella storia
degli uomini, la colpa di quanto succede & dell’'uvomo. Col
concetto di colpa entra nel racconto un evidente elemento
nuovo. Come colpevole, I'uomo porta la principale con-
danna, non il serpente, che, a parte la maledizione, esce
relativamente indenne dall’episodio, senza alcun cambio
fondamentale nella sua vita.*® Teologicamente il cambio
& perd ancora piu notevole: quello che in Canaan @ ap-
portatore di vita e di fertilita, diviene ora nella fede di
Israele una maledizione: dolori, sterilita e morte ne sono
il risultato, esattamente il contrario di quello che normal-

50 ' stata pitt volte avanzata lipotesi, secondo la quale il ser-
pente sarebbe stato immaginato in origine come animale superiore, do-
tato di zampe etc., una qualits, della cui perdita il nostro racconto
sarebbe leziologia. 11 testo tace perd completamente al riguardo, mentre
Yunico elemento nuovo & dato dallinimicizia tra di lui ed il genere
umano.
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mente Nella fede iva d’Israele non vi &
quindi posto per elementi religiosi come il culto di fertilita:
il motivo dell’Iddio creatore e conservatore che feconda la
Madre Terra non aveva cittadinanza in una fede nel-
Tunico e sovrano Dio. Ma mancando il motivo fonda-
mentale ed ispiratore, anche il culto in cui veniva effet-
tuato il tepds ydpos da parte del Re o dei sacerdoti inca-
ricati non aveva pill ragione d’essere: la separazione tra
Iddio e 'uomo in Israele non pud essere sospesa neanche
per un attimo.”’ Non & questione di pruderie o di senso
estetico, bensi di un’opposizione di fondo a certi elementi
inaccettabili di teologia e di pieta:** soltanto Jahweh resta
titolare unico ed indiscutibile anche dei poteri di ferti-
lith e di vita (cfr. per es. Osea 2), 'uomo non sara mai
« come un dio ».

Il passaggio del mito da Canaan ad Isracle & stato
dunque effettuato a prezzo d'un suo intenzionale quanto
sostanziale fraintedimento, con una chiara connotazione
tendenziosa. E’ un fenomeno che ci & dato riscontrare an-
che altrove nella Bibbia: basti citarne un solo esempio
in Gen. 11: 1 sgg. Lo sforzo religioso e civico di una co-
munita della Mesopotamia per edificare la sua ziggurat,
perché fosse degna del proprio dio nazionale e perché
esprimesse l'anelito ad innalzarsi verso la divinita e a
creare un edificio che fosse atto allincontro, sono ele-
menti che il racconto biblico fraintende a bella posta;
ne risulta cosi semplicemente un gruppo di empi, pronti
a scalare il cielo, qualora Iddio stesso non fosse interve-
nuto e I'avesse impedito. Cio perché Israele conosce Iddio
come il fotaliter aliter, senza certe caratteristiche idilli-
che e bonarie che caratterizzano alcuni dei pagani. E’
I'Iddio d’Israele a cui spetta sempre liniziativa di sta-
bilire un contatto coll'uomo, ecco quanto viene affer-
mato anche qui in Gen. 3, ove l'antico mito benefico ap-

51 Per i problemi rinviamo senz'altro agli articoli riguardanti la
fertilita, il serpente e Canaan delle varie enciclopedie, specialmente la
RGG, il LThK e le opere monografiche citate in nota 27.
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pare in una forma polemicamente travisata.

Nel racconto possiamo quindi distinguere tre probabili
strati di tradizioni:

L - L'attuale israelitico, come lo troviamo oggi nella
Bibbia, il pill recente, opera della redazione del « Jah-
weista » 0 di altri poco prima di lui, in cui il serpente &
stato ridotto ad un animale che si distingue soltanto per
la favella e la furberia e di cui & rimasto soltanto un
caratfere reconditamente numinoso. La divinita che vi
appare & ormai soltanto Jahweh, I'Iddio d’Israele ed il
piano & quello della responsabilita etica umana nei con-
fronti d’'un comandamento.

II. - Quello piut antico, cananeo pre-israelitico, che
narrava come una divinitd-serpente, immagine in tutta la
regione della dea Ashera, simbolo della fertilita, tauma-
turgica e benigna, insegno al primo uomo quel dominio
parziale e temporaneo sulla natura, reso possibile dalle
forze sprigionate dal culto della fecondita. Cio rendeva
T'uomo, sia pure in forma affatto precaria, simile alla di-
vinita. Di tali culti il racconto sembra essere stata I’ezio-
logia. La continuazione del racconto (o forse si tratta di
una rielaborazione di poco posteriore) narrava che cid av-
venne violando un esplicito divieto di una divinita supe-
riore, non piu riconoscibile in questa fase della tradi-
zione. L'ira e l'invidia di questa divinita causarono Ial-
lontanamento dell’'uomo dal Paradiso e rendono oggi pre-
caria la sua vita, nonostante la scoperta dei propri poteri
latenti e del modo di servirsene nel culto. La storia riesce
cosi a spiegare ragionevolmente anche lefficacia relativa-
mente scarsa di tali riti in relazione alle forze che do-
vrebbero liberare e mettere in moto; si tratta di una se-
conda eziologia, tendente a ristabilire cosi le proporzioni
con la realtd quotidiana, che era quella del povero fellah,
allopera nella stentata agricoltura di gran parte della
zona.

IIL. - Uno stadio ancora piul antico della tradizione
puod forse riscontrarsi, sulla base delle varie irregolarita
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nel nostro testo (tra gli altri la presenza dei due alberi,
cfr. le tesi citate dell”’Humbert), nel confluire di due miti
originalmente indipendenti nella storia attuale; si tratta
presumibilmente di un mito di creazione e d’un altro che
ha per tema il paradiso perduto. Ma i resti di questa fase
primordiale della tradizione sono ormai troppo frammen-
tari, perché sia possibile farne uan ricostruzione, sia pure
ipotetica.

Nel suo passaggio da Canaan a Israele la storia viene
quindi sottoposta a sostanziali modifiche che in parte
rendono irriconoscibili a prima vista alcuni dei motivi
pil antichi:

a) 11 serpente viene demitizzato e ridotto ad un
comune animale;

b) Al dio cananeo si sostituisce l'unico Jahweh,
Iddio d’Israele;

¢) Lelemento benigno della divinita-serpente & or-
mai completamente oscurato dal carattere malvagio, « ten-
tatore e seduttore » dell’ofida biblico;

d) T culto di fertilith, in Canaan elemento d'or-
dine sociale ed economico, viene ridotto da Israele, che
ne rigetta i fondamenti teologici, a « peccato », ad un
fattore quindi di disordine e di disgregazione. Invece di
essere agente di vita e di fertilita, crea la morte e la
sterilita.

In Gen. 3 Jahweh viene rappresentato come assolu-
tamente vittorioso sulla concezione cananeo mitico-ri-
tuale della fertilita e ne riduce il rappresentante ad un
essere infame ed abbietto. D’altra parte, e qui ci & forse
dato di riscontrare un elemento tragico, si tratta anche
per Dio d’una vittoria di Pirro: la creazione resta ugual-
mente infettata da quello che 'uomo ha commesso, la
fiducia che sino allora aveva improntato i rapporti tra
Creatore e creatura ne resta per sempre pregiudicata.
La stessa problematicita riscontriamo riguardo ad altre
vittorie della religione di Jahweh su quella di Canaan:
Elia in I Re 18 vince la pugna, ma l'episodio si chiude
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con uno spaventoso massacro; i Re riformatori dovran-
ripulire il Tempio di Gerusalemme da ogni sorta di sim-
boli pagani e di persone connesse con il culto di fer-
tilitd, come risulta in II Re 18 per Ezechia ed il II Re
22-23 per Giosia; pochi anni dopo, Ezechiele vedra an-
cora il Tempio come teatro attivo di culti a divinita
terriomorfe e a Tammuz (Ezec. 8). Solo con la restau-
razione postesilica, questa lotta sembra terminare con
la vittoria definitiva del Jahweismo nella sua forma deuter-
nomistica e sacerdotale, accompagnata da una certa
quiete dottrinale e dalla pratica gioiosa della Legge.
Eppure sappiamo che la partita non era ancora chiusa
definitivamente : I'atteggiamento verso il mondo dei « mo-
naci» di Qumran, la predicazione di Giovanni Battista ed
il ministero di Gesu ci mostrano chiaramente che il vec-
chio spirito d’Israele non era ancora in grado d’abbando-
nare la lotta.”

52 Proscritto. - Un importante studio che non avrebbe dovuto sfug-
gircx, & quello di J. L. McKenzie, SJ: The literary characteristics of
23, in «rheol Stud.» 15 (1954) p. 541-572. Per quello che riguarda
n presenbe studio, appoggia le tesi del Coppens e sottolinea la mancanza
di paralleli CxtrobRi 51 nosiro saoontl 1ol Bl aie per J.
Zuwei Schichten in der biblischen Paradisgeschichte, in « ZAW » T (199)
D. 97-114, che cerca di dividere nettamente i resti dello strato cananeo da
quello del « Jahweista ».
rdi per poter essere presi in considerazione sono usciti:
L. AlonsoSohdiol S3: Motivos sapienciales y de la Alianza en Génmx 2.
in « Biblica» 43 (1962) p. 205315, nonché H. J. Stoebe: Grenzen der Li-
temrkrmk im Alten Testament, in « Theol. Zeits.» 18 (1962) p. 385-400,
D. 387 sge. Ohi volesse approfondire la questione iconografica potrh
Bia aalrs allo splendido volume di P. Matthiae: Ars Syra, Roma 1
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Politica religiosa di Clodio

Un anno dopo la condanna dei catilinari, quando an-
cora gli echi della congiura non si erano spenti e
Iinquietudine sociale perdurava viva sia a Roma che in
Italia, scoppia nella capitale uno scandalo, che di nuovo
coinvolge un patrizio, sostenuto da alcuni degli appar-
tenenti al suo ceto e da larghi strati di proletari e di
schiavi. Nel dicembre del 62, mentre una notte nella casa
di Cesare, che era allora pretore e Pontefice Massimo, un
gruppo di matrone celebra alla presenza delle Vestali un
sacrificio in onore della Bona Dea — sacrificio che do-
veva essere segreto e riservato soltanto a quelle rappre-
sentanti femminili — Clodio si introduce furtivamente
nella casa, travestito da donna, e precisamente da una
di quelle suonatrici di lira, la cui presenza era necessaria
per lo svolgimento del rito. Sorpreso mentre attende in
una stanza, fugge, ma viene riconosciuto, e in un secondo
tempo accusato e processato per sacrilegio, mentre altre
colpe gli verranno imputate nel corso dell’azione giudi-
ziaria, e in particolare quelle di adulterio con la moglie
di Cesare e di incesto.
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In effetti, le minuziose versioni dell’accaduto, sia
quelle polemiche di Cicerone,' sia, e soprattutto, i lunghi
racconti di Plutarco?® danno, sotto il velo dell’indigna-
zione, una netta tinta boccaccesca alla vicenda, facendola
somigliare a un episodio da commedia nuova, se non ri-
chiamando addirittura pili lontani echi aristofaneschi:
il rito segreto e riservato a sole donne, la tresca fra Clodio
e la moglie di Cesare, l'ingresso furtivo in una stanza
appartata, la complicitd di una schiava, l'attesa al fioco
lume di una lucerna e infine la scoperta dell’intruso e
la sua fuga nella notte.

Come si siano svolte nella realta le cose, non & fa-
cile da stabilire, anche se, com’® noto, delle complesse
fasi della azione giudiziaria siamo abbastanza bene infor-
mati dalle lettere di Cicerone ad Attico.® Strano processo,
certo, in cui non testimoniarono gli schiavi di Clodio, al-
lontanati da Roma dal loro padrone, e delle cui pilt im-
portanti deposizioni (se pure ci furono), ciogé quelle delle
matrone, non abbiamo alcuna notizia.* Cicerone e i suoi
contemporanei ben sapevano che questo clamoroso pro-
cesso per sacrilegio usciva dai limiti di una banale tresca
familiare e stava diventando una prova di forza nella lotta
politica tra i due partiti degli oligarchici e dei populares.
Clodio trova durante il processo l'appoggio di Crasso e
Pisone, mentre fuori dell’aula & sostenuto da quegli strati
di popolazione, che Cicerone (Att. 1,14) definisce col so-
lito disprezzo °® barbatuli iuvenes, totus ille grex Catilinae:
dagli schiavi e dalla plebe urbana, che in lui vedono I'ere-
de di Catilina e il continuatore della sua azione. Sulle vi-
cende del processo, in cui non si risparmiarono mezzi le-

1 Cie. Att. 1, 12, 3 I, 18, 3; parad. 1V, 32’ har. resp. 37 sgg; cfr.
Liv. per. 103; Sen. ep. 9T; Dio Cass. 31, 45,
2 La versione piu ampia & in Plut. Cae.s IX sgg., pill breve ma
non dissimile in Cic. XXVIII sgg.
T, 18,4310 T, 14
4 E. Ciaceri, Cicerone e i suoi tempi, Milano-Roma-Napoli 1926, IT,
%

p 2% .
s Per il disprezzo, ciceroniano e senatoriale, dellhomo popularis,
cfr. W. Kroll, Die Kultur der Ciceronischen Zeit, Leipzig 1933, I, p. 72.
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citi e illeciti, e i suoi aspetti prevalentemente politici non
@ qui il caso di fermarsi, dal momento che un esame nel
complesso soddisfacente si puo trovare in vari studi de-
dicati all’argomento.®

Quanto qui ci interessa & piuttosto un altro proble-
ma: perché Clodio si sia servito di un sacrilegio, e in
particolare nei confronti della Bona Dea, per segnare cla-
morosamente il suo ingresso nella vita politica. Dei suoi
orientamenti politici negli anni precedenti a questo suo
gesto sappiamo ben poco oltre la concisa notizia che, al
tempo della congiura di Catilina, egli sarebbe stato dalla
parte di Cicerone’; d’altra parte, il suo scandalo non
sembra il colpo di testa di uno sbarbatello, come Plu-
tarco lo vorrebbe presentare (aveva allora circa trenta
anni!®), ma piuttosto un cosciente atto di disprezzo e di
sfida da parte di chi & sicuro di essere sostenuto nella sua
azione almeno da una parte dell’opinione pubblica.

Lo scandalo della Bona Dea segna il definitivo cam-
‘biamento di direzione politica di Clodio e il suo ingresso
tra i populares, come Cicerone fa intendere chiaramente
(har. resp. 44): P. Clodius a crocota, a mitra, a mulie-
bribus soleis purpureisque fasceolis, a strophio, a psal-
terio, a flagitio, a stupro, est factus repente popularis.
Nisi eum mulieres exornatum ita deprehendissent, nisi
ex eo loco, quo eum adire fas non erat, ancillarum bene-
ficio emissus esset, populari homine populus romanus, res
publica civi tali careret.’

11 sacrilegio di Clodio — che costringe persino il pa-
drone di casa e Pontefice Massimo, Cesare, a tenere nel

$ Clmert lpriaitiip ilems. B, Mol Ssionle 14, (Clogic faie ol
Filol. e di Istruz. Class., N. S. XVIII (1940), p. 162 sgg. ‘W. Heaton,
Mob siotence in the lale Roman Republic (13549 B.Oo, ? Hiingss Stacres
in the Social Sciences XXIIT, 4 (1939), p. 67 sgg.

7 Manni, op. cit., p. 164.

8 Pluf. Cic. XXVII, 2. La data di nascita di Clodio non @ nota, ma
non dovrebbe essere lontana dal 90, stando alla carriera militare da
lui gid intrapresa.

9 Cfr. Cic. har. resp. inquam, tum vidi ac multo ante
perspesi quanta. tempentas e:rctmremr, quanta impenderet procella rei
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processo un i e reti dati i suoi
legami di allora alla corrente dei populares ' — deve aver
trovato l'implicito consenso degli strati pii bassi della
popolazione urbana.

Si trattera quindi di vedere che cosa Clodio offen-
desse offendendo la Bona Dea, e quali corde toccasse
presso plebe e schiavi questo suo gesto.

Il culto della Bona Dea presentava, come pochissimi
altri nella religione romana, un duplice aspetto popolare
e ufficiale, il primo nettamente distinto dal secondo. La
dea aveva un tempio alle pendici dell’Aventino, il colle degli
insediamenti plebei, e un sacello in Trastevere; nume-
rose iscrizioni votive testimoniano della sua larga popo-
larita, specialmente come dea della salute, tra i pili bassi
strati di popolazione e in particolar modo tra gli schia-
vi2 Accanto a questo aspetto, l'altro statale e ufficiale:
il sacrificio notturno nella sua festa alla fine di dicembre
aveva, com’® noto, finalita pubbliche, celebrandosi pro
populo: per questo si svolgeva nella abitazione di un ma-
gistrato cum imperio, ed era compiuto, alla presenza delle
Vestali, dalla sposa dello stesso magistrato e da una rap-
presentanza di matrone.”* La struttura e la funzione del
sacrificio, richiamanti ad altre analoghe (quelle della cop-
pia Flamen-Flaminica e del Pontefice Massimo-Vestale) ri-
mandano a quella concezione tipica della religione arcaica
romana, secondo cm una coppia maritale esemplare agiva
P e religi in rappr dei Qui-
rites.* Scopo del sacrificio alla Bona Dea non era sol-

10 Manni, 0p. cit, p.
1 Fr. Bohmer, !I'ntcrsuchungen uber die Religion der Sklaven in
Griechenland und Rom, Mainz (Akad, d. Wissensch. u. Liter.) 1957, I,

12 Bohmer op. cit., p. 154 sgg. Su questo aspetto della dea cfr. an-
che Fr. Cumont, La Bomne Déesse et ses serpents, Mél. Ec. Fr. Rome,
ELLX (%), p.

in Wissowa, Rel. u. Kult d. Romer, Miinchen 1912, p. 217.

1 Questa struttura arcaica ripropone il problema delle origini, strut-
tura e funzioni del culto della Bona Dea, di cui sinora (a parte la
generalmente supposta, e dimostrata solo iconograficamente, ~origine
greca) sono stati messi in evidenza solo gli aspetti di dea guaritrice
e della feconditafertilith: per questi aspetti oltre le opp. di Wissowa
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tanto un generico benessere della comunita (cfr. anche
Cic. har. resp. 6,12: pro salute populi Romani); ma da
esso si dovevano anche trarre segni relativi alla condotta
politica dello stesso magistrato. Cosi indica I'episodio
di cui era stato protagonista Cicerone I'anno precedente
allo scandalo della Bona Dea, episcdio col quale non pud
non aver rapporto l'offesa portata alla dea I’'anno succes-
sivo da Clodio, il quale con questo gesto inizia la sua at-
tivita politica nel campo avverso a quello di Cicerone.

Siamo alla fase culminante del processo di Catilina,
quando Cicerone, ormai scattata la trappola dei legati Al-
lobrogi, e ormai informato il popolo della congiura, passa
la notte nella casa di un amico, incerto sulle decisioni
gravi e rischiose da prendere contro il « ribelle » e i suoi
seguaci. Ha lasciato la casa a disposizione della moglie
Terenzia, delle matrone e delle Vestali, perché & il mo-
mento della festa in onore della Bona Dea. Ed ecco che
(Plut. Cic. XX; cfr. Dio Cass. XVII, 35, 4):

mentre Cicerone si agita in questi dubbi, le donne che stanno
sacrificando ricevono un segno: laltare, mentre pareva ormai
che il fuoco si fosse sopito, mando fuori dalla cenere e dai tizzoni
arsi una fiamma grande e luminosa. Tutte le donne ne furono ter-
rorizzate, mentre le Vergini esortano Terenzia, la moglie di Gice-
Tone, a recarsi in tutta fretta dal marito e ad incitarlo a attuare
Qquanto meditava per il bene della patria (dmép vii¢ maspidog)
poiche la dea gli concedeva una grande luce per la sua salvezza
e la sua fama.

Collaboro all’interpretazione del segno non soltanto
Quinto, il fratello di Cicerone, ma quel P. Nigidio Figulo,
il filosofo neo-pitagorico allora gia senatore e uno dei
consiglieri pilt vicini a Cicerone, le cui convinzioni poli-
tiche, com’® noto, erano rigidamente conservatrici.’®

La Bona Dea — la cui festa piu solenne era legata a
una ufficialita e a una statalita arcaica che dovevano gia

e di Cumont, gia cit. alle note 12 e 13, si vedano A. Greifenhagen, Bona
Dea, Mitt, Deutsch. Arch. Inst. 1037, p. 227 sgg. e J. Marouzeau,
Juppiter Optimus Mazimus et Bona Dea, Eranos LIV (1956), p. 227 sgg.

15 F, H. Cramer, Astrology in Roman Law and Politics. Philadelphia
1954, p. 63 sg.
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apparire stridenti alla fine dell’etd repubblicana — nel 63
si era quindi ancor piu apertamente alleata agli am-
bienti senatoriali ed aveva dato il suggello religioso alla
repressione dei moti di Catilina. Per di pili, una interna
contraddizione si manifestava nel fatto che era pur sem-
pre la stessa dea ad essere una delle pili popolari proprio
in quegli strati di popolazione diseredata e inquieta che
guardava con speranza ai tentativi catilinari di riforma.

Nel 62 Clodio passa clamorosamente dal partito ci-
ceroniano a quello popolare, segnando la sua decisiva
svolta politica con un atto di aperta irrisione a quell’uni-
co aspetto della dea che non apparteneva al mondo degli
umili, ma a quello delle classi detentrici del potere poli-
tico. Il suo sacrilegium non tocca quindi la questione, rela-
tivamente interessante, della religiosith (o irreligiosita)
personale di Clodio, ma sembra piuttosto essere un atto di
solidarieta religiosa e politica con determinati ceti so-
ciali.

Le medesime considerazioni valgono, a nostro avviso,
anche per i successivi e pili impegnativi atti della politica
religiosa di questo personaggio.

Entro questa prospettiva, i brevi ma intensi anni
della attivita di Clodio si mostrano interessanti soprat-
tutto come indice per la conoscenza di alcuni aspetti della
religiosita dei ceti subalterni romani, che rimane ancora
insufficientemente conosciuta e sulla quale solo da poco
si va rivolgendo I'attenzione degli storici.

Quale fosse la situazione sociale a Roma in quegli
anni & ben noto'®: era andato sempre pit aumentando il
dislivello iniziatosi pilt di un secolo prima, alla fine della
seconda guerra punica, tra gli abbienti proprietari ter-
rieri e commercianti (senatori ed equites) da un lato e
le masse dei nullatenenti e dei piccoli proprietari dal-
Paltro, questi ultimi sempre pilt depauperati e ridotti a

16 W, Fowler, Social Life at Rome an the age of Cicero, London 1909;
W. Kroll, op. cit, I p. 71 sgg; II p. 82 sgg; Heaton, op. cit,; L. Ross
Taylor. Purt]/ Poiiics fn the Age of caesur Berkeley - Los Angeles 1949,
P2
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inurbarsi, per formare cosi quelle masse inquiete e im-
mature politicamente, facile oggetto di manovra da parte
dei vari capiparte. Per quanto concerne gli schiavi, I'ul-
tima loro rivolta, quella di Spartaco, era stata soffocata
da appena un decennio, mentre il loro stato di disagio
non era mutato, tanto che i proprietari vivevano ancora
nel terrore di una loro sollevazione: la minaccia era sem-
brata assai prossima al momento della congiura di Ca-
tilina,’” ed ancora nel 62 il Senato aveva dovuto interve-
nire in Italia Meridionale contro i resti delle bande di
Spartaco e Catilina, gruppi di schiavi fuggiti che avevano
occupato Turi’® A Roma, altre bande di schiavi, attirati
dalla speranza di un miglioramento o di un mutamento
radicale delle loro condizioni di servitl, di 0, com’e
noto, le armi pilt temibili nelle mani dei capiparte delle
pilu diverse tendenze, da un Milone a un Clodio.

Nella struttura sociale ed economica degli ultimi due
secoli della repubblica e perfino dell’etd imperiale non
deve essere perd considerata rigidamente come fonda-
mentale la distinzione tra liberi e schiavi, mentre vale
piuttosto quella tra abbienti e nullatenenti, dal momento
che entrambe le classi degli schiavi e dei proletari ne ve-
nivano in pratica a formare una sola, passando lo schiavo
manomesso ai proletari e il proletario indebitato alla ca-
tegoria degli schiavi.'® Questo stato di cose si riflette anche
in sede religiosa, non trovandosi in genere che rari esem-
pi di manifestazioni cultuali riservate ai soli schiavi,
mentre nella maggior parte dei culti che loro interessano
si trovano associati d’abitudine schiavi e liberi di
basso ceto (tenues), come ha ben indicato lo studio di
Bohmer sulla religione degli schiavi.®

Westermann, The Slave Systems of Greek and Roman
Amzqumes, ‘Philadelphia 1955, p.
ischulin, Spartacus (trad. ted. di S. L. Uttschenko), Ber-
lin x952. pp & sg. 97
. Uttschenko, Der he Kampf in Rom
am Vombe'nd des Sturzes der Republik, Berlin (Akad. Verl) 1936, p. 6

"20 Bohmer, op. cit.,, pp. 31; 90 sgg. e conclusioni a p. 180 sgg.
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Che linquietudine di queste classi si esprimesse an-
che nell’ambito religioso e che anzi ad essa corrispon-
dessero ben precise rivendicazioni pure in questo cam-
po, puo essere dedotto, per quanto riguarda il decennio
centrale del primo secolo d.C., dalla politica religiosa
perseguita da Clodio.

Com’s noto, questo periodo assiste, nella politica in-
terna, al crollo delle vecchie strutture tradizionali e ai
tentativi pilt diversi, e pili 0 meno validi, di innovazione.
La lotta si ingaggiava comunque sempre all'interno delle
classi dei senatori e degli equites, rimanendo il grosso
della plebe urbana un mero strumento di forza mano-
vrato dai rappresentanti di questa o quella tendenza. La
parte avuta da Clodio in questo tormentato periodo &
stata valutata in vario modo: opinione generalmente dif-
fusa @ che egli rappresentasse gli interessi di Crasso o
di Cesare e che quest’ultimo si sia servito di lui per ri-
manere in ombra nelle azioni politiche piu rischiose e
spregiudicate, ma non manca chi rivaluta la autonomia
della sua politica, interpretandola come un tentativo di
costituzione di un potere personale.” Le due cose non si
escludono a vicenda, in un individuo mosso da ambizioni
personali e privo di grandi scrupoli sia politici sia, come
vedremo, religiosi.

Per quanto ci interessa pilt da vicino, resta proble-
matico se gli atti della politica religiosa di Clodio rappre-
sentassero un tentativo di dar forma a una nuova ideo-
logia 0 se piuttosto, come sembra assai pilt probabile, non
fossero semplicemente ispirati da un intento demagogico
nei confronti delle classi subalterne che lo appoggiavano
e costituivano la sua arma piut pericolosa.

Clodio mirante alla costituzione di un potere personale: E. Manni,
eit, stramento di Crasso: Fr. Marsh, The policy of Clodius_ from
5 105 B.C., Cl. Quart. XXI (1927), p. 30 sgg; strumento di Cesare:
lett. cit. in Manni, op. cit, p. 161, e ultimamente G. Gianneli - S.
zarino, Trattato di Storia Romana, Roma, 1953, vol. I, p. 419. Sull’ap-
poggio di Cesare nella transitio ad_plebem di Clodio cfr. V1. Groh in:
Studi in onore di P. Bonfante; vol. III, Milano 1930, p. 391.
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Una valutazione della sua opera, che lo esamini esclu-
sivamente come singolo individuo, si mostra pero insuf-
ficente, acquistando invece di interesse soltanto se sper-
sonalizzata e inserita nella realtd del suo tempo che vede
manifestarsi, spesso in modo torbido e caotico, determi-
nate istanze sociali e religiose allora presenti in modo
assai vivo tra i ceti subalterni. Vista entro questa pro-
spettiva, acquistera particolare significato lo svolgersi per
quasi un decennio della politica religiosa di Clodio, la
quale — sia pure con tutti i limiti ideologici di cui di-
cemmo — appare come un coerente complesso di attac-
chi alla religione « ufficiale » e di rottura dell’ordinamento
costituito, sia politico che religioso, in tutti quei casi in
cui ne possano derivare concessioni ai ceti non domi-
nanti.

Le note leggi rivoluzionarie fatte votare nel 58, I'an-
no del suo tribunato, sono assai significative al propo-
sito. La legge tribunicia — mai osservata in pratica —
che abolisce l'uso di trarre auspici prima delle assem-
blee mira evidentemente a rompere in un altro punto (e
in modo che vuol essere legale e definitivo e non indi-
viduale e scandalistico come nel caso della Bona Dea)
quella coesione politico-religiosa di stampo tipicamente
gentilizio. Avere in mano la possibilita di tirare gli auspici
prima delle assemblee costituiva infatti un efficace stru-
mento di ostruzionismo politico: bastava affermare che
essi erano cattivi per bloccare la macchina elettorale, ed a
questo stratagemma pare si sia fatto ricorso numerosissi-
me volte alla fine dell’eta repubblicana.*

Altrettanto impegnativa, e piu volte rinfacciatagli da
Cicerone,® fu la ricostituzione dei collegia: questi erano
stati disciolti, tranne pochissimi controllabili, nel 64, quan-
do, nel clima inquieto dei movimenti catilinari, in essi
erano andati a convergere i fermenti sociali piu diversi.**

0l in, Pmm 9; Ascon. ad loc. (78); cfr. Ciaceri, op. cit. p. 24;
Manni, 170 sgg. e in particolare L. R. Tylor, op cit., . T8 sgg.
T G preced. si aggiunga quella alla nota 26.
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Non doveva essere a quei tempi mancato neppure il ti-
more di una loro azione politica (Iatto stesso della co-
niuratio dei catilinari aveva seguito le modalita della fon-
dazione di un sia pur temporaneo sodalizio religioso **).

I’attenzione di Clodio fu rivolta soprattutto alla ri-
costituzione dei collegia compitalicia, associazioni che,
com’® noto, constavano tanto di liberi quanto di schiavi *®
raggruppati territorialmente per rioni (compita, vici);

vennero ripristinati i C italia e
celebrati sotto la direzione di un familiare di Clodio.*
L’iscrizione ai collegia ebbe un enorme e immediato suc-
cesso, che testimonia di quanto impellente fosse negli
strati subalterni l'esigenza associativa.

Eccessivo ed anacronistico sarebbe chiedersi se Clo-
dio abbia cercato di educare questi collegia a una co-
scienza politica: anzi, le cose dovettero andare ben altri-
menti, servendogli essi come centro di raccolta per la
formazione di bande armate alle sue dipendenze: tali sono
1e accuse di Cicerone, che non sono smentite da quanto
sappiamo sul resto della attivita di Clodio e sulle carat-

21 Wissowa, Rel. . Kult?, p. 171; Heaton, op. cit, p. 54 Taylor
op. cit, p. 4. E' ormai assodato che questi collegia avevano, piui che
una espressione politica, un loro aspetto sociale particolarmente in
Sospetto presso il governo; cfr. RE. IV, 1, col. 3% sgg. e 408 sgg. sv.
Collegium (Kornemann) e Bohmer, op. cit., p. 36 sg.

25 Latto della comiuratio dei catilinari fu segnato da un sacrificio,
libagioni e un banchetto comune, di carne umana secondo le acouse
degli avversari: Sall. Cat, XXII: Fuere ea tempestate qui dicerent Cati
linam, oratione habita, cum ad_iusiurandum popularis sceleris sul
adigeret, humani corporis sanguinem vino permiztum in pateris circum-
tulisse; inde cum post evecrationem ommes degustavissent, sicuti in sol-
lemnibus sacris fieri consuevit, aperuisse consilium suum. Cir. Cic. Ca-
4l 1, 16: (sica) quae quidem quibus abs te initiata sacris ac devota
sif nescio; ofr. Plut. Cic. X, 4 e Dio Cass. XXXVIIIL, 30, 3: si veda
Salluste, éd. A. Ernout, Paris 1960, p. 76 n. 1.

20 Mentre in Cic. pro Sest. XV, 3¢ si parla di una iscrizione, da
parte di Clodio, di servi (Isdemque consulibus inspectantibus servorum
delectus habebatur pro tribunali. Aurelio momine collegiorum, cum vica-
tim homines conscriberentur, decuriarentur, ad_vim, ad manus, ad cde-
dem, ad direptionem incitarentur), in de dom. XXI, 54 ad iscriversi sono
liberi e servi: Cum in tribunali Aurelio conscribebas palam mon modo
liberos, sed etiam servos, ex omnmibus vicis concitatos.

21 Celebrati da Sextus Clodius, familiarissimus Clodii:
1V, 8, cfr. Ascon. ad loc.

Cic in Pison.
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teristiche della societd romana, organizzata tradizional-
mente sul sistema della clientela.

Certo & perd che la repressione successiva dei colle-
gia da parte di Cesare compromise definitivamente la
possibilita di superare uno dei pill gravi limiti dello stato
romano: la mancata funzione politica e sociale di una
larga parte della sua popolazione, e la trasformazione di
questa da strumento a forza politica.?s Com’¢ noto, in eta
imperiale i ricostituiti collegia furono regolati da severis-
sime leggi ed ebbero prevalentemente finalita religiose,
assolvendo a funzioni caritative e di mutuo soccorso ed
abituando alla convivenza entro lo stesso sodalizio di li-
beri e schiavi® Nonostante I'importanza di queste fun-
zioni anche entro 'ambito sociale, si perdette pero in questo
modo la possibilita di affiancare alla politica ufficiale e
statale dei ceti dominanti, ancora regolata sacralmente,
altre attivitd politiche esercitate dai ceti subalterni ed
esse pure regolate da leggi sacrali, leggi dalle quali la
societa romana non poteva prescindere.

La popolarita della politica tribunicia di Clodio di-
mostra quanto viva dovesse essere nelle masse l'esigenza
di una liberta di associazione, e quindi di una autonoma
manifestazione politico-religiosa. I limiti di questa aspi-
razione stanno perd nella sua immaturita, che si espri-
meva troppo sovente in modo inorganico ed eversivo, sen-
za una chiara visione dei mezzi da perseguire e dei fini
da raggiungere, e senza che dai ceti subalterni stessi sor-
gesse un loro rappresentante.

Presso gli schiavi, la parola liberta suscitava altre
speranze: non certo quella di una abolizione della schia-
vitl in quanto tale, mancando ad essi una coscienza di

2 Cir. Uttschenko, op. cit, p. 8 sul «carattere antidemocratioo »
dellazione di Ces:
20 Per la lsglslazmne imperiale, particolarmente severa contro le
poseihilith dl, esprossion poliscaaootul jdet) collesia fofc |Gl e Elum:
Theol. Rev. XX, 4 (1927), p. 225 sgg.; Kornemann, art. cit., p. 408
sEE~; Bohmer, op. cit., p. 39 e passim,
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classe,” ma almeno quella di una personale liberta dalla
schiavitit.

Gia da due secoli la liberta civica del popolo romano,
e in particolare il nuovo status ottenuto dallo schiavo af-
francato avevano trovato il loro simbolo nella figura di
Tuppiter Libertas.*

La evocatrice parola liberta — che assume significati
diversi a seconda delle occasioni storiche — acquisto ai
tempi di Clodio un senso ben preciso e venne usata da
lui come simbolo religioso del suo programma politico.
Esiliato Cicerone e distruttane la casa, Clodio edifico, come
& noto, sulla parte mediana dell’area un sacello alla dea
Libertas, per significare la fine di un periodo di tiran-
nide oligarchica e il trionfo popolare e della liberta pub-
blica (signum... publicae libertatis: Cic. de dom. 112).*
Cicerone, lasciando Roma, aveva deposto nel tempio di
Iuppiter Capitolino una statuetta di Minerva che custo-
diva nella sua casa, quasi raccomandando al dio e alla dea
la custodia della citta; Clodio continua la sua lotta po-
litica sul piano del simbolismo religioso erigendo pole-
micamente il sacello della Liberta. Si differenzia in que-
sto dal suo predecessore Catilina, che sappiamo aveva
ostentato un simbolismo civil l'aquila argentea, che
Mario aveva riportato vittorioso dalla guerra cimbrica,
era stata custodita da Catilina in una sorta di sacello
nella sua casa, quasi a dimostrare una continuita ideale
di intenti e di azione nella lotta antioligarchica.*®

0. Laufer, Die Bergwerklaven von Laureion, Mainz (Akad. d.
Wissensch,) 1956, 1I, p. 241; G. Gintert - G. Schrot, Einige Probleme zur
Theorie der auf Sklaverei beruhenden Gesellschaftsordnung, Zeitschr. d.
Geschichtswissensch. 1956, 5, p. 900 sgg. (trad. franc.: Problémes Théori-
ques, in: Recherches Internationales & la lumitre du Marxisme - Etat et
Classes dans lantiquité esolavagiste, nr. 2, 1957, p. 7 sgg.).

31 Bohmer, op. cit., p. 120, con lett.

32 W. Allen, Cicero’s House and Libertas, Tr. Phil. Assoc. LXXV
(1944), p. 1 sgg; Ch. Wirszbuski, Libertas. IL comcetto politico di liberta
a Roma tra Repubblica e Impero, trad. it., Bari 1957, p. 157 n. 2.

35 Cic. Catil. 1, 24: aquilam illam argenteam... cui domi tuge sacra-
rium sceleratum constitutum fuit; cfr. Catil. II e Sall. Catil. LIX, 3.
Anche Cesare, quando fa il popularis, si ricollega simbolicamente al
programma mariano, esponendo, tra le ovazioni, le statue del condottiero
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Clodio opera invece secondo schemi meno lmcx, mo-
strandosi in questo piu tradizi e meno ri
di un Catilina: ed anche il lungo e dibattutissimo duello
politico svoltosi tra Clodio e Cicerone al suo ritorno dal-
Tesilio (e testimoniato in special modo dal de domo e
de haruspicum responso) non fu che uno scambio di ac-
cuse di empietd tra i due avversari ed una esaltazione
dalla propria pietas sia da parte dell'uno che da parte
dell’altro.* Come i suoi predecessori si erano serviti del-
r'augurato a scopi politici,®® anche Clodio si serve di un’ar-
ma analoga: € infatti in qualita di gquimdecemvir s.f.°,
ciogé come uno degli interpreti dei libri sibillini, che accusa
T'avversario, affermando che i segni infausti osservati a
Roma dopo il suo ritorno sono indice dell’ira degli dei per
I’empietd commessa da Cicerone nell’abbattere il sacello
della Libertas per ricostruirsi la nuova abitazione.

La polemica per ottenere il riconoscimento della
pietas del’'uno o dell’altro, oltre che da riconoscimento
politico che permettesse la continuazione della loro atti-
vita entro schemi non rivoluzionari, doveva fungere an-
che da efficace arma di propaganda nei riguardi dell’opi
nione pubblica: quanto incerta fosse ancora negli anni
seguenti la posizione di Cicerone, pur ristabilito nei propri
diritti, appare chiaro da tutta la vicenda del processo con-
tro Milone e dal suo esito disastroso.

Quanto alla pietas di Clodio, le accuse che Cicerone
gli rivolge si riferiscono ad episodi assai significativi per
misurarne portata e limiti. Durante il suo tribunato,
avrebbe raccolto bande armate nel tempio di Castore*’;
Tanno seguente avrebbe bruciato il tempio delle Ninfe,

durante i funerali della zia Giulia (Plut. Caes. 5; Suet. Caes. 6) e in
Campidoglio, nel 56, durante la sua edilita (Plut. Caes. 6).
34 Taylor, op. cit, p. 87 s
35 Sulla funzione politica dell’augur&u), i suoi legami con i circoli
conservatorl e i conseguenti fentativi da parte dei ribelli dello stato
(Silla, Cesare) di per dare el
loro politica, cfr. P. Jal, La propagande religieuse & Rome, Ant. Cl
aseD), p. 95 s
oSl quindscemvirato di Clodio cfr, J. Gagé, Apollon Romain, P
ris 1955 Pp. 158 e 46.
* Lett, in Heaton, op. cit., p. 69.
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nel quale erano gli archivi censori® (forse per elimi-
narne prove di brogli elettorali); sebbene guimdecemvir,
e quindi sacerdote apollineo, sempre nel 57 avrebbe di-
sturbato i Ludi Apollinares *. Ci troviamo di fronte, in
quest’ultimo caso, a una « empieta » a sfondo politico:
tutti i ludi scenici servivano da efficace arma elettorale
per chi li organizzava‘® e, in particolare, quelli dei Ludi
Apollinares, organizzati dal pretore urbano *, erano stati
curati quell’anno da L. Cecilio Rufo, un sostenitore del
ritorno di Cicerone **. Clodio gli aizza contro una folla
tumultuante per la carestia violentissima dell’annata, e
scaccia gli spettatori dalla scena.

Queste azioni di disturbo e di violenza non sembrano
indirizzate contro i culti delle Ninfe o di Apollo in quanto
tali, e quindi non si presentano come manifestazioni di
un certo impegno ideologico, ma sembrano piuttosto
aspetti di un conflitto civile nel quale, per raggiungere i
propri scopi, non vengono posti scrupoli religiosi di sorta.

Diverso & il significato — sia pure entro i limiti an-
gusti che la caratterizzano — dell’irrisione portata diret-
tamente e volutamente ai riti della Bona Dea, a sua volta
analoga all’ultima e altrettanto clamorosa azione dimo-
strativa e di disturbo compiuta da Clodio in campo reli-
gioso: linvasione, alla testa di una banda di schiavi, dei
Ludi Megalesi.

Com’ noto, la religione della Magna Mater ebbe fin
dall’inizio un netto carattere aristocratico: a Roma non
era entrata la dea orgiastica, ma una sorta di Tyche elle-
nistica rappresentante i destini della cittd e le sue origini
frige.* Delle sodalitates della Magna Mater facevano

3s Cic. har resp. 5T; pro Sest. 84; pro Mil. T3 ecc.

39 Cic. pro Mil. 88 e Ascon, ad loc.

40 Cic. pro Mur. 38 sgg; R. E. Suppl. V, col. 610 sg. sv. Ludi
Publici (Habel).

41 W. Fowlers, Roman Festivals, London 1911, p. 179 sgg.

persona di L. Cecilio Rufo cfr. RE. III, col. 1232 sv.

Caecilius, nr. 110 (Minzer).

43 P, Lambrechts, Le « Rameau d'or» devant la science des religions,
Paris 1952, p. 24 sgg; id., Attis & Rome, Mél G. Smets, Bruxelles 1952,
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parte in epoca repubblicana i membri delle grandi fami-
glie aristocratiche,* ed ai patrizi, che vi avevano dei posti
riservati nelle prime file del teatro, erano particolarmente
dedicati i Megalesia*® A questi ludi teatrali potevano
assistere soltanto i cittadini romani con le matrone e i
loro figli, mentre un araldo prima di ogni rappresenta-
zione comandava agli schiavi di uscire dalla cavea.” La
loro organizzazione spettava all’edile curule,” ed & ap-
punto nella sua piena responsabilita di edile curule che
nel 56 Clodio lascia ammettere allo spettacolo un numero
grandissimo di schiavi. L’indignazione dei benpensanti fu
al massimo: Cicerone (har. resp. 26) paragona l'azione
eversiva di Clodio nientemeno che a quella di Atenione e
di Spartaco, e all'indignazione degli spodestati si dovette
unire il timore per quella folla, che dimostrava ben or-
ganizzata secondo la propria sodalitas, ciog per compita o
vici: vis emim innumerabilis incitata ex omnibus vicis
conlecta servorum ab hoc aedile religioso repente e forni-
cibus ostiisque omnibus in scaenam signo dato inmissa
repente inrupit (har. resp. 22).° W

Era una rivalsa degli esclusi che, scacciatine i presenti
di diritto (har. resp. 26: Illi cum ludos facerent, servos
de cavea eire iubebant: tu in alteram servos inmisisti, ez

400 sgg; o, Les fétes «phrygiennes » dans le culte de Cybele et
B ttis, Buli. Tnst. Belge de Rome, 1952, p. 141 sgg; P. Boyance, Cybele
aur Mégalésies, Latorus ittty p. 537 sge

, Ant. Cl. XXII (1953), P.

1 Gie. har. resp, 24: qui sunt more mshmlvsque mazime casti, sol-
Iemnes, Teligiosi; quibus ludis primum ante populi consessum senatui
P. Africanus iterum consul ille maior dedit; cfr. J. Colin, Les
et et T More des Dious auc Mégalésia (Lucrece TV, 19), Lato-
mus, XIII (1954), p. 351 sgg.

o Cic., har. resp. 2; Suet. Claud, 22, cfr. H. Graillot, Le cultc de
Cybéle Mére des Dieur a Rome et dans UEmpire Romain, Paris, 1912,
p. 83.

41 Wissowa, Rel. . Kult?, p. 456 n.

48 Non & chiaro se e quale mpportn abbia avuto questa azione
dimostrativa di Clodio con il suo contemporaneo intervento nella poli-
tica frigia a favore di Brogitaro e contro Deiotaro, sostenuto, com’d
noto, da Cicerone. Le accuse che questultimo rivolge a Clodio (ha
resp. 28, cfr. Graillot, op. cit., . 351) sono di aver scacciato dal tem)
dells Magna Mater a Pessinunte IAtis e di averne venduto allasta o
sacerdozio, che toccd a Brogitaro.
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altera liberos eiecisti), si godettero lo spettacolo (har.
resp. 24: hos ludos servi fecerunt, servi spectaverunt, tota
denique hoc aedile servorum Megalesia fuerunt).

L’episodio, come quello della Bona Dea, rimase iso-
lato, e non portd ad alcuna azione politico-religiosa indi-
rizzata all’ammissione a culti gentilizi di categorie di
esclusi: e come vicenda nel complesso sterile rende pilt
che legittimo il sospetto di un suo sfondo demagogico. Ha

il suo signi ivo di uno stato d’animo
allora largamente diffuso tra gli schiavi, e rientra in quel
pilt ampio discorso relativo ad alcune rivendicazioni po-
litiche e religiose degli strati pilt umili (sia di liberi che
di servi), gia i anche piu positi nella
ricostituzione dei collegia e nella abolizione degli auspicia
prima dei comizi popolari.

11 sovvertimento dell'ordine dei Ludi Megalesi — i
Megalesi dei servil — & l'ultima delle azioni di tale ge-
nere compiute da Clodio in questo periodo in cui la re-
pubblica vede messe in crisi tutte le sue strutture interne,
non soltanto politiche, ma anche sociali e religiose.

Dalla attivita di Clodio si pud anche apprendere
quanto salda fosse ancora la coesione tra religione e po-
litica: quando egli volle r i e risultati politi
utili e definitivi, cerco di far ottenere tutti i crismi della
legalita alle sue proposte, trasformandole da rivoluziona-
rie in legalmente riconosciute e battendosi perché venis-
sero ancor pill sancite dal riconoscimento della propria
pietas. Le altre sue azioni di disturbo a culti gentilizi
(Bona Dea, Magna Mater) non andarono oltre uno scopo
propagandistico, finendo quindi col lasciare immutata la
sostanza delle cose: i proletari e gli schiavi che manife-
stavano al seguito della sua politica non sapevano che
la loro libertas, anche religiosa, era ottenibile solo col
disfacimento della struttura politico-sociale in cui erano
inseriti.




NOTE E DISCUSSIONI

Di alcuni nuovi indizi sulla religione

dei Kafiri di Afghanistan

Kafir, che nelle lingue di tutti i popoli musulmani
vuol dire semplicemente « infedele », &, come & noto, ter-
mine ormai tecnicizzato in etnografia ad indicare una po-
polazione indoeuropea la quale abita parte dell’Afghanistan
orientale e alcune vallate del Pakistan settentrionale, e
rappresenta nella storia l'ultimo grande acquisto che la
« guerra santa » abbia assicurato all’Islam. Se tuttavia
residui considerevoli di forme religiose autoctone soprav-
vivono ai nostri giorni soltanto presso i Kafiri del Paki-
stan, mentre il Kafiristan afghano & stato forzosamente
trasformato in Nuristan, o « paese della luce » (la luce,
s’intende, della « vera fede », che & I’Islam), ci6 non vuol
dire che l'opera di islamizzazione non abbia incontrato,
anche presso i Kafiri afghani, resistenza accanita, né che
tale opera sia stata condotta in una volta sola. Per quel
che riguarda in particolare i convertiti di pilt antica data,
ciot i gruppi kafiri della zona di Laghman, nuove notizie
ci fornisce oggi un manoscritto persiano conservato nel
Museo di Kabul, che I'acquistod a quanto ci si dice nel 1953
da un notabile locale. I1 i ricco di i ioni
di carattere soprattutto topografico, ha una notevole im-
portanza per lo studio della storia dell’Afghanistan, in
quanto fa luce su di un episodio circa il quale dovevamo




274 Note e discussioni

accontentarci finora della laconica affermazione di una
fonte indo-persiana di epoca moghul, secondo la quale,
nell’anno 1582, il ben noto sovrano moghul « Akbar, tro-
vandosi a Gialalabad, invid una spedizione militare fino
alle montagne abitate dagli infedeli del Katwar »* Il no-
stro manoscritto, pur attribuendo liniziativa della spedi-
zione al fratellastro di Akbar, il semi-indipendente gover-
natore di Kabul Mohammad Hakim, riferisce di avveni-
menti dello stesso anno 1582, quindi, assai probabilmente,
degli stessi avvenimenti. Nellattesa che appaiano l'edi-
zione e la t: i del itto, che sto
preparando mosso da interessi di altro genere, mi sembra
opportuno mettere fin d’ora a disposizione degli studiosi
quello scarsissimo materiale d’indole storico-religiosa che
il manoscritto stesso contiene, e che pud essere forse di
ausilio a studi che non sono i miei.

Gec , il teatro dell’episodio & la regione
di Laghman, a nord della grande citta di Gialalabad, nel-
P’Afghanistan sud-orientale. Si tratta di una vasta pianura
delimitata a sud dal corso del fiume Kabul, e a nord da
due vallate parallele (quella di Alisheng a nord-ovest e
quella di Alingar a nord-est) le quali mettono capo alla
gran parete nevosa dell’Hindukush, oltre la quale & il
Katwar, o « Nuristan di Laghman», patria dei Kafiri
Siyah-push (« vestiti di nero »). Nella pianura di Laghman,
VIslam dovrebbe essere penetrato intorno al Mille, per
opera della dinastia Ghaznavide, e in maniera piuttosto
stabile, dato il maggiore interesse economico alla coloniz-
zazione; nel Katwar vi fu una spedizione di Tamerlano
intorno al 1400, che perd non ebbe successo, restando
ancora a lungo « pagani » sia gli abitanti del Katwar pro-
priamente detto, sia quelli degli angoli piu alti delle due
suddette vallate. I1 nostro manoscritto ci da la situazione
a fine ’500: i i, gia isi da
lungo tempo nella pianura di Laghman, penetrano nella
vallata di Alisheng fondandovi la fortezza di Islambad

1 Khwagia Nizam ud-din, Tabaqati Akbari, II, p. 302.
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e facendo di questa una testa di ponte per una serie di
spedizioni pilt 0 meno fortunate che portano alla conver-
sione di « 66 vallate infedeli », da Darum-tah (punto ove
geograficamente convergono le regioni di Gialalabad, Ko-
nar e Laghman) fino a Farachghan e a Paciaghan, dove il
Negraw, il Tagaw e il Pangshir confluiscono entrando
nella valle di Alingar.

I1 manoscritto & stato copiato nella prima decade di
marzo del 1872, e l'autore, un Mohammad Rahim assai
mediocre e incolto poeta locale, dice chiaramente di es-
sersi accinto all’opera al fine di eccitare gli animi dei mu-
sulmeni alla lotta contro gli infedeli: invito che doveva
essere accolto nella maniera pil1 drastica circa un venten-
nio pill tardi, quando l'emiro Abd ur-Rahman ridusse
definitivamente alla ragione tutti gli ultimi infedeli del
suo regno (1895-96), lasciando appena il tempo al Robert-
son di raccogliere quel suo materiale sui Kafiri ancora
« pagani » che resta la fonte principale delle nostre cono-
scenze in proposito.? Nonostante questo dichiarato intento
non & tuttavia il caso di dubitare, a parte qualche
evidente interpolazione, dell’affermazione (confermata da
elementi su cui non & qui il caso di soffermarsi) secondo
cui il manoscritto & copia di un manoscritto piut antico, re-
datto da un gadi Muhammad Salim, testimone oculare
degli avvenimenti del 1582, e compagno del capo-spedi-
zione, quel Darvish Mohammad Khan Ghazi, discendente
dei Profeta (e probabilmente adepto della compagnia mi-
stica islamica della Nagshbandiya) che da il titolo al-
Topera: « Descrizione delle imprese di Darvish etc. ».

La popolazione contro cui i musulmani combattono &
costantemente chiamata, dall’autore, Kafir, cio2 sempli-
cemente « infedeli »; raramente & usato il termine khari-
giyan, che potrebbe voler dire « scismatici », ma che non
ha evidentemente alcun valore tecnico, cosi come valore
tecnico non sembrano avere, oltre ovviamente a un fura-
tiyan =« interpreti della Torah », un raml-andazan =« geo-

2 G. Robertson, The Kafirs of the Hindu-Kush, London 1896.
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manti » e un munaggiman =« astrologhi » con cui vengono
indicati gli « indovini » degli infedeli stessi. Un certo passo,
tuttav:a, potrebbe cost:tmre un accenno a tratti pilt spe-

oneirt ici del di questi kafiri in
fatto di pronostici (il valore premonitorio di un sogno
viene considerato forte di quello propiziatorio di
un’offerta rituale di vittime alle divinitad). Ad una catego-
ria sacerdotale, o a qualche cosa di socialmente vicino a
detta categoria, vuole invece decisamente accennarsi in
un caso, quando il termine pir che potrebbe voler dire
negli altri casi « anziano », o semplicemente « notabile »,
& esplicitamente contrapposto a quello senz’altro netta-
mente « laico » di sardar (=« principe »): si dice infatti
che un certo personaggio & « sia sardar, sia pir degli infe-
deli ». Altro termine semi-tecnico che si trova nel mano-
scritto & quello di darban (=« portiere »), che una glossa
spiega doversi intendere come mugiavir, parola usata
comunemente in persiano a indicare persona addetta al
servizio di un santuario. A quest’ultimo si accenna anzitutto
come ad un tempio all’aperto, cioé come ad un’area sacra
scoperta: « E si sente dire che 1a c’@ un albero,® nei cui
pressi gli infedeli, dal tempo immemorabile che vanno
a caccia, gettano le corna delle pecore selvatiche che uc-
cidono. E quel posto, che & pieno di corna di pecore selva-
tiche, somiglia da lontano a un piccolo monte ».

Le corna non sono dunque inchiodate al tronco del-
Talbero — che era usanza gia documentataci — bensi am-
mucchiate accanto ad esso. Si tratta inoltre, a quel che
pare, di corna di animali uccisi a caccia, come se questa

3 Nella religiosita popolare dell’Afghanistan musulmano I'albero ha
spesso gran peso. Nel giardino « quasisacro» di Mir Sayyid Ali Yakh-
suz a Bamiyan si chiedono grazie piantando chiodi sui tronchi, e in
tutto il Khorasan (Iran orientale, Afghanistan, Asia Centrale Sovietica)
le tombe dei grandi santi sono ombreggiate da pistacchi, talora gigan-
teschi, che traggono alimento « dall'ombelico del santo stesso. A Tash-
kent la venerazione dellalbero & connessa con la leggenda di Alessandro
e del ritrovamento dell'acqua di vita. Al tempo stesso, tuttavia, bisogna,
ricordare che la semplice menzione dell'albero basta a mettere in guar-
dia il buon musulmano, che allalbero quale elemento maligno pensa
spontaneamente.
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avesse un particolare significato rituale, e non di animali
qualunque, bensi di una sorta di capra selvatica locale,
detta markhur. Gli animali esplicitamente sacrificati
sono invece quelli domestici che hanno un preciso senso
economico nella vita della comunita: « Uccidiamo una
vacca grassa... € Se non vuoi uccidere una vacca, uccidiamo
un agnello o una capra grassa.. (dove c’® una precisa
graduatoria nei gusti delle divinita, graduatoria che cor-
risponde alla maggiore o minor misura del sacrificio eco-
nomico che il fedele si impone) ... e mangiamone la carne »
(elemento, dunque, integrante, del rito propiziatorio).
11 sacrificio avviene pero6 « in una casa ». « Cosi quegli in-
fedeli vili e stolti, estranei alla fede e dal volto nero, por-
tarono in una casa una vittima viva, e i loro pir, che
sono gli addetti a quel luogo, uccisero queste capre; e
chiesero al loro pir di pregare, e il pir pregava
e diceva: O Pandad, e Sharay a Lamanday, assistici; e la
gente infedele diceva: hiscia (glossato « amen »). E di nuovo
ripetevano: o Pandad, e Sharway e Lamanday, assistici;
e la gente infedele diceva: hiscia. Quando il pir degli
infedeli ebbe pregato cosi, gli infedeli stolti e senza reli-
gione si rallegrarono tutti, e divennero lieti, ché il loro
pir adesso era contento, e aveva soddisfatto Pandad,
e Sharway e Lamanday ». La notizia pill interessante for-
nita dal nostro manoscritto & perd appunto quella relativa
alle tre divinita or ora menzionate, il cui nome ricorre
ripetutamente nell’opera, alla cui ira gli infedeli attribui-
scono le proprie disgrazie, e che risultano invocare esclu-
i a Scopo propizi io. Di altre divinita non si
fa nome; queste tre sono sempre menzionate insieme, e
qualche volta, come nell’esempio che precede, con il verbo
al singolare, come se si trattasse di un tutt’uno. Per lo pil1,
comunque, le tre divinitd sono trattate come entita dotate
di personalita distinta. Vengono chiamate ora « dei»
(Khodayan), ora «idoli» (botan), ora « vecchi», o « an-
ziani », e qui il termine pir potrebbe anche voler dire
« antenati »: si direbbe che il nostro autore vedesse, da
buon musulmano, come « idoli » quelle rozze statue li-
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gnee, raffigurazione appunto di antenati e personaggi illu-
stri (e nel manoscritto v’e qualche accenno alle tre divinita
come « campioni », prodi ma sempre meno valorosi dei
« campioni » dell’Islam) di cui abbiamo un’abbondante do-
cumentazione materiale. Non & detto che nella mente del
musulmano non vi fosse una notevole confusione fra il
concetto di pir e quello di « divinita ».

Quanto ai nomi delle tre divinita, essi dovranno esser
fatti oggetto di approfondita analisi linguistica. Detti nomi
non dovrebbero essere parto della fantasia del cronista
(cosa che pure non va esclusa in astratto in casi del ge-
nere), anzitutto in quanto dal manoscritto risulta chiara-
mente che ogniqualvolta l’autore ha attribuito a perso-
naggi kafiri nomi di fantasia lo ha fatto in maniera rea-
listica, ciog ricorrendo a normali nomi musulmani o che
richiamano alla mente altre aree culturali (nomi insomma,
senz’altro non kafiri, ma sempre di una certa plausibilita
libresca), mentre d’altro canto altri nomi, che suonano
effettivamente kafiri, trovano talora riscontro in forme
toponomastiche locali, e devono quindi soffrire al mas-
simo delle normali deformazioni di una trascrizione fatta
«a orecchio »; in secondo luogo perche, sebbene limitata-
mente alle forme Pandad e Sharway, ho potuto riscontrare
nella zona toponimi identici, ed & piit probabile il Processo
inverso che non una cosciente fabbricazione, da parte del-
lautore, di nomi di divinita basati su nomi di localita
preesistenti. Piuttosto & possibile che la pronuncia pashtu
(evidentissima nelle finali in ay di Sharway e Lamanday),
da me seguita nella vocalizzazione dei tre nomi in base
all’attuale effettiva pronuncia del toponimo Sharway, si
sia sovrapposta in un secondo momento ad altra eventuale
pronuncia originaria. Nel manoscritto la grafia & (com’e
noto lalfabeto arabo-persiano conosce solo consonanti e
vocali lunghe) Pandad, Shrwy, Lamandy.

E PO, che i la religi dei Kafiri, nel
manoscritto non c’¢ altro.

GIANROBERTO SCARCIA



Diritto augurale e religione romana (II)

Il discorso avviato in sede di recensione ai Coniri-
buti allo studio del diritto augurale di P. Catalano (vedi
SMSR 32, 1961, 154 sgg.) e proseguito dal Catalano stesso
(v. SMSR 33, 1962, 129 sgg.) con una replica alle consi-
derazioni generali e alle osservazioni particolari da me
espresse in quell’occasione, sembra destinato ad affon-
dare in una palude di equivoci e di incomprensioni (sin-
tomatico & che egli mi attribuisca idee non mie, e d’altra
parte mi accusi di attribuirgli idee non sue). Tanto che
mi vien fatto di imputare le difficolta d’intesa all’argo-
mento stesso prima che ai nostri rispettivi atteggiamenti.
Forse la causa principale & da ricercare nella sudditanza
storica alla civilta romana per alcuni tratti significativi
della moderna civilta occidentale (tra I'altro proprio e
soprattutto il complesso giuridico-statuale in questione):
essa ci impedirebbe di considerare con ideale distacco
scientifico certi problemi connessi. Ora il C. vorrebbe
liberarsi da questa sudditanza semplicemente ignorando-
la, mentre il mio discorso ne prendeva atto non solo
implicitamente ('uso di moderne categorie che mi rim-
provera il C.) ma anche esplicitamente (SMSR 32, 157 sg.)
nelle premesse che giustificavano la mia critica negativa
a certi risultati del suo libro. Il modo con cui il C. eli-
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mina l'eredita romana sembra, d’altra parte, imposto dal-
la ricerca di una obbiettivita ineccepibile sul piano stret-
tamente speculativo; e tuttavia proprio questa obbietti-
vita viene a mancare sul piano storico dove diventa as-
solutezza teorica incompatibile con la pesante relativita
dei fatti. Egli prende in considerazione le moderne cate-
gorie imprudentemente usate da me, perché « persuaso
dell’attualita, storicita dell’intendere e consapevole del-
l'essenziale contributo che al progresso interpretativo por-
tano le categorie mentali del soggetto interpretante »,
ovvero per un corretto principio ermeneutico d’ordine ge-
nerale; e per un altro corretto principio generale si sforza
di contemperare la prima esigenza con una seconda esi-
genza fondamentale, quella di « rispettare 'autonomia del-
T'oggetto dell’interpretazione storica », per la quale cerca
di ridurre i nostri concetti ad una realta romano-antica e
di comprendere anzitutto « come i Romani stessi, ripie-
gandos1 su questa realta, la definissero» Ma & qui che
ivismo teorico di impronta storicistica,
si fa in pratica vera e propria assolutezza d’ordine spe-
culativo: infatti solo per un principio generale il C. vor-
rebbe a priori rifiutare certe categorie moderne anche in
vista della civilth romana (come sarebbe giustificato per
altre), senza tener conto della eventualitd (da me proposta
almeno come ipotesi di lavoro) che esse siano forme men-
tali fornite per la prima volta e per sempre alla cultura
occidentale proprio dalla civilta romana. E per eliminare
tale eventualita non basta lamentare in astratto '« uso
esclusivo e rigido di concetti moderni », ma bisogna di-
mostrare come e quando questi concetti siano inadeguati,
il che davvero non emerge dalle 24 pagine di replica, quali
che fossero le intenzioni del C. Resta dunque per una
chiarificazione pregiudiziale, superante le strettezze pole-
miche, che il C. mi mostri la soluzione di continuita che
impedirebbe di risalire al momento romano antico nella
storia dei concetti in questione. Quanto alle strettezze
o per il di seguire il C. nei
suoi quattro punti con scarse speranze, tuttavia, di uscire
dall’impasse in cui ci siamo cacciati.
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a) Religione e diritto. Non credo che ci sia contrasto
né apparente né sostanziale tra le mie due affermazioni
con le quali volevo rilevare da un lato la solidarietd giu-
ridico-religiosa romana (« dalla ricostruzione del diritto
romano @ lecito attendersi lumi sul modo e sulla ragion
d’essere della religione romana »), e dall’altro la fragilita
di certe « spiegazioni» storico-religiose offerte dal libro
(« la ricostruzione della religione non & andata di pari
passo con la ricostruzione del diritto »). Eppure per il C.
il contrasto c’®, in quanto egli evidentemente si tiene fer-
mo ad un singolare sillogismo in base al quale, data come
prima premessa la solidarieta giuridico-religiosa romana,
e come seconda il proprio contributo positivo allo studio
del diritto augurale, dovrebbe conseguire che nel suo lavoro
1a ricostruzione della religione deve essere andata di pari
passo con la ricostruzione del diritto (gli sfugge, & chiaro,
la possibilita che per quanto illuminante sia la sua rico-
struzione del diritto romano, non abbia poi illuminato le
proprie illazioni d’ordine religioso). Posti in tal modo i
termini di una contraddizione, il C. la spiega col fatto
che io « pur nella nuova consapevolezza della connessione
delle realth » giuridiche e religiose, resti tuttavia legato
ad una « distinzione fra religione e diritto che & estranea
alla pill antica civilth romana ». E ci siamo con l'uso
scorretto da parte mia di moderne categorie per una
realta antica. Ma sillogismo e insufficienze semantico-
concettuali a parte, debbo e posso riconfermare il mio
giudizio in quanto non & stato formulato per astratto ma
concerne concretamente certe manchevolezze dell’opera:
1) la giustificazione semipsicologica di precisi fatti reli-
giosi (la « spontaneita », I'« emotivita » ed altre cose del
genere: tanto peggio poi se la ricorrente « spontaneita »
non sottintende nemmeno le posizioni della scuola sto-
rico-culturale viennese, come pensavo a p. 159, ma pro-
cede addirittura dal Vico); 2) la frattura tra prassi e
religione di cui parlo dettagliatamente alle pagine 159,
160 e 164 (lo strano & che imputavo la frattura all’esi-
genza tutta moderna di distinguere tra sacro e profano:
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rimproveravo al C. quella stessa rigidita ed esclusivita
dell'uso di concetti moderni che egli ora mi getta contro
di rimbalzo; e tuttavia vorrei che riflettesse sul fatto
che se il nostro concetto di diritto procede da Roma,
altrettanto non puo dirsi del nostro concetto di religione);
3) il ricorso all’Essere supremo indoeuropeo per spiegare
il comportamento religioso romano (a parte la dubbia
consistenza di questo Essere supremo, si cadrebbe cosi
in una spirale senza fine che, spiegando una religione con
Taltra, non lascerebbe mai il campo alla effettiva ricerca
storica), ed infine 4) il disconoscimento sistematico delle
peculiarita del culto pubblico che soprattutto si nota nei
gratuiti riferimenti alla religione gentilizia, e nell’ arbi-
traria attribuzione a Iuppiter di ogni responso sia pubbli-
co che privato » (come dicevo allora, e dird meglio ap-
Presso per seguire lo schema imposto dal C.).

b) Divino e umano. La dove io vedevo la frattura tra
brassi e religione il C. vede una « netta distinzione e, con-
temporaneamente, una profonda compenetrazione di divi-
1o e umano ». Questione di punti di vista. Egli, d’altronde,
rifiuta il mio in blocco perché sospetto del solito « uso
esclusivo e rigido di concetti moderni », ma cosi facendo
si preclude l'orizzonte da me proposto, e la sua replica
finisce per travisare, prima di discutere, le mie afferma-
zioni, cadendo inevitabilmente nel vuoto. Cercherd di
restaurare i termini della polemica perché il discorso pos-
sa eventualmente continuare, e cerchero di farlo ponendo
a confronto diretto alcuni momenti comparabili (pochi
€ non svolti per intero, in quanto sembra che ci muoviamo
su piani difficilmente riducibili I'uno all’altro senza una
lunga ed adeguata trattazione; ma servano almeno come
provvisori punti di riferimento).

Prima vorrei riassumere alla meglio il costrutto del
C. circa il potere auspicale del magistrato nella visione
che distingue da un lato il divino (o il Dio = Iuppiter) e
dall’altro 'umano, da un lato le esigenze religiose e dal-
Taltro le esigenze profane: il magistrato, ossia I’esecutore
delle soluzioni umane non ha il potere « dal Dio » (= non
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ha poteri sacrali) ma dal popolo; perd egli & caumentaton

zio relativo, e in tutta la seguente attivita pubblica gli
compete il diritto e il dovere di auspicare, ossia di otte-
nere l'assenso divino (sempre limitatamente al punctum
spazio-temporale) per la propria libera azione. Tale co-
strutto & ineccepibile finché definisce giuridicamente i
poteri magistrali circa le competenze augurali, nonché il
fondamento dei poteri stessi. Tuttavia, compiuto un reale
balzo in avanti (anche perché la nuova visione liquida gli
astratti poteri sacrali, o, peggio, le forze magiche, il mana
e simili, con cui troppo facili comparatisti han confuso
il potere auspicale), il C. vien meno nellinquadratura
religiosa dei fatti giuridici, fondandola su una generica
(non tipicamente romana) dialettica fra distinzione e
compenetrazione di divino e umano, e togliendosi cosi la
possibilita di scorgere la religiosita romana della creazione
di un gi > e della sua attivita i
La formula distinzione-compenetrazione non definisce una
realta religiosa in Roma meglio che altrove: dovunque si
distingue un’alteritd (per usare il termine accolto dal C.)
rispetto all’umano, e dovunque si cerca di legare questa
alterita all’esistenza umana; la formulazione & in effetti
cosi generica che potrebbe essere adottata persino come
definizione minima della religione (e in realta lo & statal!).
E dunque non di essa dovrd discutere (sebbene il C. insi-
sta mell’opporre alle mie riserve questa sua distinzione-
compenetrazione, non tenendo la quale nel debito conto
sono accusato di « appiattire » arbitrariamente divino e
umano) ma discuterd, come ho discusso, sulla concezione
romana dell’alterita, sui suoi limiti, sul suo campo e sul
suo modo d’azione, ecc. ecc., oltre che, naturalmente, sui
mezzi romani di entrare in rapporto con lalterita, sugli
scopi della relazione, sugli effetti, ecc. ecc. In breve, ecco
il confronto che mette uno accanto all'altro i concreti
motivi di contrasto, sui quali & possibile, credo, impostare
una vera discussione:
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1) In C. l'alterita & tutta identificata col divino (con
la presenza degli déi), invece nella mia recensione si pro-
spettava l'estensione dell’alterita (o del « metastorico »,
come dicevo) anche a certe pregnanti azioni pubbliche, co-
me l'elezione di un magistrato, le decisioni comiziali, I’at-
tivita magistruale, ecc.

2) 11 C. constatando la presenza del solo Iuppiter
nella prassi auspicale identifica con esso tutto il divino-
alterita giustificando questa possibilita con il riferimento
all’Essere supremo « unico» degli indoeuropei; io gli
chiedevo e mi chiedevo se la presenza di uno Iuppiter,
divinita differenziata in senso politeistico e non pilt Essere
supremo, non fosse qualificante circa la portata « cosmi-
ca » delle azioni auspicate.

3) Secondo il C. i Romani ricorrevano all’assenso
divino mediante la prassi augurale (auspicia ed auguria
sotto questo riguardo non sono distinti) per « aumentare »
certe proprie azioni; secondo me i Romani che sentivano
non tanto proprie (storiche) tali azioni, quanto invece
pertinenti all’alterita (metastoriche), cercavano mediante
quella prassi di definirle nell’ambito della volonta divina.

Passiamo dall’auspicium all'augurium, e dalla magi-
stratura al sacerdozio. « E’ nella distinzione dei poteri
sacerdotali dagli altri poteri che si riflette maggiormente
la distinzione del divino dall’umano », replica il C. alla mia
interpretazione unitaria che fa della religione pubblica in
Roma un mezzo di realizzazione dello stato romano; e ag-
giunge: « parlare di una religione “emanazione” dello sta-
to, o addirittura identificare lo stato con il soprannaturale,
significa appiattire realta distinte ». (D’accordo: appiat-
tiro due realta distinte; cosi, perd, come le appiattiva il
senato romano, tanto per fare un esempio, quando decre-
tava la dura repressione dei Baccanali. Oppure come le
appiattivano quei farisei che chiedevano a Gesu se fosse
giusto pagare il tributo ai Romani: essi non distingue-
vano tra Dio e Cesare come si dovra fare dopo l'insegna-
mento evangelico, ma dopo € non prima). E cerchiamo
ancora di ridurre le nostre divergenze a confronto diretto:
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1) Per il C. poteri magistruali e poteri sacerdotali
polarizzano rispettivamente 'umano e il divino; nella mia
esegesi unitaria, ossia nei confronti dello « stato religioso »,
la definizione di tali poteri & piuttosto quella che distingue
i magistrati forniti di imperium dai « funzionari » che espli-
cano un servizio (divino nel caso dei sacerdoti: per acco-
stare da un altro punto di vista questi sacerdoti-funzionari,

) il valore str dell’augurium che pone su
di uno stesso piano persone e luoghi inaugurati, sacerdotes
e templa, e percio riservati e resi adatti ad una « funzione »
religiosa).

2) Il C. porta la bipolarita umano-divino alle fonti
stesse dei poteri rispettivi, e distingue 'umano dei magi-
strati che sono eletti nei comizi (decisione umana) dal divi-
no dei sacerdoti che sono cooptati 0 nominati dal ponte-
fice massimo (decisione divina in quanto espressa dai
legittimi rappresentanti della divinita); per contro io che
affermo la portata « cosmica » (0 metastorica, o religiosa)
di una decisione comiziale per i Romani antichi, trovo che
essa viene a mancare dove all’elezione comiziale si sosti-
tuisce 1a nomina, cosi che — certo paradossalmente per la
sensibilita moderna — proprio la nomina di un sacerdote
mi appare esclusa da una reale dimensione religiosa.

3) Circa, poi, I'azione sacrale che « aumenta » l'ele-
zione dei magistrati e la nomina dei sacerdoti, il C. trova
conferma, alla sua distinzione tra divino e umano nel fatto
che per i magistrati sussiste 'auspicium preventivo e limi-
tato al dies comiziale, mentre per i sacerdoti ¢’ una vera
sanzione divina, augurium, che garantisce un assenso illi-
mitato; ma dalla stessa situazione anche io posso trarre
conforto per le mie tesi: l'elezione comiziale & di per sé
un atto sacro e basta a fondare religiosamente una realta
condizionata dal solo consenso di Iuppiter espresso prima
che questa realta venga ad essere, mentre il sacerdote
diventa tale non per la lectio (o cooptatio) ma per la inau-
guratio che dopo la nomina gli conferisce effettiva valenza
religiosa (e questo & stato stabilito dallo stesso C. in una
ampia e lucida discussione: Contributi, 230 sgg.). Sugge-
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rirei di verificare nel quadro delle tre eta romane la dialet-
tica tra elezione comiziale e inauguratio in vista della fon-
dazione di una realta religiosa: l'eta regia ha il rex augur
e contemporaneamente la funzione commale & appena m
embrione; l'eta r ha i non in:

ma eletti dai comizi in piena esplicazione delle loro fun-
zioni; I’eta imperiale ha il supremo magistrato che & anche
un Awugustus, ma non & espresso dai comizi ormai
esautorati.

Si capisce che in questo schematico confronto ho
dovuto ridurre il tutto in formule che non rendono conto
né dell’evoluzione degli istituti né delle varieta delle ma-
gistrature e dei sacerdozi (i pontefici, per es., sono certa-
mente in una posizione giuridico-religiosa particolare ri-
spetto egli altri sacerdoti, né si pud leggermente ridurre
alla comune etichetta sacerdotale rex e flamines, collegia
e sodalites, ecc.); ma in tale necessaria semplificazione ho
sempre seguito le indicazioni del C. cosi che non sara que-
sta mancanza di precisiore a fuorviare la discussione.

©) Pubblico e privato. In definitiva le mie riserve al
lavoro del C. muovevano dall’esigenza di distinguere nella
religione romana il pubblico dal privato. E non certo a
scopo classificatorio come deve essere parso al C., stando
almeno alla linea della sua risposta, ma per penetrare,
anche e proprio attraverso gli spiragli aperti dalla sua
ricerca sul diritto augurale, nella dialettica che ha por-
tato i Romani alla realizzazione di una res publica su-
perante (come forma, come concetto, come fatto cultu-
rale) la mera totalita dei privati, la somma degli individui.
A tal fine non serve fondarsi, come egli fa, sull’equazione
etimologica di publicus = populi, nella quale si riflette
un momento anteriore all’impostazione dell’antitesi con-
cettuale pubblico-privato (ossia anteriore allo stato stori-
camente mmano) tanto che, per restare al dmtto augu-
rale, I icia populi non sosti appieno
quella di auspicia publica, come deve rilevare 1o stesso
C. (Contributi, 463 sg.). Né piu illuminanti della nozione
linguistica sono certe testimonianze usate, quanto meno
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affrettatamente, per definire « privati» gli auspicia dei
patres, o, peggio, i sacerdoti stessi del popolo romano. Con
la forzatura esegetica di un passo di Livio ed uno di Cice-
rone' si vorrebbe negare alla coscienza dei Romani (i
contemporanei di Livio e di Cicerone!) la pubblica fun-
zione dei senatori e dei sacerdoti? Non & certo questa la
via per approdare a quella « realta romana » che io disco-
noscerei col solito uso ed abuso di concetti moderni (infat-
ti anche a proposito del pubblico-privato il C. non manca
di rilevare nel mio discorso l'insufficienza terminologico-
categoriale).

Quale che sia questa « realta romana », visto che ce
la neghiamo a vicenda, non sara male che il C. imposti
la sua discussione sui fatti particolari che impedirebbero
di riferire ad essa la definizione della religione pubblica
(con annessa problematica) su cui fondavo il mio giudizio
negativo a certe conclusioni dei suoi Contributi. Per mio
conto cercherd di chiarire questa definizione, cosi che non

1 In Liv. 6,416 Appio Claudio parla contro Licinio e Sestio promotori
della legge sulla partecipazione plebea al consolato; tra laliro dice:
« Nobis adeo propria sunt auspicia, ut mon solum quos populus creat

patricios magistratus non_aliter quam auspicato creet, sed nos quoque
Tost sine sujfragio populi auspicato interregem prodamus, et privatim
auspicia habeamus, quae isti me in magistratibus quidem habent ».
Ora mi sembra che solo per tirare acqua al proprio mulino si possa
affermare che quellfiabeamus privatim Sis & qualificare priva gu
auspicia_dei patres: & chiaro invece che il passo significa «noi da
Y biamo . dirito ai auspicare. (pubblico) ehe Yo plebel non et
nemmeno quando siete magistrati». O in che consisterebbe il vanto di
auspicare in privato su questione private (= esercitare come privati ghi
auspicia privata)? E questa & una domanda tanto piu valida per il C.
che vede nell'auspicatio soprattutto la pratica religiosa comune a tutti
gli italici, e quindi anche ai plebei in quanto «uomini religiosin.
Quanto ai sacerdoti, risulterebbe il loro stato di privati da Cic. div. 140,
dove, a testimonianza che in antico « qui rerum potiebantur, iidem augu-
ria tenebant », ossia che il diritto augurale (sia pure ante litteram) era
un diritto pubblico (ancora anfe litteram: ma non nella coscienza di Ci-
cerone!), viene portata la citta di Roma «in qua et reges augures et
postea privati eodem sacerdotio praediti rem publicam religionum aucto-
Titate rezerunt». Prima di tutto sarebbe gia arbitrario estendere quel
privati, qui_tiferito se mai ai soli augures, a futi i sacerdoti romani.
E poi & chiaro che privati significa semplicemente «non-magistratiy,
altrimenti non si spiegherebbe perché questa. atiprions) ol st press

T esempio della solidarieta tra governo e pras: inten-
itic oo factiments flofofatits Wil iceAl phisiil Chatd pezesita vom
‘publicam ».
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capiti ancora al C. di sfondare porte aperte polemizzando
con una, certamente non mia, concezione della religione
pubblica romana quale « emazione di una volonta statale
creativa »® 0, peggio, quale instrumentum regni, tanto da
chiamare in causa e da discutere le antiche opinioni del
Machiavelli sull’argomento.

La religione romana, dico invece io, contribuiva a
realizzare lo stato romano. Questo stato si ando realizzan-
do (anche al livello della religione pubblica) col liberarsi
e liberare la societd romana dalle strutture gentilizie:
ecco il nuovo, ecco il saltus che rompe i legami con qual-
siasi precedente forma politica e religiosa. E nuova & 'an-
titesi concettuale di pubblico e privato: i sacra privata
legati alla religione gentilizia (in senso stretto pre-roma-
na) e alla religiosita individuale (latina, italica, ecc. insom-
ma: aromana) debbono essere concettualmente opposti
ai sacra publica come lo sono funzionalmente. Ora Iin:
sufficienza del costrutto del C. deriva proprio dal non
aver tenuto nel debito conto la differenza funzionale tra
auspicia publica e auspicia privata, ovvero di averla con-
siderata irrilevante rispetto alla loro omogeneita tecnico-
formale. Ed & cosi che si fanno diventare « sopravvivenze »
certi fatti religiosi, nonostante che il C. affermi di volersi

> Questa storia dell'« emanazione» & frutto della lettura incompleta

mio periodo, dove ¢ testualmente detto: « Lo scrupolo di scartare
Virrazionale... gli (al C.) fa perdere di vista l'unita organica della con

cezione romana dello stato, nella quale & compresa la religione, come

compromesso_con unfalira realta estranea allo stalo. E' chiaro che
quell’ « emanazione » sta ad indicare una delle possibili accezioni di un
medesimo fatto (Vorganicita della concezione romana dello stato), né piit
e né meno delle altre due («espressione», «creazione») che mi sono
limitato ad offrire tra le tante («manifestazione », per esempio, o « ger-
minazione », 0 «esperienzan, o «formulazioney, ecc. a seconda degli
interessi specifici); e ad ogni modo a tutfo si poteva pensare tranne
che alla «emanazione di una volonth creativa» (costrutto razionalistico
tra i razionalistici) se io intendevo opporre una visione diversa dalla sua
che mi pareva falsata proprio dallo «serupolo df scartars Iirrasionsle .
Ma poi, ammesso che I'espressione si prestasse ad equivoci, poche Tighe
appresso ribadivo il concetto di uno stato «che il romano realizza non
solo con gli organi legislativi e amministrativi, ma anche con la religione,
con la concezione di un consesso divino e con il relativo culto».

segua il C. su questa strada e qui contenga le sue eventuali obbiezioni.
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guardare da cio. Quindi dalla particolare « omogeneita »
(contemperata da una secondaria « diversita », ma sem-
pre sul piano tecnico-formale e mai propriamente funzio-
nale) di ausplcuz publica e privata, il C. risale alla generale

di ico e privato: =populi=som-
ma di privati. Se vuole veramente uscire dal cerchio delle
« sopravvivenze », il C. deve rinunciare ad un simile con-
cetto di omogeneita: non & la parentela genetica che indi-
vidua e definisce il pubblico e il privato, ma & invece la
diversita funzionale; prima della nuova funzione che i
termini publicus e privatus son chiamati rispettivamente
e antiteticamente a designare, non c’era Roma ma sol-
tanto la lingua che un giorno sara di Roma.

« L’'omogeneita », dice il C., « ha la sua origine e spie-
gazione storica nel carattere ”concreto” del pili antico
concetto di populus e nella struttura gentilizia della piut
antica civites ». Ma, dico io (sia pure forzando metodica-
mente Pinterpretazione di una realta meno rigida e pil
multiforme: perd & necessario per guadagnare in chiarez-
za), lo stato romano si realizza contro il populus = insie-
me di singoli, contro il carattere ”concreto” del pili antico
concetto di populus, contro la struttura gentilizia della
comunitd che, come dice il C. (Contributi, 479), « non
rifletteva (essenzialmente) un’antitesi di privato e di pub-
blico »; e dunque la religione di un tale stato non puo
avere radice alcuna né nella religione individuale né in
quella gentilizia. Il « piu antico concetto di populus» e
la « pilt antica civitas » gentilizia sono non le cause del
pilt nuovo concetto di populus e della pitt nuova civitas,
'ma le loro antitesi logiche (o, da un punto di vista storico:
i loro presupposti antitetici): la novita & nel processo di
superamento di una simile situazione di partenza, ossia in
una tendenza innovatrice che potremmo convenzionalmen-
te riconoscere nel suo prodotto ultimo, la concezione mo-
derna dello stato.

Il C. non pud non ri e che « politi e
religiosamente Roma sorge come elaborazione, unificazio-
ne e superamento (: i ura mia) di i preesi-
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stenti », ma poi stabilisce (in base a che cosa? per una
questione di principio? in ossequio alla aurea mediocri-
tas che lo fa indulgere con le mezze affermazioni e con
le definizioni che non definiscono, sul tipo di distinzione-
compenetrazione e omogeneita-diversita?) che tali elemen-
ti « restano ad essa fondamentali ricevendone a loro volta
nuova forma ». Si capisce che l'alternativa a questa dupli:
ce ipotesi sarebbe quella di una religione romana sorta
per volonta politica, e si capisce percido come il C. abbia
potuto attribuirmi con tanta facilita una simile idea. Provi
egli a separare la sua formulazione in due proposizioni
distinte e vedra che l'alternativa alla seconda ipotesi, quel-
la delle permanenze (o sopravvivenze?), & chiaramente
costituita dalla prima, quella del superamento. E trovera
al contempo anche il senso vero del mio discorso.

Nel superamento rivoluzionario di una condizione
arcaica comune alle altre civitates italiche, & particolar-
mente rilevante la presenza dello Iuppiter Optimus Maxi-
mus. I Romani non inventarono certo Iuppiter, ma essi,
unici, lo assunsero a divinita poliade: questo & il fatto
nuovo, e su questo richiamo ancora l’attenzione del C. Ma
egli non mi intende finché crede che io voglia con cid sfug-
gire al « legame storico di Iuppiter O.M., e dello Iuppiter
romano precapitolino, con lo Iuppiter latino e italico e
con I'Essere supremo dei popoli pastori indoeuropei ».
Tale legame storico spiega la concezione di Iuppiter quale
sovrano universale, e quindi non potrei non tenerne conto,
ma non spiega di per sé la sua sovranitd romana. E a que-
sto punto sorge la divergenza tra C. e me: egli accetta que-
sta sovranita come un fatto naturale o quasi (« per i Roma-
ni Iuppiter si pone spontaneamente a guida degli
ordinamenti intercittadini e cittadini fino ad interessare il
singolo paterfamilias ») per via della formazione di Roma
in un ambiente saturo di Iuppiter; io I'accetto invece come
fatto culturale romano che contribuisce per sua parte a
distinguere una civilta romana nell’ambiente latino-italico.
Prendiamo un aspetto dello Iuppiter latino (pre-romano)
che il C. riconosce sostanziale: la sua azione inter-etnica.
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Far diventare romano un dio funzionalmente inter-etnico
significa in un certo senso dare a Roma la forma di uno
stato inter-etnico: ecco una illazione possibile. Ma che
senso ha uno stato inter-etnico? Proprio il senso dello
stato moderno che non si identifica necessariamente con
la nazione. E ci saremmo, dunque, con la concezione dello
stato che Roma, a mio avviso, ha consegnato alla civilta
occidentale. La res publica intendo, che ha superato la
civitas gentilizia, ponendo innanzi a s€ secoli di storia nuo-
vissima nella sua estrinsecazione fino alle estreme conse-
guenze, fino alla concessione della cittadinanza romana
ad intere popolazioni non romane, fino al dissolvimento
totale di ogni minimo residuo gentilizio con Iestensione
della cittadinanza a tutti gli abitanti dell’Impero.

d) Metodologia. Alla fine il C. volge il discorso su
questioni metodologiche che mi sono guardato bene non
dico dal toccare ma persino dallo sfiorare. Eppure accade
che egli trovi implicito nel mio scritto un « confronto fra
il metodo storico-filologico e il nuovo metodo elaborato
dagli storici delle religioni ». Non ¢’ nessun confronto;
c’® se mai I'eco di una problematica storico-religiosa che
puo evadere dallo stretto orizzonte filologico, ma, dal mo-
mento che la mia critica non & stata mai esercitata in
nome di astratti principi o dogmi del « nuovo metodo »,
ed & invece restata al livello dei concreti fatti romani (e
per giunta solamente quelli da lui presentati e discussi),
mi pare inutile dilatare il discorso affrontando questioni
che non potrebbero essere liquidate in margine al tema
principale (come egli crede forse di aver fatto in una deci-
na di righe della sua replica, pagg. 151 sg.). Puo darsi in-
vece che sia egli ad esigere un confronto tra il metodo
storico-filologico e il « nuovo metodo », ma non per pro-
porre una discussione, bensi per inquadre i suoi Contributi
nella storia degli studi assegnando ad essi il giusto mezzo
(il solito giusto mezzo) tra gli eccessi del comparativismo
e le strettezze del filologismo. Cosi da un lato ricorda il
suo « ricorso alla comparazione delle realth romane (e
italiche) con quelle di altri popoli, anche non indoeuro-
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pei... per chiarire gli istituti romani », e dall’altro ammo-
nisce che il pericolo di una petizione di principio che in
una certa misura & insito nella ermeneutica filologica
« fondata sulla reciproca illuminazione delle fonti», sus-
siste, e anzi si fa maggiore man mano che viene ampliato
il campo d’indagine ricorrendo alla fenomenologia. E cosi
pure da un dato ammette di poter « anche comprendere,
come ipotesi di lavoro, il mio tentativo di interpretare le
realta augurali facendo emergere (implicitamente) dalla
comparazione fenomenologica il valore dello ”stato” per
la religione romana », ma dall’altro afferma che « la diver-
genza si fa netta nella considerazione del metodo filolo-
gico ». Per mio conto, una volta condotto a discorrere di
cio, debbo dire che: la sua comparazione (tutt’altro che
sistematica) intesa a chiarire gli istituti romani non & poi
cosi rilevante rispetto all’intera opera la cui solidita e
organicita ha certamente altri fondamenti; gli insegna-
menti che il C. sembra trarre dalla comparazione non van-
no molto oltre la gid deprecata « spontaneita », la quale
risolve e dissolve i fatti romani in una religiosita d’ordine
universale o, al minimo, indoeuropeo (v. Contributi, 126,
235, 436 sgg., ecc.); l'accettazione del mio punto di vista
come ipotesi di lavoro & restata puramente intenzionale
nella replica del C., in quanto, come si & visto, & mancata
una discussione nei suoi veri termini; infine non puo es-
serci « divergenza nella considerazione del metodo filolo-
gico », dal momento che non c¢’¢ neppure stata una mia
considerazione che tale metodo riguardasse. Se poi le mie
particolari (tanto che sono state espresse in una nota)
riserve sulla valutazione delle testimonianze addotte a
sostenere la sua tesj circa I'efficacia nel tempo che distin-
guerebbe auspicia da auguria, egli vuol riferirle ad un
generale « metodo filologico », questo & un altro discorso
nel quale mi permettera di non seguirlo.
DARIO SABBATUCCI

ugualmente non pud essere un «esempio della mia sfiducia nei
nsmmn dell’indagine filologica », quella mmdemm!e riserva alla sua mter
dellaugurium = « » senza altra
Toggetto inaugurato se non il conseriso diviao he me permette 1a
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realizzazione. In o sinteticamente in rilievo la difficolta
di rimanere 1egau aueﬂmologia & ewgurivm (da wigeo) socte qusndd
si tratta di ossia di una i

bra! crederellchs Hate dxmcoxm non concerna tanto I'accettazione degli
argomenti da lui esposti (ed infatti rileva come io non li discuta),

o

o waccreseimento: il consenso dato dalla divinita alla vicends ost

di una realta giuridica. Ma no: la tesi & comprensibile senza dif-
feoits slouns; el a8 inveoe difficllo accoitare § propHo Ve
mentazione; quando egli cerca di dimostrare che I’«accrescimento
sigusle eonatle] mel elo coeenst divion [oando con Tantgliment
della_etimologia di eugurium da augeo che mette fuori causa le aves
rimane tittavis legato 8! carstiere consultorio dellGupurium (che Eolo
Yelimologia da aves pub dare) &l puato da fond «acerescimento »

h », quando ( atto
dell ecoealomalits € n risposta negsiwa allinauguratio) che tna
gurare non significa « rendere in Stato augurato» ma semplicemente
Cconsaliare gl auguria's, €06, e, Se non ho diswso | singolt passl
al riguardo & stato per non scrivere a mia volta un libro sul diritto
augurale, ma in sede di recensione potevo bene esprimere certe per-

d:

1 0 invita, pren:
diamo la prima testimonianza da lui addotta per accertare il carattere
consultivo di una inauguratio. Liv. 164: «Palatium Romulus, Remus
Aventimim, od inaugurandum templa copiunty. 1 carsttere consutivo

qui dato da Soecio, a1 crdalta ‘o competisions rimeesa ol gitiisio
aiiis e oo i) il RN s i) e
quanto Remo potrebbero fondare una citta avendo entrambi sugurato,

0po — entrambi i rispet-
tivi partigiani), ma T gli avvoltol comparsi nel templum di
Romolo dirono I dopplo d1 quelll avistei| da Hemo. Ma_prendiamo
pure Ia seconda testimoni addotta dal C. sempre a questo pro-
Dostto: Liv, 1364, Anche aui non sl traita deiPesercizlo mfifuzionais
della inauguratio, ma ancora una volta di una «prova & la prova,
quast eaerilegs (altro che sttusionalel) a oul Terqunio sotioposo 1a
prassi augurale nella persona dellaugure Atto Navio, al quale ord
« Divine tu inaugura fierine possit quod nunc ego mente cnnmpm»
Prima di tradurre quellinaugura con «comsulta gli dein ci penserel
due volte; tutta l'espressione mi suona piuttosto: « Indovino tu inau-
gum (e vedismo) ce pid reslizzarsl quel che sto immaginandos.
ogni icordiamo Tarquinio stava immaginando qual
rrealimabile (1 taglto e Distra con un Tasoioy © so si

i provare il valore consultorio di una inguguratio, gli déi evreb-
e e Tisposta negativa e cio sarebbe
bastato ad ammaestrare Tarquinio circa la_facolty divinatoria di un
augure. Ma C'® qualcosa in pili, qualcosa di non streftamente neces-
sario e percio di particolarmente significativo: la balzana idea di Tar-
quinio si realizzera e Atto Navio tagliera in due la pietra. Che cosa
yuol dire questo? Pub signiticare I potensa degtl cbl che, ss vogtiono,
e e
quinio voleva mettere alla prova, bensi listituto augurale. E aunqua
Vins 0 vero del racconto & che quanto ¢ stato inaugurato di-
venta per cid stesso (religiosamente) reale: la portata cosmica di una
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inauguratio & tale che nel punto spazio-temporale opportunamente limi-
fato tutto pud accadere, persino quel che normalmente non accade,
dato che proprio in quel punto ha eventualmente origine la norma.
La volonta e la potenza degli déi vengono naturalmente associate alla
azione augurale e da questo pud derivare un (secondario) carattere
consultorio (se gli déi non vogliono che linauguratio avvenga, non ci

realizzazione alcuna), ma, anche da questo punto di vista, la sa-
cralita dell'azione augurale non consiste nell’aver consultato gli dgi, bensi
nell'aver reso possibile una epifania divina in mezzo allo spazio e al tempo
profani, Per 1 iva alla mia ione del passo li-
viano sarebbe che gli déi abbiano detto si ad Atto Navio senza sapere
quel che passava in testa a Tarquinio, e quindi siano stati impegnati

sembra propendere per questa spiegazione non si accorge che rischia
di far tornare per la finestra quella magia che egli aveva cacciato dalla
porta,
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Rassegna di studi religiosi iranici®

ik

[J. DucHESNE-GUILLEMIN, La religion de IIran ancien,
Paris, Presses Universitaires, 1962, pp. 411].

J. Duchesne-Guillemin & uno studioso con cui si puo
discutere; egli infatti si da pena di leggere cio che scrivono
gli altri; per cui, la lettura di un suo libro, in genere, ha
anche questo di utile, che fornisce un panorama bibliogra-
fico non indifferente su campi notevomente vasti, quali
sono quelli che interesseno liranista belga. Né la sua bi-
bliografia risente, come avviene per altri, di particolarismi
nazionali o di scuola; e un certo suo eclettismo ha spesso,
percio, benefiche conseguenze. Di pil1, il D.-G. si mostra
anche propenso a cambiare opinione sia per l’accessione
di nuove prove documentali, sia anche per nuova rifles-
sione personale; sia ancora — e questo & notevole — per
la presa in considerazione di osservazioni o di obiezioni
altrui. Naturalmente, come avviene, in questi stessi aspetti
positivi dell’attivita critica del D.G. pud essere implicito
qualche pericolo; ma che gli studi critici non siano una
sine cura & vero per tutti.

Diamo inizio con questo numero a un panorama di studi religiosi
iranici pubblicati in questi ultimi anni.
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Il manuale di storia religiosa iranica di cui qui ci
occupiamo rappresenta il t. I, 3 di « Mana », collana di
introduzione alla storia delle religioni. Esso si presenta
come una completa introduzione agli studi religiosi ira-
nici, perché le parti espositive sono alternate a tratta-
zioni destinate a mettere il lettore in grado di rendersi
conto dei testi stessi su cui lo studio delle religioni irani-
che si fonda, cosa questa di importanza per una lettera-
tura, come quella zoroastriana, certamente poco familiare
al lettore anche colto e piena di problemi, anzi in parte
ancora inedita. Un intero capitolo, poi, alla fine del libro,
& dedicato alla storia degli studi, e porta anch’esso il let-
tore, per nuove vie, al cuore dei problemi trattati nel resto
del volume. Il quale non manca di interessarsi della storia
anche piu recente della religione zoroastriana, in un capi-
tolo dedicato ai Parsi, con notizie non facili a trovarsi in
altri manuali e risultanti anche da conoscenza diretta.

Rimandando alla fine qualche osservazione generale,
presentiamo qui, senza pretesa di completezza, qualche
osservazione critica suggerita dalla nostra lettura; insiste-
Temo meno, invece, nei punti in cui la trattazione dell’A.
ci trova concordi.

P. 125. Mi sembra che, dato un quadro dualistico co-
smologico come quello mazdaico dell’Avesta recente, il
« lottare contro le forze del male » non implichi contrad-
dizione con il « sopprimere certe vite » (rettili e animali
nocivi in genere), poiché, dal punto di vista mazdaico,
queste vite appartengono appunto a un mondo e a una
creazione « altri » da quelli di cui si vuole appunto pro-
teggere lesistenza. Queste vite da sopprimere sono
« non-vite », 0 meglio « contro-vite », nel quadro vitalista
mazdaico, in cui il male & sostanza. Altra cosa & evidente-
mente la contestabilita filosofica di tale concezione, che
qui non ci concerne.

1 Osserviamo di passaggio come a p. 309 il D.G., dopo aver osservato
che Ormazd, nella visuale pahlavica, si pud definire onnipotente solo vir-
tualmente, osserva, per contrasto, come nel cristianesimo e nell'islami-
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P. 127. Non vediamo perché il concetto di adulterio
(secondo quanto sembra ritenere I’A.) non possa trovar
posto nel quadro di un « vitalismo » mazdaico. Esso infat-
ti si configura come attentato al lignaggio giusto (e dun-
que realmente, debitamente efficace) nella perpetuazione
della vita. Qualcosa di simile si riscontra in una credenza
persiana attestata da Erodoto, quella per cui i Persiani
affermavano essere impossibile il parricidio, che impli-
cherebbe sempre l'inesistenza di veri rapporti di paternita
tra il genitore ucciso e il figlio parricida. Il parricidio
infatti — osserviamo noi — contraddice la realtd stessa
del lignaggio, quella realta che, secondo la concezione
mazdaica tradizionale, contribuisce in maniera essenziale
(addirittura creativa e cosmogonica) a porre in essere la
realta stessa del mondo, in appoggio e complemento al-
lattivita creativa di Mazda. In un su'mle quadro il parr
cidio si come una contr in termini,
quasi come un impossibile regresso (e non solo mortifi-
cazione) della creazione in sviluppo. Analoghe, per quanto
ipotetiche, considerazioni si potrebbero fare per il matri-
monio consanguineo che sembra essere stato favorito nel-
lambiente dei Magi: si potrebbe figurarlo come assicu-
rante la vita in maniera endogena, dal punto di vista di
una vita che « si sviluppa » (non peraltro in senso evolu-

ionistico, ma b ivo) a partire da un germe
« centrale ».2

P. 177 s. L’A. aderisce giustamente, a nostro avviso,
all’interpretazione di Kuiper circa liranico Vrthraghna, e
alla di lui conclusione che vi fu un tempo in cui anche gli

smo Dio, onnipotente, sia responsabile del male: qui I'A., forte traspor-
tato dal materiale molo,mo in esame, si @ posto dal pu.nm dx vista
una , che &

el aElils e ot s Gomie T s
canza di un bene dovuto, quindi come cattiva direzione dell'intenzione
etica, e non come una sostanza gia in partenza qualificata. Naturalmente,
G vina sostenialith, del male 1a feologls, tario saroastriane ha dsdofte
e e )

2 Si tratterebbe cosl di una forma s per
st e Ve o e thtlosh il WA o
di aristocrazia o di casta.
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Iranici debbono aver conosciuto la nozione di vrthra come
ostacolo cosmogonico, concepito o non come un dragone.
Solo vogliamo osservare, esplicitando in qualche modo le
nostre osservazioni in Zaman i Ohrmazd, p. 35 ss., che
nell'Iran ogni lotta per il bene & cosmogonica, in quanto
produce e svolge il bene, cioé la creazione di Mazda, tra-
volgendo l'ostacolo e la « difesa», ciog limpedimento,
posto dal male; il quale, nel caso di Vrthraghna, per i
motivi da noi messi in rilievo nell’op. cit., non ha alcun
bisogno di essere ricondotto a uno specifico mito identico
a quello indiano di Vrthra e di Indra, mito che presuppone
inoltre tutto un quadro teo-cosmogonico ben diverso da
quello avestico e, per quanto ne sappiamo, iranico.

P. 145 (cfr. p. 216). E’ la dibattuta questione della
paternita dei due spiriti gemelli. Non riesco neppure oggi
(a distanza di qualche anno dalle mie considerazioni in
Zaman i Ohrmazd) a vedere come in un orizzonte generico
0 generalmente avestico Ahura Mazda abbia potuto essere
concepito come il padre o la sorgente dello « Spirito di-
struttore ». La paternita, nell’Avesta (cfr. anche le conside-
razioni che precedono), non pud non supporre una certa
omogeneitad di natura (che & proprio quella che entra in
considerazione qui, accanto a una omogeneita etica, dato
il carattere non solo etico ma anche cosmologico del dua-
lismo avestico, e in parte gia gathico). Questa omogeneita
cosmologico-etica tra Ahura Mazda e lo Spenta Manyu
non & assicurata dal fatto che questo secondo & « spirito »,
ma dal fatto che esso & soccorrevole e positivo. Mi sembra,
che tutta la dottrina gathica delle filiazioni 0 emanazioni
divine riposi su questo presupposto (si cfr. d’altronde
Tespressione dell’A. p. 185 lin. 15, che mi sembra giusta).

Anzi, per portare un argomento nuovo: proprio le
considerazioni or ora fatte sopra la pretesa impossibilita
del parricidio nella mentalita iranica confermano indiretta-
mente I'impossibilita che Ahura Mazda sia il padre dello
Spirito distruttore: manca tra i due qualunque solidarieta
genetica.
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P. 182 ss. Sul capitolo che il D.-G. intitola « Grands
dieux » (ma cfr. anche p. 310 s. e 316) riteniamo di dover
dissentire proprio per quanto concerne l'intitolazione stes-
sa, che, come riteniamo di aver mostrato a suo luogo
(Zaman i Ohrmazd, cit.), & equivoca e pericolosa sul piano
tipologico e terminologico, oltreche storico. Ne Vayu ne
Zurvan, e ognuno per diversi motivi, sono figure che tipo-
logicamente possano affiancarsi ad Ahura Mazda, che ne
possano rappresentare i « concorrenti» e che possano
essere stati i titolari di rispettive « comunita » religiose e
di rispettive teologie o religioni. Vero & che il D.-G. si
guarda dall’accettare queste ultime maniere di impostare
il problema. Peraltro, prendiamo qui l'occasione per chia-
rire che la nostra critica non va ovviamente fino a negare
Tesistenza di diverse teologie mell’ambito mazdaico, teo-
logie anche entro certi limiti contraddittorie per I'assun-
zione o lo sviluppo di credenze, divinita o concetti allogeni;
mentre d’altra parte riconosciamo che sarebbe altrettan-
to arbitrario rivestire aprioristicamente di una tinta zara-
thustrica, o addirittura di una tinta parsi, i documenti
antico-iranici.

Del resto, a questo stesso proposito, il D-G. (p. 184)
loda opportunamente la distinzione di K. Barr tra « gran-
di dei » 0 « dei autonomi »; divinitd come Vayu, Thwasha,
Zurvan e Atar corrispondono a quest’ultima tipologia, non
a quella di Hochgotter, o di « concorrenti di Ahura
Mazda ». Ma allora perché non intitolare il paragrafo
« dieux autonomes »?. Sull’attributo di « autonomo», e
su quello di « seguente per lungo tempo la propria legge »
(zvadhata- e darho-rvadhata-) si veda anche il nostro
Mazdean Problems for the History of Religions, nello
Unvala Memorial Volume (in stampa), cui ci permettiamo
di rimandare.

11 fatto poi (cfr. p. 183) che Vayu riceva l'omaggio di
Ahura Mazda, in un noto testo dell’Avesta recente, non
ci pare implicare che esso sia superiore a Mazda stesso,
nemmeno nel testo in questione, una volta che in testi
di simile natura, Mazda presta omaggio anche ad altre
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entita (le Fravashi, Anahita) che non si potrebbero in alcun
modo definire come superiori rispetto a lui. I1 motivo di
simili invocazioni da parte di Mazda, invocazioni che sono
seguite da invocazioni da parte di altri esseri primordiali,
ci sembra invece quello di fondare un culto importante
con il riferimento a precedenti illustri, appunto quelli di
Mazda stesso e di grandi personaggi delle origini. Le Fra-
vashi vanno venerate, giacché per primo ne dette 'esem-
pio Ahura Mazda. Si capisce che siamo in una mentalita
ben diversa da quella del monoteismo biblico; ma i due
monoteismi, quello (del resto alquanto relativo) mazdaico
e quello biblico, sono ben diversi come presupposti e come
realizzazione. Nel mazdaismo la solidarieta sostanziale di
Mazda con il suo mondo (cui egli in qualche modo appar-
tiene) porta a varie conseguenze che, per dirla con termi-
ne generico, attenuano la trascendenza di Mazda stesso.

Pp. 22 e 184. La questione delle concezioni e credenze
iraniche relative al Tempo & naturalmente considerata
sotto i suoi diversi aspetti. Tra le accessioni documentarie
piu recenti, il D.-G. considera anche la placca del Luristan
edita da Ghirshman, « Artibus Asiae » 1958, 37 s., in cui
potrebbe raffigurarsi un dio del tempo con i due gemelli,
uno per ogni lato. Il riferimento ci sembra da scartare;
nulla indica che si tratti veramente del dio iranico del
Tempo, né, soprattutto, che egli produca due esseri

isti osti. I due i ai lati
non hanno infatti alcun attributo che li differenzi e li
qualifichi, cosa che sarebbe assolutamente necessaria se
la placca avesse lo scopo di evocare il noto mito dei due
figli di Zurvan (che si presentano davanti al loro padre in
aspetti ben diversi, accettevole il primo, repellente il
secondo). Al contrario, essi sono identici, e cid mostra che
si tratta in realtd di due figure simmetriche, di aspetto
araldico, e quindi equivalenti. Né I'insegna che viene attri-
buita a ciascuno dei due & mnella placca in alcun modo
differenziata.
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P. 307. Sempre a proposito della stessa questione, ci
sembra di poter dire che le osservazioni del De Menasce
intorno al carattere « indeterminato » di Zurvan, che non
& un dio creatore, ma che ha bisogno di figli per creare,
non differiscono in realta da cio che noi stessi abbiamo
scritto intorno a quella figura divina, la cui « regalita »
non esiste che per trasmettersi (cfr. gia, in questo senso,
Atti dell’VIII Congresso internazionale di storia delle reli-
gioni, Roma, 1955, p. 216-218).

In ogni caso, ci sembra positivo che il D.-G., pp. 303-307,
non si contenti delle spiegazioni « ambientali », geografi-
che o storico-dinastiche proposte via via per spiegare la
convivenza e secondo taluni l'alternanza di credenze zur-
vaniste e mazdaiche « ortodosse» nellIran sassanide.
Nessuna spiegazione di questo genere, a nostro avviso,
sara sufficiente (nonostante la pertinenza delle osser-
vazioni storico-ambientali che sono state via via avanzate),
se non si intenderanno le ragioni profonde che rendevano
ideologicamente possibile — volta a volta — uno sviluppo
pill 0 meno grande o anche abnorme delle speculazioni
zurvaniste. Queste ragioni risiedono anzitutto nella natura,
che & diversa, di Ormazd e Zurvan, e risiedono inoltre nel-
le vicende della formula dualistica, la quale, nel suo asso-
lutizzarsi, o meglio nel suo « materializzarsi», & volta a
a volta causa ed effetto dell’irrobustirsi di una specula-
zione sul Tempo-« milieu» e sul Tempo-arche. Queste
stesse ragioni sono quelle che spiegano lattenuarsi della
trascendenza di Ormazd, in solidarieta diretta con la sua
creazione, nel quadro di un dualismo che si fa sempre pilt
rigido; e che spiegano, anche, perché i testi pahlavici si
soffermino su sempre nuovi particolari concernenti l'attri-
buzione da parte di Zurvan a Ormazd di aiuti relativi al
procedimento del creare; quel « creare » che pur & I'appan-
naggio pili caratteristico di Ahura Mazda.

P. 188. I particolari comuni che il D.-G. trova tra il
mito di Zurvan che sacrifica per aver prole e il mito india-
no di Prajapati sono interessanti. Non si tratta infatti
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di escludere che figure mitiche di questo genere abbiano
potuto esser mote mell’Iran (per eredita comune o per

isizi posteriore, 0 esogena) anche in
eta arcaica: e in questo le osservazioni del D-G. a propo-
sito di alcuni testi relativi a Ormazd come creante dal suo
Proprio corpo sono appropriate (D.-G. cita due testi con-
cernenti [cfr. gia il suo rendiconto in « L’antiquité clas-
sique », 1959], pur notando che questi hanno un signifi-
cato e implicanze ben limitate): si tratta solo, senza
escludere nulla a priori e senza identificare (come giusta-
mente richiede il Widengren) il concetto di iranico e quel-
lo di zarathustrico (o addirittura di parsi), di non indianiz-
zare troppo la religione iranica e i testi avesti Analoghe
considerazioni vorremmo fare per quanto riguarda la
ricerca, nell’Iran, di temi mitici addirittura «indo-europei».

A proposito dei quali osserviamo come il D-G., alla
b. 317, si mostri incline all’ipotesi di K. Rénnow, che i testi
in cui si sviluppa la speculazione sul macrocosmo (e sul
gigante ico) di 0 da un pr uso del
sacrificio umano; ora, ci sembra che la concezione del
mondo come un macro-organismo possa bastare, senza
ricorrere a un precedente rituale cosi specifico: che potra
anche entrare in questione, ma non necessariamente come
presupposto, bensi anche (o solo) come sviluppo secon-
dario o parallelo (cfr. la varia speculazione indiana sul
sacrificio con i suoi riferimenti cosmici ecc.) Parimenti,
ci sembra che, nel caso di Urano (I cui mito si presta a
qualche comparazione iranica, cfr. p. 336 e il nostro
Zamdn, p. 236 ss., con la citazione del relativo articolo di
St. Wikander), il riferimento specifico a un contesto rituale
regale (con l'umiliazione del re) sia assente, a beneficio
di un mito di separazione del cielo inserito in un contesto
teogonico di « regimi ». I1 che non esclude, invece, che un
contesto di umiliazione e di « eclissi» del re a beneficio
di un re temporaneo e per burla possa essere stato appli-
cato al mito di Yima xshaéta e di Azhi Dahaka, con qualche
tratto carnevalesco; si vedano le osservazioni del Dumézil
discusse in Zaman i Ohrmazd, p. 40. Sulla posizione del
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D.-G. circa I« ideologia tripartita » verremo piu oltre, per
la sua importanza nelle ricostruzioni proposte dall’A.

P. 310. Quanto osserva I’A., su un Tempo e uno Spazio
che, necessarii a Ormazd per procedere alla creazione,
non sono pertanto superiori a lui, in quadro mazdaico,
ma a lui identici, ¢i sembra che piu di identita si debba
parlare di un Tempo e di uno Spazio che formano, con
modalita diverse, 'ambiente, il « milieu » di Ormazd, sia
nella sua situazione iniziale (e finale) di immobilita (o,
come dice Plutarco per il theos mazdaico, di riposo), sia
nella sua situazione di divinitd creante, impegnata, anche
indirettamente, nel duello con Ahriman (donde la distru-
zione fra il Tempo « infinito » e quello « dalla lunga domi-
nazione »). Relativamente al duello, poi, tra Ormazd e
Ahriman, che si configura come un patto sulla durata del
combattimento (e in certo senso sulle sue modalitd) non
ci sembra necessario riferirlo a un’« ottica » zurvanista
cosl nettamente divergente da quella della tradizione
mazdaica. Duello e patto sono infatti impliciti nella for-
mula dualistica assoluta, cosi come le determinazioni spa-
zio-temporali ne fanno ugualmente parte (la creazione
come necessario campo di battaglia tra i due, che sola
permette a Ormazd di entrare in contatto con il suo avver-
sario e di sconfiggerlo, dopo averlo attirato in un terreno
per cosi dire intermedio e, se non neutro, suscettibile
perd di incursioni offensive da parte del nemio esterno).
In questo quadro, & chiaro che Ormazd deve parlare e
parlamentare con Ahriman per combinare il duello (il
paragone & del Bundahishn), ed & altrettanto chiaro che
anche Zurvan puo entrare in un modo o nell’altro nella
partita senza essere necessariamente interpretato nel sen-
so di un fatalismo assoluto impersonale e arbitrario.

P. 308. Il D.-G. pensa che la menzione di Ormazd ed
Ahriman come situati 'uno di fronte all’altro fin dagli inizi
presupponga l'omissione volontaria della corrente specu-
lazione zurvanista sopra un padre comune dei due.
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Cié non & affatto necessario, una volta che — come
ci sembra ponderato ammettere — la formula dualistica
assoluta pahlavica Dio-Antidio si & formata non precisa-
mente per 'ammissione di un’arché unica del Dio ‘buono
e dell’Antidio, ma in seguito a un livellamento paritetico
di due esseri che avevano origine e livello disparati (Ahura
Mazda e Angra Manyu, come opportunamente ricorda I’A.
stesso). Tale livellamento fu modellato sulla formula
gathica piu antica, opponente i due spiriti gemelli (ciog,
come abbiamo cercato di dimostrare altrove, « simme-
trici ») nel quadro di un assoluto dualismo di intenziona-
lita etica tendente a configurarsi sempre pill come duali-
sSmo teo-cosmologico quasi assoluto. N& con questo il
broblema si sposta alla questione (per noi insussistente)
di un padre comune dei due spiriti, il quale, dicevamo, &
escluso, nella mentalita gathica, proprio dalla simmetria,
ma di « segno contrario », dei medesimi, Tale simmetria
sarebbe stata guastata e compromessa nel suo stesso signi-
ficato dal’ammissione di un padre comune ai due, sia che
come padre comune fosse stato inteso Ahura Mazda @1
quale non potrebbe aver nulla in comune con lo spirito
distruttore, per le ragioni « genetiche » Sopra menzionate,
ne gli potrebbe dare origine con un « beccato » simile a
quello di Zurvan nel mito riferito da Eznik, peccato che
il gran Dio mazdaico non potrebbe commettere), sia che
fosse stato inteso Zurvan: questi, infatti, per il suo carat-
tere di milieu e di tempo-destino, & strettamente connesso
con la periodizzazione della lotta tra il Dio buono e il suo
avversario, e quindi & estraneo alla mentalita gathica,
dipendendo invece piuttosto proprio dalla posteriore for-
mulazione dualistica assoluta Dio-Antidio teorizzata dai
trattati mazdaici (anche se di questi & evidentemente piu
antica). (Cfr. del resto le osservazioni dell’A. a Pp. 308 s.).

P. 189. A proposito delle origini del dualismo iranico,
€ anche di quello, relativo, indiano il D-G. cita T'opinione
del Tolstov, che esso bossa avere rapporto con una strut-
tura duale della societa (e due Mmoieties di una popolazione),
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Ci sembra che qui si debba distinguere tra un dualismo
che si esprime in dualita, in formula binaria (si pensi ap
bunto alle moieties, ai giochi agonistici binarii etc.), e un
dualismo del tipo mazdaico (e Poi, con differenti implican-
ze, gnostico). Benché tra i due dualismi non manchino pos-
sibilita di raccordo, essi mon vanno identificati, e tanto
meno dedotti I'uno dall’altro, come abbiamo cercato di
mostrare altrove (Il dualismo religioso, p. 204 s.; Le dua-
lisme en histoire des religions, in RHR, 159, 1961, p. 42 S8.).
Propria del dualismo binario, sociologico (e cosmologico)
& la complementarita (sia pure come antitesi e anche di-
slivello di valore: cfr. soprattutto 1’opposizione maschio-
femmina, Rev. hist. relig. cit., D. 42 s. n. 3). La complemen-
taritd & proprio cid che manca invece nel dualismo di tipo
avestico (soprattutto gathico). Se un riferimento sociolo-
gico si impone nel caso del mazdeismo, gia nelle Ghata,
questo & I’antagoni tra ivita ica e prin-
cipi sacrificatori, e, nei testi bosteriori, tra Iran e Aniran,
tra Iran e nomadi conquistatori turanici, tra la buona
religione mazdaica e la Druj Nasu che si scaglia dal Nord
a mortificare i corpi. Tutto il contrario dunque di un
antagonismo rituale, di un dualismo che sia dualita fun-
zionale e complementare. Tutto ¢io, ripetiamo, senza pre-
cludere la possibilita di influenze reciproche tra le due
impostazioni duali, cui sopra si accennava.

P. 195 s. Sempre a proposito delle forme del dualismo
e dei termini che nell’Iran lo esprimono, il D.-G. prende
posizione a favore dell’accezione di rta come « giustizia »,
senza negare un significato originario di « verita » soste-
nuto da Liiders, Varuna. Egli accetta peraltro un’origine
magica del valore cosmico dato a rta. A nostro parere
egli qui concede troppo, una volta che egli stesso ricono-
Sce non risultare affatto dai Veda un Processo « per cui
un semplice enunziato nella bocca degli uomini diviene
una forza nell’universo », tanto piu che bisogna fare i con-
ti anche con i termini iranici relativi (av. ashdvan, ant.
pers. artavan), in cui il significato magico & assente. Del
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resto, una « potenza magica dell’enunziato vero », lungi
dall’escludere la nozione di un ordine universale, sembra
invece presupporla.

e %

Venendo a questioni pili generali, & da notare come
il D.-G. mantenga una posizione possibilista riguardo a una
recente teoria (ancora non definitivamente formulata) del
Molé sopra una coesistenza (e non invece una successione
diacronica) di tre « états de religion » corrispondenti alle
tre parti dell’Avesta, dei quali uno esoterico (le Gatha),
uno regale (gli Yasht), etc.: una soluzione che elimina, o
che inquadra in tutt’altro modo, la questione annosa sopra
l'eventuale zoroastrismo degli Achemenidi, e che pud pa-
ragonarsi, sia pure per vaga analogia, alla teoria recente-
mente emessa dal Gershevitch sopra la genesi dell’Avesta
recente e dello Yasht di Mithra in particolare, in un vo-
lume sul quale verremo nel seguito della presente ras-
segna.

I1 D.-G. fa propria la teoria dell’« ideologia tripartita »,
strutturale e funzionale, indoeuropea proposta dal Dumé-
zil, e da lui addotta, tra I'altro, per spiegare la serie degli
Amesha Spenta e di altre serie divine iraniche e indiane.
Ci sembra che il nucleo delle interpretazioni dumézi-
liane si mostri non di rado aderente in maniera sorpren-
dente a certi fatti. Tuttavia, un eccessivo, quasi aritmetico
teorizzare intorno a liste di divinita, a precedenze, a sche-
mi, a sostituzioni nello schema ecc. (teorizzare che ab-
bonda nella letteratura iranistica di questi anni, cfr. le
pp. 201 ss.), ci lascia un po’ perplessi. Comunque, ci
paiono opportune (e anche coerenti con alcune nostre
osservazioni in Zaman cit., che il D.-G. critica generica-
mente nel suo rendi in « L’Antiqui » 1959)
le considerazioni dell’A. (p. 202 s.) riguardo all’indipen-
denza ed estraneita di Ahura Mazda rispetto ai sei Amesha
Spenta, che tutti vengono a lui subordinati, cosa che non
sarebbe se Asha fosse a tutti gli effetti il sostituto defini-
tivo di Ahura stesso. Il D.-G. pensa cosi a una doppia
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serie tripartita; una di dei (tutti aboliti o demonizzati da
Zarathushtra, meno Ahura) e una di entitad (gli Amesha
Spenta). Zarathushtra non avrebbe sostituito la seconda
serie alla prima: ma della prima avrebbe appunto mante-
nuto Ahura mettendolo in testa alla serie seconda, le cui
entita vengono annesse o subordinate ad Ahura Mazda
stesso.

Quanto poi al grande problema dello zurvamsmo e
della sua convivenza (o ) con un
« ortodosso » nel mondo sassanide [pp. 302 ss.], riman-
diamo a quanto osservato sopra.

5

Fin qui le nostre osservazioni sulla parte pill propria-
mente iranistica del libro del D.-G., osservazioni che, come
dicevamo, lasciano non menzionata — tra l'altro — tutta
una serie di punti particolari su cui non possiamo soffer-
marci. Ci sia consentito di registrare con soddisfazione che
il D-G. considera quella categoria del « dualismo etnolo-
gico» (p. 192 s.) che deve entrare in considerazione non
solo per i problemi delliranistica, ma anche per quelli
relativi al dualismo delle sette gnostiche.

Ma il lavoro del D-G. non concerne solo i problemi
dell’iranistica strettamente intesa. Esso entra anche in
una serie di questioni storico-comparative che interessano
lamblente plu vasto dell’Asia anteriore e del mondo gre-
CO-t ioni che si pc 0 senz’altro defi-
nire classxche per la storia delle religioni, e la cui discus-
sione — seppure con diversi criterii — & all’ordine del
giorno da un sessantennio a questa parte. Il D.-G. le aveva
gia affrontate nei suoi lavori precedenti.

Si tratta di questioni molto vaste, complesse, e multi-
laterali, che il D.-G. evidentemente affronta dal punto di
vista dell’iranistica.

Cominciamo da qualche considerazione suggerita dal-
Tesposizione dell’A. ma estranea al suo argomentare. Non
si possono rileggere alcuni testi e alcune testimonianze
avestiche senza che risorga nello spirito una questione vec-
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chia, quella delle possibili connessioni dell’Iran con le
forme del pensiero gnostico. Il rapporto di Ahura Mazda
con gli Amesha Spenta; il senso divino ma anche, in altri
testi che T'A. cita a p. 205, umano di questi ultimi; le
connessioni di questi stessi con gli elementi cosmici (il
bue, il fuoco, i metalli, la terra, le acque, le piante, e, in
testa, 'uvomo — il cui corri sec. Gi itch
sarebbe Spenta Manyu stesso in quanto primo degli Ame-
sha Spenta); tutto questo fa pensare anche a un sistema
di Amesha Spenta in quanto analisi del mondo (il che non
significa, come scrive invece I’A. nella sua critica a siffat-
ta « analisi », un tentativo di trovar loro un’origine con-
creta, poiche il movimento potrebbe essere appunto dal-
l'alto al basso, dallo « spmtuale » al materiale, come del
resto nella énok-gétik). E tutto
questo puo far pensare anche a un sistema di Amesha
Spenta come intermediarii, come mezzi e strumenti, o
canali di una creazione discendente. Intermediarii, pero,
che « bagnano » parzialmente in questo mondo, come po-
trebbe risultare gia dal succitato senso umano degli Ame-
sha Spenta, nonche dal fatto, notato dall’A. (p. 206), che
essi implicano un’analisi dell’universo materiale e per-
fino, in un testo del Bundahishn, una « psicologia »
(Ohrmazd e gli A. S. comparati rispettivamente all’anima,
all’intelligenza, al discernimento ecc.).®

Abbiamo gia altrove fatto un piccolo cenno a questa
mentalita « astratta» (ma a suo modo — e qui & il
punto — concreta, anzi cosmologica), al carattere « men-
tale » (il termine fu gia proposto dal D.-G.) della cosmolo-
gia gathica e avestica. Il quale pare risultare anche da
un’altra tipica nozione, quella di Gaya martan, la « vita
mortale », che doveva dar luogo a Gayomart, il primo
uomo. Un primo uomo che ha tutta l'astrattezza, l'univer-
salita, ma anche I« elementarita » delle archai zoroastria-
ne « mentali-cosmologiche » sopra nominate. (Da esso

3 Si consideri anche a questo proposito la dottrina degli Amahraspand
e del Primo Principio nel Dénkart, di cui De Menasce, Une encyclopédie
mazdéenne, . 23 ss., in cui il D.G., p. 200, vede un'influenza greca.
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derivano alcuni elementi cosmici, sec. la posteriore specu-
lazione, come altri ne derivano dal bue primordiale).
Cosicche I'incidente primordiale di Gayomart, ucciso dal-
lo Spirito distruttore, ci si presenta come qualcosa di non
troppo distante dalla disfatta dell'uomo primordiale della
speculazione di tipo gnostico. Naturalmente, Gayomart &
una figura attestata solo tardivamente, né possiamo sapere
quanto la i gnostica anea o precedn-
te abbia potuto influenzare i testi in cui Gayomart com-
pare. Ma la consistenza mentale-antropico-cosmologica di
Gaya martan, questa « vita mortale » per un verso cosi
vicina all’astrattezza concreta, psico-cosmologica degli
Amesha Spenta, da da pensare. Gaya martan sarebbe
cosl a sua volta una intermediario: quell’intermediario
che, a differenza degli altri, piit divini, e talora anche piut
settorialmente elementari, come gli Amesha Spenta, & de-
stinato non solo a vivere tra gli uomini impegnati nella
vicenda terrestre, ma a calarsi tutto in questa vicenda e a
subirne le conseguenze di vita e di morte.*

In questa impostazione mentale-antropico-cosmologica
del tessuto di questo mondo puo forse risiedere la chiave
comune di due dualismi per il resto ben distinti, quello
zoroastriano e quello gnostico: una comune sofia in cui
alla solidarietad divino-umana delle Entita, delle capacita
psichiche e degli elementi (che implica, osservavamo in
altro luogo, una solidarieta tra Ahura Mazda e il suo mondo
che diminuisce in qualche modo il senso della trascendenza,
pur lasciando Ahura Mazda intatto melle sue altezze), fa
forte contrasto un altro tipo di trascendenza: quello nei
confronti del « ma]e ». Vero € che, come si osserva comu-

la tradi: i repelle al considerare
questo mondo visibile come maligno e diabolico.®

Cosi come si dovra dare giusto peso a quella « solari-
ta » del primo uomo iranico e dell'umanita in generale,

4 E’ noto che non si da, mei testi antichi, aleun ruolo escatologico
di Gayomart.

5 Torneremo sulla questione a proposito di un articolo di Molé sulla
RHR, t. 155.
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su cui attira I'attenzione il D-G. a p. 208 s. Inoltre, si
dovranno considerare le connessioni « elementari» nel
pensiero gnostico (gli « elementi » di luce, armi dell’'uomo
primordiale manicheo, il nome dei quali & appunto
Amahraspand).

Sotto questo profilo, di un riesame del pensiero
zoroastriano condotto dal punto di vista della mentalita
gnostica (senza per questo procedere a identificazioni arbi-
trarie), potrebbe essere utile tutta una serie di altre consi-
derazionj che ci suggerisce il materiale presentato dal
D.-G.: la condanna di Yima per aver introdotto l'uso di
cibarsi della carne del bue (e gia il lamento dell’anima del
bue ha qualche affinita con analoghi lamenti dell’anima
nel pensiero gnostico); la scelta delle Fravashi®; alcuni
particolari delle narrazioni relative a Mashya e Mashyéane
e al loro decadimento progressivo; infine quello zvarnah
che potrebbe essere studiato in funzione « pneumatica »,
nonche la teologia del fuoco e quella della luce come
corpo di Ormazd (p. 216), e, ancora, la daénd come con-
troparte celeste e femminile dell’anima del giusto.

e

Un paragrafo del volume (p. 220 ss.) @ dedicato al-
TIran e i filosofi, « da Eraclito a Platone », tema avvin-
cente sul quale il D.-G. & ritornato in altri suoi lavori, e
che & un locus classicus della storiografia sensibile ai
problemi storico-comparativi” II D.G. concede molto,
come possibilita, a eredita comuni indo-europee tra la
Grecia e I'Iran, soprattutto in relazione all’ideologia tri-
partita; noi saremmo pil1 riservati, in materia, pur rico-
noscendo l'interesse di queste ricerche; la tripartizione
ideo-sociologica, del resto, con il suo equilibrio di sag-
gezza e potere (sacerdozio, regalitd), guerra, produzione (fe-
condita, ricchezza), sembra alquanto naturale per una cul-
tura considerata nel suo complesso funzionale (senza con

6 Si cfr. le nostre considerazioni in Zaman, cit. p. 125, s.
7 Veramente si ha solo un accenno a Platone, con il rinvio a un
precedente lavoro dell’A. (p. 223).
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questo diminuire I’ delle i verifiche dumé-
ziliane mello specifico campo indo-europeo). Ma dove la
ricerca potrebbe dare frutti ancora maggiori, & nell’inda-
gine circa eventuali contatti ideologici tra Iran e Grecia
in eta achemenide, e gid in quel VI sec. che & uno dei
momenti critici della storia delle religioni e del pensiero.
Purtroppo questi contatti, per quanto storicamente POs-
sibili, sono difficili a dimostrarsi in concreto, come giu-
stamente rileva il D.-G. Cosl per le idee di Eraclito sul
fuoco e sul logos, che potrebbero essere messe in compa-
razione con le idee iraniche relative al fuoco e a rta. Ana-
loghi raffronti, gia fatti da Luigia A. Stella, sono piuttosto
criticati dall’A., per quanto, a nostro avviso, essi, ed altri
ancora, siano meritevoli di adeguata considerazione : per
essi ci permettiamo rinviare alla nostra Religione greca,
nel II vol. della 5 edizione del Manuale « Storia delle
religioni » del Tacchi-Venturi. (Tra laltro, non si puo dire
che Eraclito sia « avversario di tutte le pratiche religiose »
(p. 222): egli sembra approvare la Sibilla (B 92) e il culto
di Delfi (B 93), oltrech® certi sacrifizi (B 69).% Quanto al
logos, non mi sembra si possa scartare con decisione la
possibilita che esso abbia in Eraclito il valore di un prin-
cipio cosmico, se si considera B 115 e 45). Altro punto
debitamente sottolineato dal D.-G. concerne una compara-
zione tra lo sfero empedocleo, in cui si introduce la divi-
sione apportata da Neikos (la Contesa, principio ‘maligno),
e l'uovo mazdaico, in cui, secondo la testimonianza di
Plutarco, si introducono le maligne creature di Ahriman;
vero & che i rispettivi quadri ideologico-religiosi sono
disparati (tra I'altro, per la mancanza in Iran della teoria
dell’eterno ritorno; pero, a questo proposito, esiste, come
abbiamo rilevato in Zaman, un curioso accenno finale di
Plutarco a un riposo — commisurato a quello di un uomo
dormiente — del theos iranico alla fine del ciclo cosmico
da lui messo in moto). Il D.-G. cita I’opinione di Bidez e
Cumont che Empedocle dovette avere attraverso gli am-

81l D.G. attenua altrove questa sua espressione recisa.
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bienti pitagorici notizie di credenze mazdaiche. Ma ci chie-
diamo quanto risulti documentata questa particolare fami-
liarita del pitagorismo pili antico con I'Oriente, sulla quale
il Cumont ritorna con tanta predilezione anche in Lux
Perpetua (questa volta a proposito della Mesopotamia e
delle relative speculazioni astrali). Una documentazione di
questo genere sarebbe particolarmente importante ai fini
della storia della gnosi, la quale deve tanto alla Grecia
ma anche, indubbiamente, come mise in rilievo gia W. Anz
alla fine del secolo scorso, all’Oriente e alla Mesopotamia ;®
cio in particolare per un tema che la gnosi sfruttd ampia-
mente, anche se non esclusivamente: * il tema dell’ascen-
sione (e della discesa) attraverso le sette sfere planetarie.
(Una menzione di tre porte e vie celesti, riferita ad « Em-
pedotimo » Siracusano in Varrone, ap. Serv. in Verg.
georg. I, 34; cfr. Rohde, Psyche, ed. 1925, II, p. 94 s., n, 1).

11 tema delle sfere planetarie, che concerne diretta-
mente — per quanto non esclusivamente — lo studio del-
la storia del pensiero gnostico, & accennato dal D.-G. gia
a p. 221, dove egli tratta dell’ordine in cui si susseguono
per Anassimandro i corpi celesti, partendo dalla Terra:
stelle, luna, sole.

Egli richiama la dottrina avestica secondo cui I'ani-
ma deve percorrere tre gradi nel suo ascensus, appunto
le stelle, la luna e il sole, e vede in questo la traccia pro-
babile di un influsso iranico sulla Grecia. Sulla stessa
questione egli ha agio di ritornare trattando del periodo
seguente, quello ellenistico (a proposito del quale egli ha
modo di ritornare sulla questione dex « magusei » o dei
« magi i in, secondo I a parere di
qualcuno troppo fortunata, di Bidez e Cumont), e trattan-
do estesamente (forse troppo, in un manuale di iranistica)

9 11 libretto di Anz, 1a
del tema delle sette sfere, si distingue, quanto a senso del hmm e qui.nds
a walore scientifico, da quegli altri lavori religionsgeschichtlich che gii
feoeno segulto, sl primo quasto di questo secolo.

0 Si veda, a proposito di questa non esclusivith, il volume del Da-
nlélou, La théologie du judéo-christianisme.
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dei misteri di Mithra. Di questa estesa trattazione il
D.-G. da anche il motivo, forse non indiscutibile ma
certo di pieno rilievo storico-religioso: « Cependant, l’in-
fluence iranienne s’exerca sans doute plus largement que
par les seuls apocryphes zoroastriens, grice notamment au
mithraisme » (p. 246)."" Ora, concedere troppo di iranico
e particolarmente di mazdaico o magari di zoroastriano
alla dottrina misterica dell’ellenistico-romano Mithras (co-
me faceva il Cumont) & certo pericoloso (come abbiamo
cercato di mettere in rilievo in questa rivista, 28, 2, p. 124),
anche se, per un altro verso, si debba essere riservati nei
confronti delle attestazioni di un culto iranico « pagano »
di Mithra nei documenti di Surkh Kotal studiati da Hum-
bach (la cui decifrazione il D.-G. respinge, p. 241, n. 4). Ma
la teologia mitriaca & un locus privilegiato per lo studio
della koine misterico-gnostica della tarda antichita, ed &
quindi piena di significato per lo studio degli apporti o
delle reazioni (positive o negative) del materiale iranico
al pensiero gnostico e comunque tardo-antico.

A p. 253, parlando dell’ordine degli astri, nella scala
di Celso, presso Origene, il D.-G. scrive che a Saturno
viene dato il posto piu elevato: ci0 non corrisponde al
testo, dove invece Saturno ha il posto piit basso, come
del resto lo stesso D.-G. dice nell’ampia discussione del
medesimo testo a p. 345. A proposito del dio supremo dei
misteri mitriaci (p. 257), una volta scartato per le ragioni
sopra esposte che esso possa essere il Kronos di cui la
scala di Celso, resta da fare qualche osservazione a pro-
posito dell’argomentazione del D.-G. circa l'incostanza sin-

istica che caratteri il dio supremo del mi-
traismo, dio supremo che sarebbe un dio cosmico, e non
al di 1a del mondo, come invece il Dio gnostico, e che infi-
ne riunirebbe in sé divinita ed entitd ben diverse, ma fuse
sincretisticamente, quali Aion, Jupiter Caelus, Saturno,
Mithras e perfino Ahriman. Qui ci sembra che il D.-G., il

11 A proposito della questione su Aion e il leontocefalo, di cui il D-G.
ha trattato in La nouv. Clio 1960, p. 1 ss., ofr. il nostro articolo sopra cit.
nell’'Unvala Memorial Volume, in stampa.
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quale riprende le conclusioni di un suo studio pubblicato
nella « Nouvelle Clio » 1960 (4ion et le Léontocéphale), ab-
bia fatto un passo indietro rispetto alle posizioni acquisite
in studi precedenti. L’identificazione di Mithras con Ahri-
man, nei misteri mitriaci, ¢ assolutamente impossibile,
nonostante 1'aporia posta dalla contraddittoria attribuzione
dell’uccisione del toro primordiale nel mitraismo (che l'at-
tribuisce appunto a Mithras) e nello zoroastrismo poste-
riore (che Iattribuisce ad Ahriman). Questa attribuzione
contraddittoria si spiega evidentemente con la diversa
ambientazione storica delle due religioni in questione:
mentre per 1o zoroastrismo I'uccisione di un essere appar-
tenente per eccellenza al mondo del bene non puo essere
che un delitto (cosi come, pil1 0 meno, sono delitti le azioni
dei razziatori e dei principi sacrificatori nelle Gatha, e cosi
come & gia deplorevole l'uccisione del bue perpetrata da
Yima), per il mitraismo, nutrito di nozioni religiose anato-
liche (Mithras saxigenus!, cfr. le nostre osservazioni in
questa rivista, vol. 28, f. 2, p. 123), 'uccisione del bue si
presenta come un sacrificio produttivo, cosmogonico, sul
piano di riti di vitalita (ma anche di produttivita vitale
in senso piu vasto, eventualmente anche « immortaliz-
zante », misterica nel senso tardo-antico del termine). In
altre parole, per lo zoroastrismo la morte del bue & ineli-
minabilmente ahrimanica, per il mitraismo & la porta
aperta alla vita. Dal che segue che cid che non puod essere
attribuito a uno yazate quale Mithra in Iran (almeno in
un Iran zoroastriano, prescindendo dalla questione di un
Mithra pagano nei testi di Surkh Kotal, cfr. sopra) puo
essergli attribuito meritoriamente in Anatolia o in Occi-
dente. Con questo non vogliamo dirimere la questione se
T'uccisione del toro sia stata all’origine un fatto di Mithra
0 di Ahriman; tale questione potrebbe anche essere mal
posta dal punto di vista storiografico, se essa prescindesse
dalla considerazione dell’ambiente in cui tale uccisione &
stata considerata.

Di piu, a una identificazione Mithras-Leontocefalo si
contrappone i 1 i

la cC




Bibliografia 315

che questi due esseri corris ) iconc i a
due tipi, del tutto caratteristici, e quindi raffiguranti non
certo lo stesso essere, sia pure da un diverso punto di
vista, ma due esseri centrali nella teologia dei misteri. E
a quale essere corrisponda il Leontocefalo & stato suffi-
cientemente accertato dalla tradizionale identificazione
del Leontocefalo con Aidn, con una forma cosmico-demiur-
gico-planetariofatale di Aion; posizione tradizionale alla
quale puo portare un coerente ulteriore contributo I'ipo-
tesi sostenuta dal D.-G. in lavori precedenti (e accettata
da altri studiosi tra cui Zaehner) di una qualificazione,
anzi irittura di una ione del Leontocefalo
stesso quale deus Arimantus (cfr. in questa rivista, vol. 28, 2,
p. 126 n. 3 e l'art. cit. nell’'Unvala Memorial Volume). Un Ari-
manius versione misterica dell’Ahriman iranico, non pil
inteso come essere totalmente mortifero ma come essere
esprimente il tipico concetto gnostico del destino plane-
tario-arcontico che opprime l'uomo e lo lega al suo ciclo
di vita e di morte; una versione misterico-gnostica di
Ahriman analoga in qualche modo alla versione misterica
di Mithra stesso.

Resta la questione del carattere cosmico o sopramon-
dano del Dio sommo (dell’eventuale Dio sommo) dei mi-
steri mitriaci. Anche qui non possiamo consentire con il
D.-G. per l'opposizione che egli instaura tra un dio
« cosmico » come sarebbe quello mitriaco e un Dio som-
mo oltramondano come sarebbe quello della gnosi. La
scala di Celso mostra che anche la teologia del mitraismo
conosce I'idea di un ¢rans e di un ulira, al quale si tratta

di quanto & « di qua »: una
situazione del tutto a.na.loga a quella del comune quadro
dell’ascensus gnostico e di quel partioclare tipo di trascen-
denza (cfr. infra) che ad esso si connette. Altra & poi la
questione se questo particolare tipo di trascendenza non si
combini, qui e mella gnosi, con la nozione di un « dio
cosmico » simile a quello messo in rilievo, p. es., dal Fe-
stugiére, che ad esso intitola uno dei volumi della sua
Révélation d’Hermes Trismégiste. L’oscillazione tra la qua-
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lita « cosmica » e quella « ultramontana » (nel senso gno-
stico)'* del Dio sommo si riallaccia in qualche modo —
pur senza identificarsi con essa — a quella oscillazione
che si ha nella considerazione del mondo, ottimistica ta-
lora, tal’altra pessimistica, nel platonismo e nell’ermeti-
smo, ma anche in molte forme del pensiero gnostico, tinte
di vitalismo (cfr. i testi appartenenti o attribuiti alla cor-
rente simoniana); cfr. anche loscillazione tra tendenze
monistiche e tendenze dualistiche (nel senso storico-reli-
gioso del termine, in cui dualismo non equivale sempli-

issione della tr: ) che & avverti-
bile nell’ Ornsmo (I'Uno origine e fine del molteplice, ma
anche l'irri i dell’ i !) nel pen-
siero (analogo) di Empedocle, e, per un altro verso, nella
dottrina gnostica della consustanzialita pneumatica con
il divino. Si tratta, insomma, di quella serie omologa di
oscillazioni cui nella storia religiosa dell’'umanitd ben dif-
ficilmente si & potuto evadere se non attraverso 'ammis-
sione del principio creazionistico, e del principio di tra-
scendenza a questo connesso.

Infine, che il Dio sommo del mitraismo sembri ma-
scherarsi (0 meglio dissimularsi) dietro a una moltepli-
cita di nomi, nella misura in cui si tratta di un problema
reale (e non fondato sullillusione di dare parucolare
significato o a figure 1
0 banalmente sincretistiche), & forse una conferma dx
questo carattere ambiguo di tale Essere, insieme cosmico
e ultramondano.

Il D-G. affronta anche la questione dei rapporti del-
TIran con il giudaismo, il cristianesimo e la gnosi. Per
quanto riguarda i primi, egli, dopo alcuni riferimenti di
carattere bibliografico e problematico, esamina una serie
di punti, senza peraltro venire in generale a conclusioni
precise, e optando pilt volte per la negativa. Tra Il’altro

12 11 Festugitre, op. cit, II, p. 59, n. 1, mette in rilievo giustamente
Ia differenza radicale tra le due; noi vorremmo smﬂlerne 1a possibile
connessione. Cfr. anche il nostro artic. cit. della RI
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il D-G. contesta una ipotesi del Widengren circa il mi-
traismo e alcuni tardivi scritti cristiani (Opus imper-
fectum in Matthaewm e Cronaca di Zugnin) in relazione
alla visita dei Magi. — A me sembra del resto che il
riferimento al viaggio di Tiridate (p. 26) sia da trascu-
rare, dopo la memoria del Cumont in Mem. Pont. Accad.
Arch., TII. (Sia poi detto tra parentesi, a proposito della
discussione relativa all’episodio dei Magi, che sarebbe
opportuno i e come nel di Matteo si
tratti di « magi dell’Oriente », ma non di «re », come
negli ampliamenti degli apocrifi, i quali vanno distinti dal
testo iniziale, nel quale, inoltre, il numero dei visitatori
non & affatto precisato in tre; e, soprattutto, il testo non
dice che i Magi visitarono Gestl in una grotta, ma in una
« abitazione », « casa» — oikia —; cid non pud essere
trascurato quando si tratta di discutere le forme primi-
tive del racconto medesimo, quali le delineerebbe I'ipo-
tesi sopra menzionata, per la quale la presenza specifica
della grotta in connessione ai Magi avrebbe invece una
funzione essenziale).

Un punto da mettere in rilievo con il D.-G. & quello
(del resto isolato) relativo al lamento degli animali
nell’Enoch slavo, comparabile al lamento gathico del-
l'anima del bue. Un punto che meriterebbe certo grande
attenzione (e sul quale ci proponiamo di venire con am-
piezza in una nostra prossima pubblicazione) & quello
della fornicazione degli angeli nella letteratura apocrifa
tardo-giudaica (Enoch e Giubilei); ma il D.-G. rileva che
si tratta di un’idea gnostica, che non ha a che fare con
TIran. Pii che di un’idea sic et simpliciter gnostica,
diremmo noi, si tratta di un’idea « di pronto uso » per
la gnosi, similmente a quanto abbiamo osservato sopra
per lidea dell’ascensione attraverso le sfere planetario-
arcontiche.

A proposito della resurrezione (la quale, nel caso del
cristianesimo, non pué essere separata dal riferimento
specifico alla resurrezione di Gesu in quanto fatto gia
avvenuto, e quindi non pud essere posta tipologicamente
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sullo stesso piano della comune resurrezione dei testi
giudaico-apocalittici, e ancor meno di quella iranica, che
non conosce alcun risorto, che sia punto di riferimento
di un’esperienza religiosa) si puo mtare ora A.T. Nikolainen,
Der Aufer be in der i Umuwelt, Hel-
sinki 1944-46, vol. II, p. 130.

Altri punti che il D.-G. sottolinea, in maniera per lo
pilt problematica e talora critica per le tendenze della
Religionsgeschichtliche Schule (egli nota che di solito non
si considera un altro lato della questione, quello relativo
a possibili influssi ricevuti dall’Iran), dovrebbero essere
trattati ex professo, e richiederebbero molto pilt spazio
e la discussione di una quantita enorme di materiale
documentario e bibliografico; la stessa trattazione del
D.-G. si fa in questi paragrafi alquanto rapsodica, diver-
sa dall’esame sistematico che egli dedica invece agli altri
temi iranistici o para-iranistici affrontati nel volume.

Per quanto concerne I'Iran e lo gnosticismo, basti
quanto si & gia detto pilt su. Il D.-G. contesta giustamen-
te (p. 267) 'anacronismo della teoria del Reitzenstein, che
vuol trovare origini iraniche all'Uomo primordiale (nel
senso gnostico del termine) e al « salvatore salvato »
(nonche al « mito dell’anima » di un noto inno manicheo).
Tra altre teorie, egli cita i e senza
una serie di osservazioni del Doresse (Les livres secrets
ecc., p. 268), non tutte egualmente accettabili (per alcune
dx esse cfr. le nostre osservazioni pill su, circa gnosi,

ismo e Iran; ana per la teoria di Widen-
gren circa un fondo iranico della gnosi). Per simili di-
scussioni, sulle quali & nostro proposito ritornare nel
seguito di questa rassegna iranistica, si tengano presenti
anche i due articoli di Molé e Chaumont, rispettivamente
in Rev. de I'hist. des relig., tt. 155 e 156.

Circa l'utilizzazione da parte dei Manichei parlanti
persiano del nome Zurvan a indicare il loro Dio sommo,
e del nome di Ohrmazd per designare 1’'Uomo primordiale
(p. 273), si deve osservare che come precedente di questa
aberrante funzione di Ohrmazd non puo essere invocata
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la « ione ista » ( le pertinenti
osservazioni del De Menasce cit. a p. 307). Come si & sopra
osservato, la posizione di Ormazd, in un quadro « zurva-
nista », subisce indubbiamente qualche alterazione, ma
non tale da introdurre un concetto che appunto nulla ci
dice aver appartenuto all’Iran non-manicheo, quello di
Uomo primordiale sopraffatto da una materia aggressiva;
anche se le implicanze « cosmiche » di Ormazd sono da
mettere nel debito rilievo (cfr. sopra).

Un punto, infine, occupa il D.G.: il significato di
ménok e le sue connessioni cosmogoniche che si presen-
tano come contraddittorie (suo valore « ideale» e per-
fetto e suo valore embrionale). Su questo punto, la cui

i ci pare i > nel seguito di
questa rassegna.

Uco BIANCHI
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