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CHIARA ANDREIS

genere di «mala morte»

nell’ Africa Occidentale

In aree culturali differenti e geograficamente distan-
ziate si delinea l'esistenza di un complesso di morti che
non possono mai essere integrati nella categoria degli an-
tenati e che si trasformano in fantasmi ostili ai vivi e da
questi ultimi solo in parte controllabili?®.

Tutti questi morti (donne morte di parto o durante
la gravidanza, guerrieri caduti in battaglia, vittime di assas-
sinio, sbranati da fiere, criminali giustiziati, suicidi, fulmi-
nati, annegati, malati contagiosi, bambini morti alla na-
scita o durante l'infanzia, persone morte in giovane cta,
morti che non hanno avuto sepoltura, defunti in terra stra-
niera, etc...) hanno in comune il fatto che la loro morte &
avvenuta in un tempo e (o) in un modo anormale: la loro
vita, ciog, ¢ finita prematuramente, come nel caso del bam-
bino, o in modo violento, come nel caso dell'assassinato.

Noi indichiamo questo complesso di defunti col ter-
mine di « mal-morti ». Dobbiamo ora esaminare che cosa
i vari morti che abbiamo sopra elencato abbiano in comu-
De, tanto da poter essere riumiti, nella concezione stessa
dei « primitivi », sotto un’unica categoria.

* H. J. Sell, Der Schlimme Tod bei den Wolkern Indonesiens, The
Hague, 1955
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Anche se si tratta di categorie distinte, sono proprio
la violenza della morte (e lo spargimento di sangue che
spesso 'accompagna) € la sua precocita a conferire il ca-
rattere di « mala-morte ».

Uno degli elementi piti importanti della « mala-morte »
e che & comune alie due categorie, & il suo colpire all'im-
provviso l'individuo, quando questi meno se lo aspetta. Sia,
infatti, che si tratti di un incidente che provoca, ad esem-
pio, l'annegamento dell'vomo, mentre egli ¢ intento alla
sua attivita quotidiana della pesca, sia che si tratti di una
malattia che coglie un adolescente che da poco ¢ entrato
a far parte del clan, la morte manifesta in maniera esa-
sperata quello che ¢ il suo fondamentale carattere di im-
prevedibilita, E vi & qualcosa di « male », qualcosa di « cat-
tivo » in questo evento, sia dal punto di vista di colui che
cessa divivere, sia dal punto di vista del gruppo sociale che
gli & proprio.

L’individuo, strappato alla vita in modo inaspettato
sia durante l'infanzia che durante la giovinezza e la matu-
ritd, muore portando con s¢ la sua carica vitale non vis-
suta e la dolorosa e tragica impotenza a realizzarla su que-
sta terra. Per lui, per la sua vitalita, non c'¢ pit spazio
tra i vivi, nella quotidiana attivita, nello scambio dei rap-
porti e degli affetti.

Ne, d’altra parte, egli pud fare il suo tranquillo in-
gresso nel mondo dei morti: il modo e il tempo della sua
morte glielo impediscono. Il suo spirito inquieto rappre-
senterebbe un elemento di perturbamento e di disturbo
nell'armoniosa e ordinata regione dei defunti: essi hanno
ricevuto la forma di « morti » e la loro esistenza si svolge
secondo un ritmo che ¢ al tempo stesso condizionato e
condizionante rispetto a quello dei vivi. Colui che ha per-
so la vita all'improvviso, ¢ stato colto alla sprovvista, men-
tre era tutto intento alle sue occupazioni e immerso nella
rete degli affetti che lo legavano ai suoi cari. Egli non ha
avuto il tempo di prendere congedo: percid il suo spirito
non & preparato alla nuova dimensione, quella di morto.
Nessuno, infatti, lo ha aiutato e consigliato nel difficile tra-
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passo, n¢ gli ha dato quei preziosi suggerimenti e doni che
sono indispensabili per il lungo viaggio nell'al di la.

A causa della « mala-morte », il defunto, non solo per-
de la sua individualita di « prima», ma realizza anche la
sconcertante consapevolezza di non poterne acquisire una
altra altrettanto completa e distinta.

I morti, quindi, rifiutano la sua presenza turbolenta, e
sconvolta, I vivi, d’altra parte, lo scacciano impauriti e
prendono seri provvedimenti contro di lui.

Cosi inizia la vita errante dello spettro, questo « disin-
tegrato » rispetto ai due mondi, della terra e dell’al di la
La sua infelicita si tramuta in amarezza, in rancore, quindi
in vendetta.

Per questo i vivi lo temono: ogni morte violenta o pre-
coce crea il panico e il terrore. Nessuno osa toccare il ca-
davere, e uomini specializzati devono essere chiamati per
rimuoverlo. T parenti del defunto vengono allontanati per
un periodo di ritiro; il cadavere & abbandonato in un luogo
speciale, lontano dal cimitero e dal villaggio, per lo pitt nel
« bad-bush ». Inoltre, tutto il villaggio, e talvolta pure i
villaggi vicini, si dichiarano impuri e soltanto tramite lo
aiuto di uno sciamano e la offerta di vari sacrifici il gruppo
sociale faticosamente ritrova l'ordine e I'armonia di prima.

L'« improvviso » & l'elemento comune al complesso del-
le morti considerate, ed ¢ la caratteristica che, sopra ogni
altra, contribuisce a determinare una situazione di panico
e di spavento tanto nei vivi quanto nel presunto spettro.

D'altra parte, il complesso delle morti considerate si
differenzia, almeno sul piano formale, a seconda che la
caratteristica principale sia la violenza o la precocita. In
realta, entrambe provocano dal punto di vista emotivo le
medesime reazioni: infatti, possiamo considerare anche la
precocita come una sorta di violenza, compiuta, in questo
caso, sul tempo. Comunque, ai fini descrittivi, & preferibile
tenere separate le due categorie ed esaminarle ciascuna per
conto proprio.

La violenza della morte implica vari elementi negativi.
L'evento pud essere stato sanguinoso: il sangue che scorre
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in tali circostanze & gia di per s¢ un fafto impuro ed estre-
mamente pericoloso.

Oppure la morte pud essere avvenuta in modo tale da
mutilare o distruggere il corpo della vittima, o addirittura
da impedire il ritrovamento del cadavere. Cosi accade, ad
esempio, nel caso di un guerriero caduto, la cui testa sia
stata presa dal nemico; o nel caso di un uomo perito nelle
fiamme di un incendio. Tali fatti provocano varie conse-
guenze. E’ ben nota, infatti, I'importanza della cerimonia
della sepoltura presso i popoli « primitivi »: se essa & im-
possibile, per la distruzione o il mancato ritrovamento del
cadavere, lo spettro del morto sara costretto a vagare in.
dignato e inquieto in un ristretto spazio, tra il mondo dei
vivi e quello dei morti.

In secondo luogo, colui che muore, subendo l'ampu-
tazione di qualche parte del corpo, & costretto a vivere
nell’al di la nelle stesse condizioni di inferiorita fisica e per
tale ragione & messo in disparte dagli altri morti.

La precocita della morte (qualunque sia il modo in
cui essa avviene) impedisce al defunto di portare a compi-
mento il ciclo della sua esistenza e libera la sua carica
vitale non vissuta, la cui forma e intensitd sono in rappor-
to al tempo della vita che avrebbe dovuto vivere e di cui
& stato privato. Ne consegue una profonda amarezza con-
tro tale « ingiustizia » e una rabbiosa invidia contro quanti
continuano a godere del privilegio della vita: questa rabbia
si manifesta nel malvagio impulso di vendicarsi sui vivi,
strappandoli all'esistenza terrena. Inoltre, colui che & mor-
to giovane, spesso, non ha avuto il tempo di formarsi una
famiglia, assi dosi cosi una di d Di
za, nessuno si ricordera di lui, nessuno gli offrira dei sa-
crifici, nessuno compensera, almeno con un pietoso ricor-
do, la sua vita prematuramente spentasi.

Fra i vari tipi di « mala-morte », prendiamo in consi-
derazione il caso della donna che muore di parto o durante
la gravidanza, nell’Africa occidentale. Si tratta di un par-
ticolare tipo di « mala-morte », che & caratterizzato da mol-
teplici elementi « cattivi». In primo luogo, la defunta &
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sempre una donna relativamente giovane. In secondo luo-
go, essa muore nel sangue. In terzo luogo, I'evento accade
quando meno lo si aspetta: né la defunta, né la comunita,
infatti, vi sono preparati. In quarto Iuogo, il fatto provoca
quasi sempre anche la morte della creatura che la donna
porta nel suo grembo, derubando, di conseguenza, il grup-
po di un nuovo membro,

Questi sono i principali elementi « cattivi » che costi-
tuiscono la struttura della morte della donna incinta; ad
essi, poi, se ne aggi altri che rapp le con-
seguenze dei primi e di cui parleremo in seguito, in diretta
connessione con il materiale riportato.

I Bambara (Mali) sono profondamente turbati e scon-
volti, allorche si verifica presso di loro la morte di una
donna incinta. « Per rappacificare gli spiriti, allontanare
il « gndma » (cid che continua ad esistere dopo la morte
quando il « doppio » & stato distrutto; & anche detto « I'ani
ma vendicatrice » poiche vendica il corpo e il «doppio »
che son stati soppressi), e proteggere il villaggio da un'al-
tra disgrazia del genere, tutte le donne vanno a tagliare
rami di Karité (..) o di Dogora. Non appena la morta
& portata alla tomba, esse irrompono fuori del villaggio,
gridando e piangendo. Tre volte esse tornano al villaggio,
agitando i loro rami e gridando « hou » a squarciagola.

Sul bordo della fossa, o pilt spesso nella fossa stessa,
un fabbro — chirurgo per l'occasione — rimuove il bam.
bino, ne dichiara il sesso, e lo depone accanto alla ma+
dre... »

Quando il lavoro ¢ terminato e la folla si ¢ ritirata, il
fabbro e il suo aiutante si lavano le mani sulla tomba e
pronunciano una preghiera .

Presso i Dogons, «la morte di una donna incima &
considerata come un a i di gravita
L'evento & considerato, infatti, un attentato diretto alla

2J. Henry, L'Ame d'un peuple africain. Les Bambara. Leur vie
Dpsychique, éthique, sociale, religieuse. Anthropos, tome I, Fasc 2,
Munster, 1910, Human Relations Area Files, pp. 250251
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fecondita della societa da questo popolo le cui preoccupa:
zioni primordiali sono la crescita e la prosperita della fa-
miglia, la fertilita del suolo e 'abbondanza dei raccolti. 1
mito della prima donna che mori di parto, della prima
yapilu (letteralmente: donna bianca) & legato a quello del-
I'apparizione della morte tra gli uomini»®. «Una donna
morta di parto & detta ya bere kine (letteralmente: donna
ventre pieno). Se una donna in questo stato muore... pren-
de il nome di yapilu (letteralmente: donna bianca): il suo
corpo, anziché esser ricoperto con un perizoma blu..., &
avvolto in una coperta bianca ») *. « La donna che, al tem-
po della morte del vegliardo-serpente, era vestita di fibbre
rosse simili a quelle di cui fu ricoperto il cadavere, mise
al mondo dei figli che subirono gli attentati del nyama im-
puro del defunto. Il maschio che essa portava in seno ven-
ne al mondo rosso e macchiettato come il serpente; pilt
tardi, una femmina che le nacque, fu ugualmente colpita
e mori al tempo della sua prima gravidanza.

Da allora la morte di una donna incinta & attribuita
ad un nyama malefico che impregna la defunta e il cui con-
tagio & dei piu attivi.

Una serie di riti e di pratiche sono dunque stati isti-
tuiti, da una parte, per proteggere i vivi dal propagarsi del
male, fissando, nella misura del possibile, fuori delle agglo-
merazioni le anime e nyama dei defunti e, d’altra parte,
per prevenire, guarire, o curare le malattie attribuite al
loro potere » °.

Col termine yapilu si indica quindi: I'anima di queste
donne erranti nella boscaglia, le malattie che esse portano
ai vivi, le pratiche per difendersene.

Dal momento che, se un uomo qualsiasi seppellisce
una yapilu, sua moglie si ammala di yapilu, & necessario
ricorrere all'aiuto di persone specializzate in tale compito,
i cosiddetti: « monu Imi bodu » (coloro che sotterrano i

3 G. Dieterlen, Les dmes des Dogons, Paris, 1941, p. 197.
nota 2

4 ibid., p. 197,
* ibid., pp. 197-201.
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«mal-morti »). Per lo piu ci si rivolge sempre a specialisti,
abitanti in un paese diverso da quello in cui la morte si
& verificata. Cosi, ad esempio, le donne di Ogolda e di
Ogoldom son sepolte dalla gente di Engele; le donne di
Sangadom dalla gente di Banani etc... %

La seguente descrizione, riportata da G. Dieterlen, si
riferisce alla sepoltura delle donne morte di parto a San-
ga. Non appena hanno notizia di tale morte, le donne
incinte si rifugiano in un altro villaggio, abitato da un
magu. Un abitante di Bana, chiamato ad assolvere tale
compito, avvolge il cadavere in una coperta bianca e de-
pone sotto la nuca della morta una fascia di cotone ripie-
gata, Verso mezzanotte il cadavere & portato fuori del vil-
laggio da due uomini, accompagnati dal vedovo, mentre
un terzo li segue con la benda di cotone.

Quando il feto & stato estratto dal ventre, il cadavere
& trasportato in un luogo speciale riservato a tale uso. Vie-
ne recitata la seguente preghiera: « Donna, salute; vec-
chia donna, salute; uomo, salute; vecchio uomo salute; ani-
ma, vieni a piazzarti nella benda (di cotone) ». Quindi i
due cadaveri son deposti nella grotta, il cui orifizio viene
chiuso. In un luogo speciale della boscaglia, viene sepolta
la benda di cotone, destinata a restar i per tutto il tempe
del lutto. Nel frattempo il vedovo, impuro e contagioso,
va ad abitare in un paese vicino, dove vive isolato senza
far nulla, per 35 giorni.

Pochi giorni dopo la morte, la casa della donna & sba-
razzata di tutto quanto le apparteneva e i suoi beni son
offerti al santuario di Bana. Al termine del lutto, il vedovo
fa sacrificare una pecora e una gallina sulla fascia di co-
tone; nella notte seguente, l'anima della morta viene a con-
sumare il sangue delle vittime.

Successivamente & celebrato il Dama, il rito funebre,
ciog, destinato a provocare la partenza dell'anima dal

6 D. Paulme, Essai sur la vie domnestique chez les Dogons 451 Su;
dan frangais (D'aprés les notes prises par la Mission Dakar-Djibouti
durant son séjour dans la région du Sanga, 1931).
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mondo dei vivi: due vecchi e due vecchie della famiglia
del vedovo escon di notte a far libagioni di pappa di mi-
glio. L'indomani il vedovo pud tornare nella sua dimora.
Non potra risposarsi prima che sian passati tre anni.

Le anime delle yapilu, che talvolta soggiornano sotto
certi alberi, avvicinano i passanti sotto forma di pallide
e piangenti donne vestite di bianco; per scacciarle basta
gettar contro di loro una pietra. Esse portano gravi ma-
lattie e se sfiorano una donna incinta, questa partorira un
figlio morto.

Per rappacificare le yapilu, il guardiano del santua-
rio fa loro ogni anno, nella stagione secca, un’offerta. Vi
partecipano quanti vogliono immunizzarsi contro la ma-
lattia yapilu o quanti ne sono guariti.

Sull’altare vengon sgozzati dei polli, una capra o una
pecora, quindi un pulcino: il guardiano fischia quattro
volte per invitare le yapilu a mangiare. Quindi gli oggetti
rituali (stoviglie, fascia di cotone etc... appartenenti alla
morta) sono immersi in un recipiente, che ha ricevuto il
sangue sacrificale. In seguito son sacrificati altri polli,
mentre il guardiano mormora: « prendi, bevi ».

Si crede che le yapilu, durante la notte, vengano a
consumare le offerte. Trascorsi sei giorni, il guardiano va
a verificare se il livello del sangue contenuto nei vasi si
& abbassato; se cido non si & verificato, significa che le
yapilu non hanno accettato l'offerta. In tal caso un ulte-
riore sacrificio & necessario.

Sacrifici individuali alle yapilu son compiuti in casi
di malattie attribuite ad esse. Dopo che l'animale sacrifi-
cale & stato consumato dagli officianti e dal malato, il
guardiano si riempie la bocca con l'acqua contenuta in
una delle stoviglie posate sull'altare e ne asperge il ma-
lato.

Cosi pericoloso ¢ il nyama delle yapilu che perfino
gli oggetti che ne sono impregnati diventano a loro volta
profondamente temibili: tale ¢, ad esempio, il caso dei
fili del cotone della morta, che il guardiano tiene sugli
alberi di sua proprieta, garantendosi in tal modo da ogni
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pericolo di furto: colui che rubasse i frutti si ammalereb-
be immediatamente ’.

Scrive H. Ortoli che presso i Dogons di Bandiagara,
il decesso di una donna incinta & considerato un avveni-
mento cosi nefasto che la sua inumazione, a differenza
delle altre cerimonie funebri sempre chiassose, & circon-
data dal mistero. Non appena il decesso & constatato dalle
comari che si occupano dei parti, viene avvisato il « niem
kadioun », capo del feticcio Yapirim, che presiede ai prin-
cipali eventi della vita umana.

La dimora della morta & immediatamente abbando-
nata; soltanto il marito vi rimane in compagnia del cada-
vere che messuno deve vedere. A notte inoltrata, quattro
aiutanti del « niem kadioun », i « Tirim », si presentano a
casa della morta annunciando il loro arrivo con tre colpi
di fischietto, (« soudio ») allo scopo di far fuggire quanti
si attardassero per le strade. Un pollo ed una capra son
preparati dal marito per essere pilt tardi immolati sul
feticcio Yapirim. (Esso ¢ composto di vari elementi, tra
cui: polvere « diem », una polvere nera ottenuta dall’'unio-
ne di alcuni particolari germogli con il fegato e la prima
costola di un bambino, la cui madre sia morta dandolo
alla luce; « singuerém », una catena di ferro cui & attac-
cato un fischietto; « idjiguéséi » una polvere color mostar-
da, ottenuta schiacciando e mescolando insieme fiori, scor-
za di radici, escrementi di « cervo solitario », terra impre-
gnata della sua urina; « bana », delle palline rosse otte-
nute schiacciando insieme laterite, radici e il cuore di un
bambino la cui madre sia morta partorendolo; etc...).

Il cadavere, avvolto in un lenzuolo di cotone bianco,
¢ poi portato al luogo di inumazione. Infatti, esiste un
luogo speciale per le donne morte incinte (I Dogons della
Scogliera gettano il cadavere in una grotta; i Dogons della
Pianura lo sistemano nel tronco cavo di un baobab. La
sepoltura vera e propria avviene solo in casi eccezionali)

“ G. Dieterlen, op. cit. pp. 201207
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Quindi, un taglio & praticato nel ventre della donna.
per estrarne il figlio e constatarne il sesso. Il cuore, il fe-
gato e la prima costola del bambino sono prelevati per
divenire elementi costitutivi del feticcio Yapirim. La ma-
dre e il figlio sono infine inumati; il pollo e la capra ven-
gono sacrificati sullo Yapirim. La terra, impregnata di
sangue, serve a saldare tra loro le pietre che chiudono
Vorifizio della tomba, che deve essere sempre ostruito.

A cerimonia finita, il marito, che nel frattempo & ri-
masto a casa, & avvertito del sesso del figlio; se si tratta
di un maschio, egli dovra restarsene chiuso nella sua di-
mora (fuorché di notte) per trenta giorni; se si tratta di
una femmina, per quaranta giorni.

Durante questo periodo, il vedovo dovra sottostare a
vari tabu: ad es., mon potra lavarsi ne lavare le sue ve-
sti; non dovra mangiare carne, sale e peperon prima
di uscire, durante la notte, dovra avvertire gli abitanti del
villaggio, affinche¢ nessuno corra il rischio di scorgerlo. 11
cibo, inoltre, dovra esclusivamente essergli preparato da
una donna anziana o da una ragazzina impubere: entram-
be, infatti, data l'eta, sono insensibili alle influenze ema-
nanti dall'uomo, che sarebbero, invece, nefaste per qual-
siasi altra donna. Durante lintero periodo di lutto, tutti
coloro che appartengono allo stesso Yapirim della morta
sono sottoposti ai seguenti tabu: durante la stagione secca
non devono toccare, ogni quinto giorno a partire da quel-
lo del decesso, le semenze utilizzabili, altrimenti esse mar-
cirebbero nella terra; durante la stagione delle piogge non
devono coltivare la terra, ogni quinto giorno dopo il gior-
o del decesso, altrimenti il raccolto sarebbe distrutto.

Allo scadere del periodo di ritiro, il marito riceve
nuovamente la visita motturna dei «Tirim>» e presenta
loro: una capra, sei polli, sale, farina e birra di miglio
etc... Dopo aver sacrificato la capra e i polli, i Tirim rasa-
10 la testa del vedovo in segno di lutto e si spartiscono le
vesti che egli ha indossato durante l'isolamento. Infine,
essi lo accompagnano insieme alla donna che gli ha pre-
parato i pasti, al villaggio del niem kadioun. Questi mette
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nelle narici del vedovo e della donna una polvere speciale
« idjiguései », che li fa entrambi sternutire, cacciando in
tal modo dalle loro persone i cattivi influssi, ancora ri-
mastivi. Prima dell’alba i due devon aver fatto ritorno al
loro villaggio. i

Nel Dinangourou, suddivisione di Bandiagara, tutta-
via, il marito « deve, prima di riacquistare la sua liberta,
espatriare per dodici mesi. Se & ricco, potra farne a me-
no, offrendo tutti i giorni, durante un anno, un pollo e
una capra allo Yapirim... In ogni caso cinque giorni dopo
il suo ritorno il marito offrira al niem kadicun un pollo,
una capra, e.. del miglio, affinche un nuovo sacrificio, se-
guito da un pasto, abbia luogo sotto lo Yapirim. 11 niem
kadioun gli strofina la fronte con la polvere « diem », poi
con la « bana » ¢ nello stesso tempo chiede allo Yapirim
che per l'avvenire eviti una simile sciagura al vedovo. Que-
st'ultimo, dopo che il niem kadioun gli ha messo nel naso
un po’ di polvere «idjiguéséi», si lava la faccia e le ma-
ni, talvolta il corpo, nell'acqua del « tiondanga », dopo
averne bevuto, qualche sorso. La donna che I'ha servito
fa altrettanto. Questo bagno attirera su essi le influenze
favorevoli e allontanera le cattive. Il niem kadioun invoca
nuovamente la clemenza dello Yapirim...»®.

Per sbarazzarsi il corpo degli ultimi influssi nefasti
il vedovo deve avere relazioni sessuali. Senonche, dopo il
decesso della donna, le altre sue mogli son tornate alle ri-
spettive famiglie; ne egli puo risposarsi, giacche tutte le
donne temono di subire la sorte della morta. Un tempo
egli si serviva di una prigioniera; ora deve violentare una
donna sola, per lo pitt una Peul. Compiuto quest'ultimo
gesto di purificazione, ]a sua vita riprende col ritmo nor-
male.

«La morta non deve mai esser nominata. Un inter-
detto assoluto pesa su di lei. Se occorre palarne, la si desi-
gna con l'espressione « Toumbo dougou binda » o « Toum-

o déces dune femme enceinte chez les Dogom de

5 H. Ortoli, 1 3
‘Institut francais d’Afrique Noire, tome 3, nos

Bandiagara, Bulletin de
14, 194142, pp. 6470.
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bo na binda», la grande pietra rovesciata (..). Si dice
pure: « Douro ya>» 2z ficid che & caduto alla rovescia)-
La sua successione tutta intera, anziche esser devoluta
seguendo il costume, va allo Yapirim. E questo fatto mo-
stra bene fino a che punto essa & cancellata dai membri
defunti o viventi della famiglia. 11 niem kadioum potra
utilizzare la sua eredita, ma non appropriarsene 0 dispor-
ne, poiche essa appartiene allo Yapirim. 1 diversi oggetti
che la compongono son conservati nel santuario del fe-
ticcio e devon esservi rimessi allorché mon servono P:

Pud accadere che la sposa del niem kadioun muoia
incinta. Si tratta di un avvenimento considerevole, poiche,
per definizione, essa & sotto la protezione dello Yapirim. 1
Dogom ne concludono che essa ha mancato 2 certi inter-
detti, che derivano dalla sua posizione di moglie del niem
Fkadioun. Bssa non deve infatti: 1) impadronirsi di uno
degli oggetti appartenuti ad una donna morta incinta, &
di cui & stato erede lo Yapirim; 2) tradire il marito;
3) verificare la cottura degli alimenti in una marmitta,
la sera, con l'aiuto di un tizzone inflammato.

«Di norma, il decesso della moglie, quando avviene
durante 1'assenza del marito, & tenuto nascosto a questo
ultimo sino al suo ritorno, affinche egli non possa sottrar:
si ai suoi obblighi; la notizia della morte gli sara data
solo quando egli avra fatto ritorno a casa unitamente alla
intimazione di adeguarsi al costume °.

I Guérzé (Guinea francese) vedono nella morte di
una donna incinta il segno di una sciagura e gli uomini
del villaggio ne son ritenuti responsabili.

«Un maleficio ¢ stato gettato nel villaggio e le ceri-
monie... hanno lo scopo di far espiare le loro colpe agli
womini e di scacciare dal villaggio Ja mala sorte, sotto
pena di veder morire tutte le donne incinte del villaggio.
La notte seguente al decesso, le donne iniziate (e quelle
soltanto) si riuniscono davanti alla capanna della defunta

© ibid.,, pp. 70-73.
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e sostano in processione cantando ingiurie contro gli uo-
mini che devono tutti rientrare nelle loro capanne » ™.
«In mezzo ad esse si trova, tutto nudo, il marito della
donna deceduta di parto. In certe regioni, se la donna, pri-
ma di morire, ha messo al mondo un figlio vivo, lo si an-
nega, poi lo si brucia nella fossa accanto alla madre. Una
impurita generale regna, dunque, sul villaggio. Uomini e
donne devono rintanarsi nelle loro capanne, evitando ogni
contatto sessuale, poiche T'uomo & considerato impuro fi-
no alla fine della cerimonia. Tutte le donne incinte sono
legate con delle liane; i mariti o fratelli devon far bollire
dell’acqua per purificarle. Alla fine della cerimonia, i ma-
riti fan dei regali alle vecchie affinche le loro spose siano
sgravate. Se la forza malefica & stata scacciata dal villag-
gio, non & per Cid meno viva: cosi la medesima cerimonia
ha luogo nei villaggi vicini, dove si crede che essa si sia 1i-
fugiata e possa compiere dei malefici .

La descrizione seguente, riportata da B. Holas, ri-
guarda un caso di profilassi magica contro i decessi con-
secutivi di donne incinte in paese guérzé. «.il dispositivo
magico & situato esattamente sul bordo della strada inter-
coloniale Danané-Nzérékoré, laddove un sentiero s'inoltra
nella boscaglia (...). Questo dispositivo protettore prende
allora il nome di « Kouna » (..) e consiste in un vecchio
mortaio conficcato dalla parte inferiore nel suolo; allo
esterno della sua cavita si erge una moltitudine di « gba-
longa » (...), bastoncini che servono da mulinelli o frullini
alle donne guérzé, mentre altri si trovano dispersi intor-
no senza un ordine preciso. «..Ai funerali dell’ultima del-
le vittime, i mariti interessati si mettono d’accordo per
fare una visita di condoglianze ai familiari delle loro mo-
gli morte (...). Dopo aver considerato la gravita delle cir-
costanze, i rap'presentanli delle famiglie «uterine » (e ac-
cade, talvolta, che vi siano delegate delle vecchie donne)

103, Germain, L'Audele chez les Guérzé, Etudes Guinéennes, 1. 2,
D947, pp. 3435,
* M. Houis, Guinde Francaise, Paris, 1953, p. 36.
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ricercano dapprima, come & doveroso, il capo del villag-
gio per informarlo. In seguito, accompagnati dai rappre-
sentanti del capo, i parenti delegati si rivolgono all'indo-
vino pit competente in materia per chiedergli un rimedio
efficace contro il pericolo che mi ia la popol del-
Ja localita . « Sul piano psicologico entra qui in campo
la « legge della serie », per cui tutto il villaggio, e le don-
ne soprattutto, evidentemente si trovano in uno stato di
timor panico per cio che pud accadere in seguito »*°.

« Tuttavia, il caso si troverebbe notevolmente sempli-
ficato se la donna incinta morente si dichiarasse colpevo-
le di stregoneria; la sua morte si spiegherebbe allora co-
me un castigo meritato e la confessione comporterebbe la
assoluzione, ovverosia il perdono. Di conseguenza, tutto
Jaffare sarebbe chiuso, e per convinzione generale il caso
non si riprodurrebbe piil. Soltanto se qualche dubbio an-
cora sussiste, una consultazione supplementare dei dele-
gati delle famiglie interessate presso un indovino sara
necessario. Ciononostante, la visita a quest'ultimo seguira
lo schema solito... Notiamo che non gli si spiega la causa:
sta allindovino stesso scoprire con l'aiuto dei suoi pro-
cessi magici, la ragione che conduce i postulanti presso di
lui, e di prescrivere il mezzo pil appropriato per porre
fine alla serie delle sciagure.. Al termine della consulta-
zione, non resta altro praticamente al « t6lu kpeu-mou »,
che indicare il giorno favorevole e il posto dove il dispo-
sitivo dovra esser collocato. E sara preferibilmente un
crocicchio o la ramificazione di sentieri di cui si servono
gli spiriti nocivi per penetrare nel villaggio.

Dopo la consultazione, i delegati ritornano dal capo
del villaggio per comunicargli la natura della disposizio-
ne. I notabili son convocati a loro volta: fissato il giorno
dell’'esecuzione del sacrificio, esso viene pubblicamente

12 B. Holas, Le Kouna (un cas de prophiaxie magique contre les
déces consécutifs des femmes enceintes dans le pays guérzé). Notes Afri-
caines, n. 53, janvier 1952, p. 17.

13 Ibid, nota I, p. 17.
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annunciato.., A partire da quel momento, l'elemento ma-
schile non interviene pitt nel seguito delle operazioni: esse
e, in primo luogo l'esecuzione tecnica del rito esorcista,
i o di esclusiva comp delle donne... Infine,
indomani, nel corso della mattinata (e mai durante il
pomeriggio), tutte le donne del villaggio, a partire dalle
ragazze nubili, guidate dalla presidentessa dell’organizza-
zione socio-culturale femminile locale, si recano al luogo
designato dall'indovino, senza musica né canti. Durante la
esecuzione, gli uomini se ne restano al villaggio in attesa.
Nel frattempo, arrivate al crocicchio, passaggio incrimi-
nato dello iettatore, le donne si mettono a scavare un bu.
co per piantarvi il vecchio mortaio. Cid fatto, vi depon-
gono i loro «pbalonga » do, individualmente,
il gesto magico con le seguenti parole sacre: « gbalonga
gavlezi, gondh dka akp épabeul gue élé-
kwo ! » To metto (il mio mulinello) nel mortaio; se & ca-
pace di rientrare tutto solo nella mia capanna che la ma-
lattia mi colga (in traduzione libera).

Tuttavia, se mai quest’atto di profilassi magica si ri-
vela inefficace, ¢ un altro decesso di donna incinta so-
praggiunge, si consultera un’indovino pilt sperimentato,
foss’anche necessario d’andarlo a cercare nel vasto paese:
un’altra forma di Kouna sard allora forse raccomandata
(...) oppure il principio primitivo sara mantenuto e solo
il luogo sara cambiato » ™.

Presso i Kissi (Guinea francese), «la morte di una
donna incinta, o che soccombe durante il parto, da sem-
pre luogo ad un rituale complicato: bisogna allontanare
dalla comunita le sventure che presagisce un tale deces-
so, ritenuto ad un tempo castigo e annucio di calamita
future » >, Soltanto le donne sterili o madri di figli morti
posson avvicinarsi al cadavere; mentre tutti si tappano
in casa, esse invadono il villaggio gridando e strillando,

14 Thig

, pp. 17-18. i
15D, Paulme, Les gens du riz (Kissi de Haute-Guinée frangaise)
Paris 1954, pp. 12930.
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e poi cantano: «le donne sputano, J'uomo che vuol mo-
rire non ha che da guardare la « sulukuno » (la decana) ».
Dopo aver asperso con un decotto la dimora della morta,
trascinano il cadavere in riva ad un corso d'acqua e la
decana estrae il feto dal ventre. Secondo alcuni, il feto
& sepolto sulla riva destra, dirimpetto alla madre, sepolta
sulla riva sinistra; secondo altri, il feto & abbandonato
nudo nel letto del fiume, mentre il cadavere della madr=
& riportato al villaggio. La kafibono, messaggera della
sulukuno, col corpo quasi interamente nudo, maculato di
striscie di terra rosse e bianche ¢ un coltello appeso alla
spalla al pari degli uomini, masticando fiori tra le labbra,
compie tre volte il giro del villaggio in silenzio, quindi si
precipita nelle case, rovesciando e buttando all'aria tutto
quel che trova. Sulla piazza, le donne cercano di fermar-
la, e porgerle doni. Velatamente essa comincia a far ca-
pire l'accaduto. « Finalmente essa risponde alle vecchie,
fa un nome: «una tale, del villaggio tale ». Pressata dalle
domande, aggiunge qualche particolare: «il bambino si
presentava coi piedi in avanti... ». Le vecchie, sagaci, scuo-
tono la testa: sicuramente la donna, durante la sua gra-
vidanza, per odio verso il marito si era augurata la morte
del figlio: che cosa si poteva sperare in tali condizioni?
Gli antenati omniscienti l'avran punita, uccidendo sia
Ja madre che il figlio. Al suo ritorno, la kafibono consegna
alla decana i regali di cui I'han caricata e che saran di-
visi fra tutte le vecchie... Infine il Sarino, incaricato di
prendersi cura delle morti sinistre.., purifichera... la di-
mora della donna morta di parto, come pure il marito e
tutti gli abitanti del villaggio riuniti per l'occasione ™.
Mamadou Traoré Ray Autra e Mamadou Sampil ci
danno la seguente descrizione del rituale che segul la mor-
te di una donna incinta, nel villaggio di Hérako, ex-can-
tone di Walto, nella regione amministrativa di Kissi Dou-
gou, nel 1960. « ..subito dopo il decesso della partoriente,
i familiari mandano un vecchio a chiedere l'aiuto del Sa-

16 Ibid., pp. 130-I.
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rino, operatore specializzato. L'avo si presenta con una
somma di 100 franchi, quattro noci di kola rosse e quat-
tro noci bianche, sotto il tetto dell'operatore ed espone lo
scopo della sua visita. Il Sarino... fissa l'ora, per pura
forma, del resto, poiche si ritiene che tutti sappiano che
essa coincide con il momento in cui il sole compie la sua
ultima corsa verso l'orizzonte, e cio¢ verso le 17. Nel frat-
tempo, gli abitanti del villaggio sono informati e prendo-
no le loro disposizioni per tapparsi nelle capanne almeno
un’ora prima. Infatti, nessuno dev'essere fuori durante la
cerimonia: uomini, donne, bambini. I contatti sessuali son
vietati, poich¢ l'nomo & considerato impuro fino alla fine
dei funerali. Le donne incinte sono sottoposte a dei ri-
tuali purificatori. E’, dunque, attraverso un villaggio vuo-
to che le vecchie portano in giro il cadavere, avvolto in un
lenzuolo e deposto su una barella, cantando: « Gboco Yoya
Mamalo » (Oh tristezza, noi conduciamo il cadavere pres-
so delle nonne). Dopo questa ronda, le vecchie si diri-
gono verso i bordi di un « marigot », in un luogo apposi-
tamente riservato, dove esse installano il cadavere spoglio
del suo lenzuolo in attesa del Sarino. Questi, nel frattem-
po, porta a termine i preparativi nella sua capanna. Per
non essere emozionato nel traversare il villaggio silenzio-
so e durante l'operazione, si somministra una forte dose
di una bevanda di vino di palma e di un eccitante conte-
nuto in una bottiglia detta « classio lesarino ».
Accompagnato da sua madre, la cui presenza & indi-
spensabile, sospende alla sua spalla sinistra « classio lesa
rino » e alla spalla destra la borsa degli accessori, chiama-
ta « borolesarino ». Essa contiene il coltello per operare:
« mogni-lesarino » e 'amuleto « tangala », che lo protegge
contro i malefici. I lunghi passi del Sarino fan risuonare
i campanellini attaccati alla parte inferiore della borsa. Il
loro suono avverte del suo passaggio gli abitanti, che ran-
nicchiati e impauriti, se ne stanno all’erta nelle loro ca-
panne e annuncia il suo arrivo alle vecchie che l'atten-
dono in riva al « marigot ». Il Sarino comincia col tran-
gugiare alcune sorsate della bevanda di cui si & parlato
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sopra per darsi coraggio, dopo di ché sua madre gli ordi-
na di operare il cadavere. Allora egli tira fuori dalla borsa
il «mogni-lesarino », celtello a manico di legno, e prati-
ca, partendo dall’'ombelico della defunta, un’incisione ver-
so il basso. L'embrione viene estirpato, avvolto in una fo-
glia di banano verde, poi in una vecchia stuoia ¢ quindi
sepolto dall’'operatore in riva al « marigot ».

Gli assistenti dell'operatore — le vecchie — avvolgo-
no la madre nel suo lenzuolo e vanno a seppellirla pitt lon-
tano, in un luogo riservato alle donne morte durante la
gravidanza.

In tal modo & scongiurata la forza malefica che ri-
schia, senza questa cerimonia rituale, di provocare la ge-
neralizzazione degli accidenti dello stesso genere e anche
d'avere, durante l'annata, delle conseguenze disastrose sui
raccolti e la fruttificazione dei « Kolatiers ». Per maggior
precauzione, il Sarino passa davanti ad ogni capanna del
villaggio e asperge il suolo con una mistura che ha il po-
tere di scacciare i malefici. La stessa mistura & strofinata
sugli occhi delle sue assistenti per evitare che esse abbia-
no paura ogni volta che si ricorderanno della scena alla
quale hanno appena partecipato. Il resto dell'ingrediente
¢ versato ai piedi dei giovani « kolatiers » e di quelli vec-
chi divenuti improduttivi, che appartengono alla famiglia
della morta, a guisa di concime e per favorire un’abbon-
dante raccolto. Al termine della cerimonia, il Sarino ri-
ceve dai familiari del denaro (...), una stuoia, due polli,
oltre al daba col quale ¢ stata scavata la fossa della de-
funta » *7.

Le donne morte incinte, come, del resto gli altri «mal-
morti», non possono accedere al tye pom, il villaggio dei
morti. «Il pensiero indigeno, per altri versi cosl indeciso,
appare qui molto fermo; questi morti sfortunati si mu-
teranno in nifia (gyinu = diavoli), rifugiati negli alberi

. M. T. Rai Autra et M. Sampil, Notes éthonographiques recueil-
lies en pays kissien, Recherches Africaines (Etudes Guinéennes), nou-
velle série, n. 3, 1960, pp. 58-63.
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o dentro le grandi rupi, talvolta anche nei turbini di pol-
vere che si vedono sollevarsi alla superficie del suolo nel-
Ja stagione secca. Da la, i nifia cercan di giocare brutti
tiri ai vivi, si precipitano su di loro per farli cadere, etc...
I morti sinistri non ricevono alcuna offerta, alcun nutri-
mento: sono ignorati »*%.

I Mende (Sierra Leone) considerano la donna incinta
come una sorta di guerriero (tant’® vero che, talvolta, essa
porta con s¢ un coltello); da cio deriva l'espressione « e
longa koe hui », morta in battaglia, che si usa allorché la
donna muore di parto.

Quando tale evento si verifica, si crede che il marito
se ne sia reso responsabile, usando qualche speciale medi-
cina ai danni della moglie. Le donne che son membri della
societd Sande danzano intorno al vedovo, brandendogli
contro le spade.

La morta sard sepolta soltanto quando il marito avra
pagato un’ammenda alla societa *.

_ Presso gli Agni (Costa d’Avorio), « All'annuncio della
morte d'una donna incinta, tutte le donne che si trovano
in questa situazione, comprese quelle dei villaggi circo-
stanti, percorrono immediatamente il villaggio, vestite
soltanto d'un pezzo di veste bianca intorno alle reni, il
busto nudo ricoperto di foglie di palma, il volto strofinato
di terra bianca. Tutte strillano per scacciare lo spirito del-
la morta e ridacchiano degli uomini che incontrano. Tre
volte si recano da un’estremita all’altra del villaggio, fer-
mandosi ogni volta al centro. Le donne del villaggio della
defunta si recano, poi, nel cortile in cui giace il corpo, e
le danze e i canti continuano. La cerimonia ha lo scopo di
allontanare la morte dal villaggio e di favorire le nascite.
Prima di seppellire la donna, bisognera estrarre il figlio
dal suo grembo.

Spesso questa cerimonia si rinnova all'ottavo giorno.
In seguito, all'ingresso del villaggio, vengon depositate le

‘SD Paulme, op. cit.. 1954, p.
Little, The Mau(le of Sierra Laonc, London, 1951, Human Rela-
tsne Area Files, p.
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ceneri che restano del fuoco che & servito a cucinare du-
rante i funerali insieme ai capelli delle persone che han
dovuto radersi in segno di lutto »**

Tra i Birifor (Costa d’Avorio), «ogni donna morta
incinta & accusata di stregoneria. Prima della sepoltura, che
si fa fuori del villaggio, una persona in possesso del « yatin
tinsabla » (o unguento nero dei beccamorti) sventra la de-
funta ed estrae il feto che viene sepolto a parte, non lon-
tano dalla madre. Ecco il particolare del rito che precede
e accompagna questa pratica: lo « yatin sob » (o possessore
dello « yatin ») depone sulla parte da lacerare una foglia
di « siévaré » o rimedio contro i dolori del parto; procede
quindi all'incisione del basso ventre e all'estrazione del
feto.

1l « tinsabla » & composto dall'osso di un mignolo del
piede destro, di un mignolo della mano destra, d'un dente
umano e di «liba», una specie di topo grigiastro; 580
« cauris » son dati all’'operatore.

Se non si sventra la defunta per estrarne il feto, tutti
i suoi figli vivi — se ce ne sono — moriranno uno dopo
Taltro, dicono i Birifor. Se la donna defunta non & madre,
la disgrazia ricadra sulle sue sorelle germane o consangui-
nee »*, Anche i Lobi, Téguessié, Dian, Gan e Dorossié (Alto
Volta) sventrano la donna morta incinta per estrarne il
feto *2.

Nel Ghana, se una donna incinta muore senza prima
essersi sgravata del figlio, il suo spirito non potra entrare
nel regno dei morti e sara costretto a vagare come un Orri-
bile e malvagio fantasma. M. J. Field racconta di una donna
la quale, durante la gravidanza fu colpita da una malattia
e che, dopo aver rifiutato 'aiuto di un medico dell'ospedale,
se ne tornd a casa; qui confessd di esser colpevole di adul-
terio e quindi mori, creando il panico generale.

11 rituale di sepoltura fu il seguente: il cadavere fu

20 M. Sidibé, Famille, vie sociale, et vie réligieuse chez les Birifor
et les Oulé (région de Dicbougou, Cote dlvolre), Bulletin de 'Institut
francais d’Afrique Noire, tome I, n. 4, 1939, p. 715.

H. ‘Labouret, Les tribus du Rameau Lobi, Parls, 1931, p. 325,
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portato in processione al cimitero, quindi fu avvolto in
una veste bianca e calato in una fossa, intorno alla quale
giovani uomini tenevano sollevati dei paraventi. Il mede-
cine-man, dopo aver pronunciato un incantesimo scese
nella fossa, lavod il coltello e le sue mani in una mistura
protettiva, e finalmente estrasse il feto dal ventre. Quindi
purificd i presenti, aspergendoli con un mazzo di erbe im-
merse in una lozione magica. Poi il feto fu sepolto accanto
alla madre *.

Presso i Tallensi (Ghana), la donna che muore di parto
non riceve il consueto funerale, ma viene sepolta nella bo-
scaglia in una fossa oblunga. Qualora essa fosse sepolta
in modo normale, nel villaggio, il marito morirebbe. Il
vedovo, inoltre, per tre giorni deve lavarsi con delle foglie
e, al terzo giorno, radersi il capo *.

Gli Ashanti (Ghana) ritengono che le cause dell'aborto
possano essere le seguenti:

1) adulterio da parte della donna. Se, infatti una
donna ha delle difficolta durante il parto, le comari che
l'assistono, la costringono a rivelare il nome dell’amante
con il quale ha commesso adulterio; qualora la donna rifiuti
di parlare, le vecchie, dopo averla avvertita che andra di
mezzo la sua vita, si rivolgono al bambino nel ventre ma-
terno, nel modo seguente: « Se tuo padre ¢ il tal dei tali,
vieni fuori ». In questo modo passano in rivista tutti i pos-
sibili nomi di uomini con cui la donna potrebbe aver avuto
una relazione.

Un tempo, una relazione con una donna sposata e
incinta era un'offesa capitale; l'adultero era « owudifo »,
assassino;

2) offesa di un « obosom » (essere sovrannaturale);

3) formiche rosse cadute sulla donna;

4) morso di un serpente o di ragno di una partico-
lare specie;

2 M. J. Field, Search /oy security, an ethno-psychiatric study of
ruml Ghana, London, 1940, 12,
Rattray, The TYLbES of the Ashanti Hinterland, vol. 2,
Oxfard, 1932, Human Relations Area Files, p. 387.
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5) macchinazione di una con-moglie, che abbia mes-
so un uovo nell’acqua che la partoriente doveva bere;

6) maleficio di un « obayifo » (stregone). Gli « obayi-
fo », che durante la notte succhiano il sangue umano, sono
talmente pericolosi per le donne incinte che queste, non
appena si accorgono del loro stato, si rivolgono ad un dot-
tore che dia loro incantesimi da opporre alle malefiche
influenze;

7) l'aver mangiato cose dolci, come il miele;

8) litigio col marito;

9) la vista del sangue.

Se una donna muore di parto, prima di essersi libe-
rata del figlio, il suo ventre deve essere aperto per estrarne
il bambino che sara sepolto accanto a lei. 4

Qualora si violasse tale tabu, conosciuto come « tabu
T0sso », cio¢ si seppellisse la donna senza rimuoverne il
figlio dal ventre, tutta la popolazione sarebbe colpita da
sciagura.

Una legge Ashanti proibisce che una donna incinta con-
dannata a morte venga giustiziata prima del parto. «La
ragione di cid non & umanitaria, poiché i figli di una rela-
zione adulterina sono spesso sacrificati a qualche divinita
offesa. Lo scopo di impedire l'uccisione di una donna in
procinto di diventare madre ¢ indubbiamente l'avversione
a uccidere una persona che sia stata benedetta con la ferti-
lita dalle grandi potenze dalle quali dipendono le nuove
vite, per timore di interferire prima che i loro doni siano
passati dal mondo di la alla terra, dove son soggetti alle
sanzioni terrene.

E’ considerata una grave disgrazia per una donna mo-
rire di parto. Tutte le donne incinte di quel villaggio vanno
a tagliare un germoglio di banana, e, puntandolo contro
il cadavere, esclamano: « Bong! (imitando uno sparo), vat-
tene via col tuo male, tu sei stata incapace di darlo alla
luce, sei stata incapace di lottare, hai lottato soltanto per
morire ». Quindi ogni donna prende un coltello (« poiché
una donna non pud toccare una spada »), e, tenendo 'arma
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davanti a sé, cosi si rivolge al cadavere: « Noi ti abbiamo
detto di combattere, ma tu non hai combattuto... »*

Anche gli Akan (Ghana) credono che l'adulterio, qua-
lora non sia immediatamente confessato, possa provocare
un aborto o la morte della partoriente **. Colei che muore
di parto o durante la gravidanza o subito dopo aver abor-
tito, viene chiamata: « Amumuwu ». Il cadavere & sepolto
senza essere lavato e in posizione seduta. 11 figlio morto &
sepolto, anch’esso senza essere lavato, in un vaso da cucina.
E proibito piangere la donna defunta, poiché la sua morte
non ¢ altro che la punizione della sua colpa **.

«Otofo gbeno » & il termine con cui i Krobo (Ghana)

i la « mal te ». Tale & considerata la
morte di parto o durante la gravidanza. Quando tale evento
si verifica, si ricorre all’aiuto di un sacerdote specializzato.
11 cadavere, anziché essere adornato e sepolto nel cimitero
comune, & gettato in un luogo apposito. Il rito di purifi-
cazione si svolge nel modo seguente: una pecora viene
uccisa e il sangue & spruzzato intorno alla dimora della
morte di parto o durante la gravidanza. Quando tale evento
zato con acqua magica; quindi si ricorre ad un capretto che,
dopo aver raccolto su di sé tutto il male, viene cacciata
nel bosco. Infine, per imprigionare lo spirito malvagio, il
sacerdote lega, tra due bastoni, pezzi di unghie e di vestiti
della morta. Le proprieta di quest’ultima passano al sacer-
dote incaricato dei riti funebri.

Lo spirito della morta, anziché unirsi agli antenati
nell’al di 1a, si trasforma in uno spettro vagante e pericoloso
per i vivi, ai quali portera malattia e morte **

Presso le popolazioni di lingua Tshi (Ghana) alla morte
di una partoriente, il figlio, anche se vivo, deve esser se-

2 R. S. Rattray, Religirm and Art in Ashanti, Oxford, 1927, Uman
Relallor\s Area Files, pp.
Manoukian, A»can und Ga-Adangne Pﬁm)lcs of the Gold Coast,
London, 1950, Human Relations Area Files,
R. Meyerowitz, The Akan of Glmna, “their ancient beliefs,
London, 1958, p. 112
Huber, The Krobo; traditional, social and relious life of a
vest (L/nmn people, St. Augustin near Bond, 1963, pp. 219-22.
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polto accanto alla madre: egli, infatti, le appartiene, e deve
accompagnarla nell’al di 1a*.

Presso gli Ewe (Togo), il rituale di sepoltura di una
donna morta incinta & il seguente: il cadavere & portato
nella foresta e, durante tutta la notte, la gente canta, suona
il tamburo e spara dei colpi di fucile. Il mattino seguente
lavano il cadavere e lo adagiano su uno strato di foglie
di banano ricoperte da una stuoia. Quindi imbrattano la
faccia della morta con della terra bianca; tutti coloro che
vengono a vederla, le gettano sopra terra bianca, dicendo
tre volte: « Ti compiango ». Se il figlio & ancora nel ventre
materno, deve esserne estratto, per essere mostrato alla
madre morta; se & gia nato, ma & debolissimo, viene ucciso,
schiacciandolo contro un albero; altrimenti~é lasciato in
vita. Si ritiene che solo i figli maschi uccidano le madri
nascendo. 11 cadavere della donna & sepolto in un luogo
speciale, dal nome « Atsiamanya ». Nove giorni dopo 1la
sepoltura, son celebrati i riti funebri, la casa della morta
& demolita e il materiale di costruzione bruciato fuori del
villaggio. Gli abitanti del villaggio ricevono in dono una
somma da parte della famiglia della morta; quindi legano
un cagnolino e un rospo all’estremita d'un ramo di palma
e li trascinano per tutto il villaggio. La cerimonia & detta:
« Kplo gho me » (purificazione del villaggio) *.

Presso i Konkomba (Togo), la morte di una donna in-
cinta « E una cosa molto grave, si nasconde la morta, si
avvisa segretamente il ”medico” ouniokdan. Una tale
morte non & considerata opera dello stregone, essa & do-
vuta al corruccio di esseri pit potenti, gli informatori di-
cono anche che questa disgrazia era prevista fin dalla na-
scita della donna, che certe donne non potranno mai
avere dei figli (...). L'ouniokdan viene a lavare ed aspergere
il corpo col suo medicamento (acqua in cui son immerse
radici e scorze magiche). I ragazzi abbattono un tratto di

20 A, B. Ellis, The Tshi-Speaking Peoples of the Gold Coast of West
Africa, London, 1887.

% J. Spieth, Die Ewe-Stamme, Berlin, 1906, p. 278; M. Manoukian,
{9]; ﬁwi-fpeaking People of Togoland and the Gold Coast, London,
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muro, il medico prende la donna e se ne va tutto solo a
seppellirla nella boscaglia, dall’altra parte di un « marigot »,
in una tomba orizzontale. La « lédétchal » (I'abitazione) &
completamente abbandonata, al pari di tutti gll oggem che
essa contiene, soltanto l'ouniokdan pud p

La famiglia costruira un’altra lédéichal a una certa di-
stanza La morta & trasportata attraverso la breccia del
muro, ma i vivi possono uscire dalla porta normale **

Presso i Fons (Dahomey), le donne morte incinte rice—
vono una particolare sepoltura. « ..sono inumate senza
apparato e fuori dall'abitato; la loro biancheria ¢ buttata
alle fiamme oppure distribuita ai becchini che la purificano
durante tre anni ».

Questa sepoltura si chiama « Dé-akpa-ghé » (lasciare
all’'abbandono) *.

Nel Niger, cosi temuto & lo spettro della donna morta
di parto che gli indigeni infilzano nell'utero della morta
uno stelo per farle credere di avere con sé, nell'al di la,
il figlio, e toglierle di conseguenza ogni motivo di tornare
sulla terra a tormentare i vivi**

Nella regione dello Yanga (Niger), il decesso di una
donna incinta & considerato una tale sventura, che la ca-
panna della morta viene temporaneamente abbandonata,
e non sara rioccupata fino a che le varie fasi della ceri-
monia di sepoltura non saran state portate a termine dai
sacerdoti *

I Sonrai dellimpero Gao (Niger) temono profonda-
mente gli spiriti delle donne morte di parto, che chiamano
« Wei-Hai ». « Vengono sotterrate lontano dal villaggio e
secondo pratiche molto particolari, di cui il becchino, Iro,

31 J. C. Froelich, La Tribu Konkomba du Nord-Togo, Memoires de
PInstitut francais de I'Afrique Noire, n. 37, 1954, p. 165.

% M. Quénum, Au pays des Fons, Bulletin du Comité d’'Etudes
hlstcnqucs el scientifiques de I'A.O.F., tome 18, 1935, p.

ubary. Die Religion der Pelauer, in A. Bastian’s, « Allerlei

aus Volksund Menschenkunde », Berlin, 1888, I, p. 9.

34 J, Castinel, Le mariage et la_mort dans la région du Yanga, Bul-
Iell;lssd(! VInstitut francais de U'Afrique Noire, tome 7, nos 14, 1945,
D
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ha il monopolio, e che sono intese a proteggere la colletti-
vita contro i loro malefizi ». «La vita, interrotta prima
della vecchiaia dalla malattia o dall’accidente non é... un
fatto naturale, ma & l'opera di potenze ostili all'uomo ».
« ...le donne morte di parto o durante la gravidanza diven-
gono, dopo la loro morte sovrannaturale, delle potenze osti-
li e vendicative che la magia dell'Iro tenta d’annichilire.
L'Iro & il nemico particolare dei doppi delle Wei-Hai. Spes-
so alle prese con loro, egli ha il potere, salutare per la
collettivita, di rappacificarle tramite il commercio magico
che si suppone che egli abbia con loro o di «ucciderle »,
cosa che i Sonrai definiscono « uccidere una seconda vol-
ta». La donna morta di parto & inumata lontano dal
villaggio, con molti onori e offerte destinati a mitigare
la sua collera vendicatrice. Tutti sanno che questa collera
sara tremenda, che il Doppio della Wei-Hai tornera la
notte stessa al villaggio per farvi tutto il male possibile ».
L'Iro, dopo aver catturato lo spirito, lo costringe a pene-
trare nel corpo di un animale, dopodiché uccide quest'ul-
timo ,provocando la morte del Doppio. Inoltre, per ostaco-
lare i Doppi delle Wei-Hai, dei cunei di legno sono confic-
cati intorno al villaggio: essi rendono il villaggio invisibile
a questi spettri malvagi. « I cimiteri delle Wei-Hai sono
distanti dai villaggi e lontani dalle piste. Sono luoghi ma-
ledetti, dei cimiteri pericolosi (Sareilaei) ».

1 giovani, uomini e donne, non possono passare in
prossimita di questi cimiteri, a mezzogiorno o al calar del
la notte, senza correre il rischio di essere colpiti sulla testa
dai Doppi delle Wei-Hai, che... con i loro colpi, provocano
delle congestioni cerebrali .

I riti funebri delle donne incinte presso i Kouroumba
(Niger), hanno origine dal seguente mito: « Dal tempo di
Seguson, antenato della famiglia Ganami, due anni trascor-
sero senza pioggia. Poiché la carestia estendeva la sua stra-
ge, una sorella dell’antenato gli disse: ” Noi siamo stan-
chi ed io cercherd di trovare 'acqua. Promettetemi che se

35 7. Boulnois et B. Hama, Empire de Gao; histoire - costumes et
magie des Sonrai, Paris, 1954, pp. 9596.
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T'ottengo, gli uomini non mi faranno alcun male.” Dopo
che gli uomini glielo ebbero promesso, essa aggiunse: ” Do-
mani avrete la pioggia, ma dopo che essa sara caduta, mia
figlia, che ¢ incinta, morira. ” Infatti essa aveva offerto sua
figlia in sacrificio. Durante tutta la notte, cadde la pioggia
e, al mattino, allorché cesso, la figlia mori. La donna av-
viso allora gli abitanti del villaggio e chiese loro di cele-
brare i funerali. Ma essi risposero di non essere ancora in
grado di farlo, poiché bisognava procedere alla semina
mentre la terra era umida. Uguale risposta diedero 1'indo-
mani, quando essa ripete la richiesta. Caricatasi, allora, il
cadavere sulla schiena, sola, e tenendo in mano il ferro
per sgranare il cotone della figlia, la donna si reco nella
boscaglia vicino a un baobab dal tronco cavo. Aperto il
ventre della figlia, ne estrasse il feto e depose i due corpi
nell’albero, tenendo fermo il cadavere della figlia a mezzo
di un ferro infitto nel petto a mo’ di chiodo e mettendo
quello del bambino contro il seno materno. Al ritorno,
espresse la sua collera agli abitanti del viilaggio, dicendo
loro: ” Vi avevo chiesto di non farmi alcun male qualora
vi avessi procurato la pioggia. Ho dato mia figlia perché
voi aveste dell'acqua e voi non mi avete aiutata a seppel-
lirla. D’ora in avanti ogni dorna incinta che morira nella
famiglia non potra pitt essere seppellita neila terra, ma nel
tronco di un baobab. Se la si seppellira nella terra, la
pioggia cessera per due anni. Inoltre, se mangerete le vit-
time offerte all'asende (si tratta di un altare) morirete” ».

Da allora, non appena si diffonde la notizia della mor-
te di una donna incinta, le donne e i bambini restano confi-
nati nelle loro case. La defunta & trasportata nella bosca-
glia presso un vecchio baobab il cui tronco & cavo e presen-
ta una fenditura che permette l'accesso all'interno. Ai piedi
dell’albero i portatori stendono il corpo, aprono il ventre
e ne ritirano il feto (per conoscerne il sesso). I due cada-
veri sono poi deposti all'interno dell’albero, quello della
adulta in posizione rannicchiata, il feto appoggiato contro
il petto della madre come se dovesse poppare. L'apertura
del tronco ¢ quindi otturata con argilla e i portatori ritor-
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nano al villaggio, dove consumano birra e farinata prepa-
rato appositamente per loro.

Nel frattempo il vedovo si reca alla dimora mortua-
ria, dove osserva un ritiro di otto giorni durante i quali
nessun abitante del villaggio uscira tra il calare ed il le-
varsi del sole. Trascorso questo periodo, si comincia a
preparare la birra necessaria alle libagioni che accompa-
gneranno il sacrificio offerto alla defunta. Quando la be-
vanda & pronta, ciot dopo tre giorni, gli abitanti del vil-
laggio forniscono polli e il vedovo una capra o un cane
a seconda della sua ricchezza. Egli, accompagnato dai no-
tabili e da coloro che han portato il corpo, si avvia per
la strada che conduce al baobab e si ferma in un luogo
speciale, situato in prossimitd dell’agglomerazione, sul
quale s'innalza un mucchio di sassi detto « sele keri » (lette-
ralmente: donna di boscaglia. Questi termini si applicano
ugualmente all'anima della defunta, keri fa keo al singo-
lare). Su quest’altare, un vecchio offre dapprima una liba-
gione di pappa di miglio o di birra di miglio pronunciando
la seguente preghiera: « de sibe ba hogole ba surfi ba som
ba zana aked bani aboro bani abelya bani» « Essi hanno
portato le cose (per la morta). Desiderano chiedere (ch’es-
sa lasci )in buona salute donne, uomini e bambini ». Le
vittime sono in seguito sgozzate e consumate sul posto
dagli ufficianti, tenendo conto dei loro interdetti » *.

Nel Delta del Niger, quando una donna muore di parto,
il figlio viene di solito ucciso e sepolto con la madre. Ma,
se si vuole conservare il bambino, « una cerimonia ha luo-
go per impedire al fantasma della madre di tornare a cer-
carlo. Ci si procura uno stelo di banano, la parte che porta
la semenza, e lo si introduce nel ventre del cadavere... cid
per impedire allo spirito di ritornare a prendere il bam-
bino, poiché la madre pensa di averlo sempre con sé »*".

Presso gli Yoruba (Nigeria), la donna che muore di

36 M. Griaule et G. Dieterlen, La mort chez les Kouroumba, Journal
de la Société des Africanistes, tome 12, 1942, pp. 18-20.

1, Comte C. N. de Cardi, Ju-Ju laws and customs in the Niger
Delta, Journal of the Anthropological Institute, 29, 1899, p. 58, in Sir,
1.J. Frazer, La crainte des morts, Paris, vol. 2 1935, p. 92.
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parto & sepolta dai sacerdoti di Orisanla, e, nell’al di la,
diviene schiava di tale divinita *.

Tra gli Efik (Nigeria), allorché muore una partoriente,
la societa nko, composta di soli uomini, provvede al fune-
rale. A mezzanotte, il cadavere, avvolto in una stuoia, &
sgravato con un coltello di bambu, e quindi sepolto. Dopo-
diché, la societa ritorna alla dimora della morta: i vari
membri battono il tamburo, cantano e portano in giro per
le stanze lo juju (un tamburo sormontato da un teschio
umano sul quale una potente medicina & stata versata).
Dopo aver aperto un buco nel tetto della casa per far
uscire il male, versano una medicina protettiva nelle varie
stanze. Due tronchi di banano sono messi agli angoli del
sentiero per avvertire la gente della presenza della societa.
11 mattino seguente, le ceneri dl fuoco son spruzzate sui
due tronchi *.

Gli Ibibio (Nigeria), allorché una donna muore du-
rante la gravidanza o nell’atto di dare alla luce un figlio,
anziché seppellirla, la gettano, terrorizzati, in una parte
della boscaglia, detta Idiokk ikott o Ikott Ekkpo, riservata
a tale uso. Per impedire alla morta di turbare i vivi, le
chiudono la bocca con pece e le mettono rami spinosi sotto
le ascelle. Diversamente lo spettro malefico e vendicativo
della donna, sotto forma di avvenente fanciulla, seduce gli
uomini fino a far perdere loro ogni forza vitale. Ed essi,
alla loro morte, non hanno alcuna possibilita di riunirsi ai
parenti e amici defunti, ma sono costretti a vagare in com-
pagnia della donna vampiro (conosciuta col nome di Okpaka
Ekkpo Afai) e del figlio-demonio di quest’ultima, nato dal
feto che essa portava nel ventre al momento della morte.

Coloro che han trasportato il cadavere della donna
nel bosco non possono rientrare subito nelle loro dimore,
ma devono prima sostare davanti alla casa della morta,
finché i familiari di quest’ultima non abbiano sacrificato

38 W. R. Bascom, The sociological role of the Yoruba cult-groupe,
American Anthropologist, vo] 46 n. I, Memoir Series n. 63, 1944, Hu-
man Relations Are Files,

% 0. Forde, Efik dem al Old Calabar, Oxford, 1956, p. 25.
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un cane, un gallo e qualche uova. In seguito, foglie ma-
giche son strofinate sul corpo dei portatori del cadavere,
mentre il capo della famiglia, cui apparteneva la morta,
prega che una tale sventura non debba piu ripetersi. Il
sangue che sgorga dalla testa tagliata del gallo & versato
sulla testa dei portatori contaminati, che cantano: « Non
Jasciare che la malefica cosa passi da me ad un’altra
donna ». Fino a che tutti i sacrifici e le preghiere non
son terminati, questi uomini non possono toccare nessuna
donna; qualora violassero tale tabu, provocherebbero al-
tre morti dello stesso tipo **.

Presso gli Ibo (Nigeria), una donna che muore incinta
non riceve cerimonie funebri. Essa muore « proprio co-
me un uccello ». Il vedovo manda a chiamare un uomo
di un altro villaggio che venga, dietro pagamento, ad
estrarre il feto dal ventre della morta, altrimenti il bam-
bino, in cui questa forse si reincarnera, nascera, con un
ventre enorme. Lo straniero dovra portare con sé un piatto
e una scodella, in cui bere e mangiare: egli non dovra
contaminare alcuno, e dovra mangiare sempre solo. Verso
sera, il cadavere & portato al limite del « bad-bush » e,
dopo che il feto & stato estratto, entrambi i corpi son
gettati nella boscaglia. Ogni utensile usato dalla morta
durante gli ultimi giorni & buttato via. Le sue stoviglie
possono essere usate solamente dalle figlie, non da altre
donne *.

Tra gli Tbo vi sono tre categorie di spiriti malefici e
temuti. Ad una di queste appartengono anche le donne
morte incinte. Gli Ekwensu comprendono, infatti, coloro
che sono stati uccisi con una corda o con un coltello e
le donne morte durante la gravidanza. Ad Awka si fa la
seguente cerimonia per imprigionare questi spiriti male-
fici. Si mescolano insieme: il teschio di un caprone, foglie
di certe piante, ceneri, fango di fiume, i resti del cibo
preparato la notte precedente, etc. Quindi il tutto & legato

40 A, Talbot, Woman's Mysteries of a Primitive People, v. 3, p. 512
Life in Southern Nigeria, London, 1923, p. 15l
41'S. Leith-Ross, African Women, London, 1939, p. 210.



Un genere di «mala morte» nell’Africa Occidentale 33

e messo fuori di casa; una pecora, un pollo e una lucertola
sono uccisi. I presenti, afferrati arco e frecce, colpiscono
il mucchio, che lo sciamano seppellisce dicendo: « Oggi
lego lo spirito malvagio che & venuto a tormentare me,
mia moglie, le mie capre, i miei polli, le mie vacche..
questo sei tu che io lego, io prendo fango e chiudo i tuoi
occhi » **.

Per gli Urhobo e gli Isoko (Nigeria), la morte di una
donna durante il parto o la gravidanza, rappresenta una
grave sciagura. La morta & gettata nel « bad-bush » e vari
sacrifici vengon offerti agli antenati e agli altari della fer-
tilita, Inoltre tutto il villaggio deve purificarsi ritualmente
con torce infiammate e con fruste che, in seguito, son
gettate nel bosco. La proprieta della morta passa ai « figli
del bad-bush » una societa maschile che si occupa dei
funerali che avvengono li.

A differenza di quanti ricevettero complete ed accu-
rate cerimonie funebri, che vanno a « eriwi » (sotto terra),
coloro che furono gettati nel bosco del male vanno a « eri-
wi igbeleve », uno squallido e desolato posto, da cui tor-
nano per tormentare i vivi.

Questi spiriti malvagi, chiamati « ikimuomu » (cattivi
messaggeri), tormentano particolarmente le donne incinte
e spesso le fanno morire. Offerte a questi spettri son com-
piute fuori del villaggio, con la mano sinistra *’.

Anche gli Itsekiri (Nigeria) non seppelliscono le don-
ne morte incinte, ma le gettano nella boscaglia ““.

Cerchiamo ora di analizzare il materiale sopra ripor-
tato nei suoi elementi costitutivi.

1) 11 genere di morte considerato turba e sconvolge
tutta la popolazione oltre a colpire direttamente gli stret-
ti parenti. Abbiamo gia messo in rilievo, precedentemente,
che tale evento & caratterizzato da tre elementi particolar-

4 N. W. Thomas, Anthropological Report on the Ibo-Speaking Peo-
ples of Nigeria, Part I, London. 1913, pp. 3940. :

R, E Bradbury, The Benin Kingdom and the Edo — speaking
peoples of South-Western Nigeria. Together with a_section on the Itse
kiri by P. C. Lloyd, London, 1957, p. 153, pp

44 Ibid, p. 199.
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mente negativi, cioe, il sangue, la subitaneita, la precocita.

2) Tale turbamento & in gran parte legato al timore
che l'evento nefasto si ripeta, col propagarsi della morte
tra tutte le donne incinte del villaggio, determinando il
conseguente estinguersi della popolazione.

3) 11 vedovo, che & stato a contatto con la defunta, &
ritenuto impuro e pericoloso; egli deve quindi sottoporsi
ad un periodo di ritiro e deve celebrare riti purificatori
prima di essere riammesso nel gruppo.

4) Anche i beni (utensili, ornamenti, vesti, etc.) appar-
tenenti alla morta sono contaminati e contagiosi; di con;
seguenza devono essere distrutti oppure divenire proprieta
dei sacerdoti, il cui potere & in grado di neutralizzare il
loro influsso malefico.

5) 1l rituale funebre, quando non & compiuto soltanto
da specialisti, nella maggior parte dei casi si svolge senza
la partecipazi della popolazione hile del villag-
gio. Gli uomini sono ritenuti, in certo modo, colpevoli
e impuri. Ciascuno di essi, infatti, avrebbero potuto essere
potenzialmente il responsabile della gravidanza della don-
na, e, indirettamente, il responsabile del suo decesso, aven-
dola esposta ai numerosi rischi in cui si incorre prima e
durante il parto. Gli uomini sono particolarmente impau-
riti e sgomenti di fronte ad un tale avvenimento: avver-
tono la loro impotenza e abbandonano nelle mani delle
donne ogni strumento di salvezza.

I riti di sepoltura e le cerimonie funebri sono cosl
quasi sempre compiuti dalle donne, o meglio, da alcune
di esse: solo le donne incinte, come presso gli Agni; le
sterili o le madri di bambini morti, come presso i Guérzé;
eccetera. Nel caso degli Agni, sono le stesse donne incinte
ad occuparsi della morta, proprio in quanto esse sono
le piti interessate ad allontanare il pericolo. Negli altri
casi, si tratta di donne che detengono una forza partico-
lare, a seguito dell'iniziazione ricevuta, oppure di donne
che non han nulla da temere dal contagio.

6) Quasi sempre, si verifica l'intervento di individui
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particolari, quali sciamani, medecine-men, fabbri, stra-
nieri, etc., che compiono i riti essenziali della cerimonia,
troppo pericolosi per essere affidati nelle mani di individui
comuni.

7) 1l feto deve sempre essere rimosso dal ventre ma-
terno (fanno eccezione alla regola gli Ibibio). Le spiega-
zioni che i « primitivi » forniscono di tale costume sono
piuttosto vaghe. Ne riportiamo alcune.

1 Birifor dicono che se cosi non si facesse, si cause-
rebbe la morte degli altri figli della defunta o di quelli
delle sue sorelle **.

I Komo rimuovono il feto dal ventre della morta « af-
finché il figlio non possa continuare a tormentarla nel
mondo di 1a»*.

Gli Ashanti definiscono tale usanza come il «tabu
rosso »: violarlo significherebbe attirare la disgrazia su
tutta la popolazione *'.

Conosciamo, inoltre, alcune leggende che riguardano
T'estrazione del feto dal ventre di una donna viva. Lo sven-
tramento avviene, in linea di massima, per conoscere il
sesso del feto.

Una leggenda storica dei Nuna (Gurunsi) racconta che
la loro sottomissione ai Mossi avvenne nel modo seguen-
te: alcuni Mossi, vedendo passare una donna incinta, fu-
rono presi da una tale curiosita di conoscere il sesso
del feto che essa portava che le aprirono il venire. I
Nuna, spaventati, si sottomisero ai brutali Mossi.

Una leggenda dei Lyela (Gurunsi) racconta come T'an-
tico fondatore di una citta sventrasse una donna incinta
per porre fine ad una discussione sorta col fratello sul
sesso del feto.

Secondo una leggenda, i figli di un re Diawara del
XIV secolo avevano l'abitudine di aprire il ventre delle
donne incinte.

42 M. Sidibé, op. cit, p. 715.
¢ M. Clifford, Notes on the Bassa-Komo Tribe in the Igala Divis
Man, 95, 1944,

“

R. S. Rattray, op. cit, 1927, p. 57.
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Secondo una leggeda, a Ouara, due fratelli videro un
giorno una donna incinta e litigarono, poiché l'uno soste-
neva che essa portava nel grembo una sola creatura, men-
tre laltro affermava trattarsi di una coppia di gemelli.
La donna, interrogata, non seppe che rispondere; allora
fu sventrata

Crediamo che queste leggende ci offrano una delle
chiavi per linterpretazione del costume in esame. Per i
« primitivi » & infatti molto importante conoscere il sesso
del feto. In base a tale conoscenza, spesso si decide la
durata del periodo di ritiro del vedovo; abbiamo visto,
ad esempio, che tra i Dogons l'allontanamento dell'uomo
dalla comunita varia da un periodo di trenta giorni ad
uno di quaranta a seconda del sesso del feto.

D'altra parte, l'estrazione del feto dal ventre materno,
puod rappresentare anche un tentativo di rendere meno
penosa la vita futura della donna, che sarebbe invece quan-
to mai sgradevole qualora essa dovesse continuare a por-
tare quel fardello. Tale interpretazione non contraddice il
fatto che se il figlio nasce vivo e si decide di mantenerlo
in vita (sebbene nella maggior parte dei casi si preferisca
ucciderlo per non inasprire maggiormente l'irato spirito
della madre) si prenda la precauzione di infilare uno stelo
nell'utero della defunta, per evitare che costei torni sulla
terra a cercare il bambino (come accade, ad esempio, nel
Delta del Niger). Si crede che essa debba avere almeno
la consolazione di non essere sola nell’al di la: se il figlio
& morto, ¢ bene estrarlo dal ventre materno e seppellir-
glielo accanto, liberandola in tal modo dall'ingrato com-
pito di portarlo nel ventre anche nella vita ultraterrena,
concedendole tuttavia di godere della compagnia della sua
creatura. E evidente che ci troviamo qui in presenza non
di un gesto caritatevole, ma di una misura preventiva per
non accrescere l'aggressivita dello spettro. Se poi, come
accade in alcuni casi eccezionali, si vuole salvare il figlio,

48 J. Zwernemann, La querelle pour Uenfant pas encore né, Une lé-
fonde historique des Gurunsi et ses paralleles, Notes Africaines, n. 101,
-21.
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bisogna ingannare a tutti i costi la morta; lo stelo infil-
zato nell’utero le fara credere di non esser stata privata
della sua creatura, il che sarebbe per lei la cosa piu pe-
nosa dal momento che ha sofferto ed & morta nello sforzo
di metterla al mondo.

8) L'inumazione della defunta & del tutto particolare
e differente da quella degli altri morti; inoltre il cadavere
viene gettato nella boscaglia e ivi abbandonato, anziché
esser sepolto nel cimitero comune. La sepoltura regolare
della donna rappresenterebbe, infatti, una grave offesa
nei confronti della terra. Quest'ultima potrebbe divenire
sterile a contatto del cadavere di una donna morta di parto
o durante la gravidanza. Come la defunta & venuta meno
alla sua funzione e non solo non ¢ stata capace di dar vita
ad una creatura, ma anche, nel compiere il vano sforzo,
ha perduto la propria, cosi la terra, a contatto di quel
corpo infecondo, potrebbe cessare di dare i suoi frutti:
quasi che le forze distruttive della donna potessero propa-
garsi nella terra e contagiarla. Se la sussistenza dell'uomo
dipende dalla terra, non bisogna correre il rischio di con-
taminarla o di indebolirne la fertilita. E necessario trat-
tare la terra con ogni precauzione, come un bene estrema-
mente prezioso.

Il non seppellire la defunta sottoterra rappresenta
pure un simbolico modo di mettere in evidenza il male
che & implicito in tale morte. Significa dire alla donna:
« Tu sei morta senza riuscire a generare, sei venuta meno
al tuo dovere, hai perso la tua battaglia, percio non sarai
sepolta nella terra, poiché non meriti di venire a contatto
con essa, che & quanto vi ¢ al mondo di piut fertile e buo-
n0 ». 11 cadavere della donna viene, infatti, seppellito nel
« bad-bush »,_una zona speciale della boscaglia, che non
& considerata terra, poiché & selvaggia, incolta e sterile.

9) Lo spettro della donna & profondamente temuto.
Costei, esclusa dal mondo dei morti, vaga sotto forma di
fantasma, perseguitando i vivi. Essa, infatti, porta in sé
una forza malefica che, se non & arginata in tempo e con
tutti i mezzi possibili, mette in pericolo la salute e la
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gravidanza delle altre donne, provocando malattie, aborti
e morte delle partorienti.

10) Vari mezzi di difesa vengono escogitati contro lo
spettro. Frazer ne distingue due tipi fondamentali, quelli
«leali» e quelli «sleali». Egli scrive, infatti, che: «Se
si tiene conto dei mezzi adottati per realizzare questi
propositi » — cio¢, respingere l'ombra del morto o te-
nerla in disparte impedendole il ritorno — i mezzi stessi
si dividono in due classi, a seconda che siano sleali o
leali, in altri termini, a seconda che tendano a placare o
a mortificare 'ombra. Poiche, all'ingrosso, i mezzi impie-
gati per proteggerci contro le ombre sono, sia la persua-
sione, sia l'astuzia o la forza, possiamo qualificare la per-
suasione come un mezzo leale e l'astuzia e la forza come
mezzi sleali » *°.

Possiamo senz'altro accettare questa distinzione, per
quanto schematica essa sia (vedremo, infatti, che spesso
quei mezzi difensivi di diversa natura sono usati contem-
poraneamente dalla stessa popolazione contro lo stesso
spettro), tuttavia vogliamo prima discutere la teoria sulla
quale si basa il Frazer nel suo libro su «La crainte des
morts ». Egli parte dall'affermazione che il « primitivo »
«..incapace com’® di distinguere I'immateriale e lo spiri-
tuale dal materiale e dal corporeo, s'immagina che gli
spiriti dei morti possano essere trattenuti da ostacoli fi-
sici; lo si vedra quindi erigere ostacoli di questo genere
sul cammino di ritorno degli spiriti nella speranza che
questi spiriti non potranno sormontarli né, di conseguenza,
raggiungere lui e i suoi compagni; in breve, egli tenta loro
di barricare la strada »**.

Noi non crediamo che i «primitivi» siano tanto
sprovveduti da non essere in grado di fare alcuna distin-
zione tra lo spirituale e il materiale. 11 fatto che essi pren-
dano certi atteggiamenti e compiano certi gesti nei con-
fronti del cadavere, non implica necessariamente questo.

49 Sir J. G. Frazer, La crainte des morts, Paris, vol. I, 1934, pp.
212213,
B

0 Sir J. G. Franzer, Op. cit.. vol. 2, 1935, p. 23.
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Altrimenti dovremmo pensare la stessa cosa della nostra
societa, che ha istituito il costume di deporre corone e
mazzi di fiori sulle tombe. Noi sappiamo benissimo che
tale omaggio non & percepito dal cadavere, sappiamo bene
che quest'ultimo & in via di disfacimento, mentre noi rin-
noviamo con cura lofferta floreale; tuttavia, non veniamo
meno a tale costume, che rappresenta per noi un simbo-
lico modo di prolungare il nostro legame affettivo col
morto e di porgergli, sempre simbolicamente, i segni del
nostro rispetto. Quanto ai « primitivi », sappiamo con cer-
tezza che anch'essi constatano il processo di decomposi-
zione dei loro cadaveri (tant’e vero che, talvolta, quando
la putrefazione non avviene in un certo lasso di tempo,
si brucia il corpo, temendo che il morto sia uno stregone),
tuttavia essi si premuniscono effettivamente contro gli
spettri, erigendo numerosi ostacoli contri il cadavere o,
addirittura, maltrattandolo. Non & perd il caso di chiederci
se non ci troviamo qui di fronte ad un simbolico compor-
tamento che, essendo naturalmente destinato allo spiri-
tuale, cio¢ allo spettro, deve per realizzarsi, necessariamen-
te passare attraverso il tramite del materiale, ciot il cada-
vere? Chiudere accuratamente lorifizio della tomba, o
piantare rami spinosi sotto le ascelle del cadavere, pud
essere un gesto che, mettendo in evidenza il reale e con-
creto orrore e sgomento che si prova nei confronti della
donna che & morta in quel particolare modo, simboleggia
il tentativo di far capire allo spettro che egli non deve
pit tornare tra i vivi. Ovviamente tale azione di allonta-
namento e di espulsione, non potendo farsi direttamente
sullo spirito, viene fatta attraverso il cadavere con il
quale lo spirito ha o ha avuto sempre un rapporto. 1
corpo, anche se sotto terra, diviene il tramite di ogni
possibile rapporto con lo spettro, altrimenti inafferrabile,
appunto perché fatto di una sostanza diversa da quella
umana e materiale, che & la sola su cui i vivi possono
agire.

Quindi, riconosciuta ai « primitivi » la capacita di cer-
te distinzioni elementari, passiamo all’analisi del modo
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in cui si manifesta il loro tentativo di placare o allonta-
nare lo spettro della donna morta incinta.

I c.d. mezzi leali sono raramente usati in tale circo-
stanza. La morte della donna provoca una ripugnanza che
& piu forte di qualsiasi sentimento di pieta. D'altra parte,
la consapevolezza che una fine cosi tragica com’d stata
la sua, che & avvenuta nel momento piut importante della
sua vita, l'abbia resa terribile e crudele, non permette ai
vivi di contare troppo sulla possibilita di renderla mite
e innocua con i soli mezzi della persuasione.

Due esempi illustreranno meglio questo fatto. I Son-
rai inumano la defunta, rendendole molti onori e offerte
per mitigare la sua collera. Ma essi non si limitano a
cid, tant’s vero che la sepoltura avviene in un luogo male-
detto, lontano dal villaggio. E, inoltre, prendono ulteriori
precauzioni, cui accenneremo tra poco, per impedirne il
ritorno.

Anche i Dogons hanno istituito, in onore delle terri-
bili Yapirim, dei sacrifici annuali che hanno il potere di
rendere immuni dalle malattie che esse portano agli uomi-
ni. Ma i Dogons si servono anche di mezzi meno « leali »
per proteggersi contro tali spettri, come quando ad es.,
tentano di imprigionarli.

Passando ora ai mezzi « sleali » ve ne sono di vari tipi,
tra cui:

1) diretta violenza sul cadavere. Cosi avviene, ad
esempio, tra gli Ibibio, che riempiono di pece la bocca
della morta e le mettono rami spinosi sotto le ascelle.

2) tentativo di imprigionare e fissare la defunta, sia
attraverso un'azione sul suo corpo che sulle sue apparte-
nenze. I Kouroumba, a tale scopo, otturano con argilla
T'apertura del baobab in cui essa & sepolta. Presso i Krobo,
dopo il decesso, il sacerdote lega insieme pezzetti di un-
ghie e di vesti della morta, per imprigionarne lo spirito.
I Dogons chiudono accuratamente l'orifizio della grotta
in cui giace la morta con il feto. Il medicine-man dei Kon-
komba seppellisce la donna sulla riva opposta di un corso

‘acqua: in tal modo essa non potra pit tornare al vil-
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laggio, poiché i morti non possono attraversare l'acqua,
eccetera;

3) ingannare il morto. A tale scopo i Sonrai confic-
cano dei cunei di legno intorno al villaggio, credendo cosi
di renderlo invisibile ai malvagi spettri delle Wen-Hai. T
Konkomba trasportano il cadavere attraverso una breccia
appositamente aperta nel muro (bisogna tener presente
che, in questo caso, non gioca soltanto il desiderio di in-
gannare la morta, impedendole di ritrovare la sua antica
dimora, ma anche quello di «non esporre ad una conta-
minazione l'uscita abituale della casa» come scrisse E.
Westermarck **). Gli Ewe, come abbiamo visto, distruggono
la casa della defunta (e anche in questo caso valgono le
precedenti riflessioni sul timore del contagio) etc.

Si pone a questo punto il problema relativo alle ra-
gioni per cui il « primitivo » sente il bisogno di popolare
il suo universo di questi spettri malvagi e pericolosi. Ap-
parentemente essi, vale a dire le credenze che li riguar-
dano, non hanno alcuna funzione di prevenire il male o
la colpa, dato che la morte della donna di parto o durante
la gravidanza non & un avvenimento da lei voluto o deli-
beratamente provocato. Il pericolo e la malvagita di tali
spettri derivano dal fatto che le defunte non solo non
hanno vissuto tutto il tempo della vita che era stato loro
destinato, ma addirittura sono morte proprio nel momen-
to di affrontare l'esperienza piui importante nel corso del-
I'esistenza di una donna. La vita & stata loro tolta brusca-
mente, proprio nell'atto della procreazione e, di conse-
guenza, la loro forza vitale non vissuta permane libera e
pericolosa, poiché ormai le & negata ogni possibilita di
realizzarsi positivamente e creativamente.

Tale forza si manifesta allora sotto forma di spettro
e da positiva e creativa quale era in origine, diviene nega-
tiva e distruttiva, poiché tende a causare altre sciagure
simili, provocando altrettante tragiche morti.

Ci si potrebbe chiedere ora per quale ragione l'uvomo

1 E. Westermark, L'origine et le développement des idées morales,
Paris, 1929, p. 521
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« primitivo », di fronte all'alternativa di creare un al di
la felice e beato per quanti hanno sofferto in terra, o di
dar vita a spettri inquieti, tormentanti e tormentati, ab
bia scelto questa ultima soluzione. Questa domanda ci
porta ad affrontare brevemente il seguente problema: le
credenze escatologiche dei « primitivi » sono costituite se
condo uno schema etico, oppure sono totalmente spoglie
di significato morale?

Scrisse Frazer che « Nelle religioni inferiori la cre-
denza nell'immortalita & del tutto priva di qualsivoglia
significato morale; le persone virtuose non sono ricom-
pensate e i cattivi non sono puniti dopo la morte; tutto
si svolge, insomma, nell’altro mondo come in questo; né
gli uni né gli altri devono aspettarsi un giudizio terribile,
gli eletti non devono sperare un’eternitd beata, i reprobi
non devono temere un’eternita di torture » >

Questa opinione, seguita da molti etnologi, & vera sol-
tanto in parte. E vera soprattutto dal punto di vista etno-
centrico, che & anche quello meno interessante.

Come gia abbiamo rilevato, l'esigenza deterministica
¢ tale presso i « primitivi », che essi non si accontentano
di constatare il decesso della donna, motivato ad esempio,
da sopraggiunte difficolta durante il parto, ma ricercano
la causa che ha messo in moto quelle difficolta proprio
in quel preciso momento.

1l modo e il tempo della morte non sono casuali; ma

52 Sir J. G. Frazer, Op. cit,, vol. I, 1934, pp. 18-19. Vedi inoltre, L
Marillier, La survivance de l'dme et lidée de justice chez les peuples
on civilisés. Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section des Sciences
Réligieuses, Paris, 1894, pp. 146 L’A. scrive che «L'idea della soprav-
vivenza dell'anima appare, infatti, il pit delle volte svmcolata da ogni
carattere morale... (p. 2). Nessuna concezione morale in tutte le di-
verse tradizioni che abbiamo passato in rivista sembra pr‘esledere al
destino delle anime: la loro felicita o la loro infelicita mell’altra vita,
la loro ripartizione in soggmrm differenti, ia loro sopravvivenza o il
loro annientamento sono... determinati, non dalla buona o dalla cat-
tiva qualita della loro condotta durante la loro vita terrestre, ma dal
caso, dall'arbitraria fantasia degli dei, dal rango che essi occupavano
in questo mondo mentre erano unite a dei corpi, dal genere di morte
che le ha separate da questi corpi, dall'abilita anche o dalla forza..
che ha loro permesso o Ampedxto di evitare i pericoli di cui & cosparsa
la strada dellAde» (pp. 2627).
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hanno la funzione di mettere in luce qualcosa che era
scosto nella persona morta o nell'ambiente che la cir-
e di classifi la vita ul-
traterrena della defunta. Vediamo ora quali sono le cause
prime che hanno stimolato il meccanismo che, manife-
standosi sotto forma di difficolta durante il parto, ha pro-
vocato la morte.

Molto spesso, le tribu sopra citate parlano di adulte-
rio non confessato (o confessato troppo tardi) da parte
della futura madre. Tale colpa & anche la causa princi-
pale degli aborti (con o senza morte della donna). Infatti,
prima del parto, le comari chiedono alla partoriente di
confessare loro se ha commesso un adulterio, onde evi-
tare atroci dolori che si risolverebbero nella morte sua e in
quella della creatura che porta in seno.

Altre cause sovente addotte per spiegare la morte so-
no le seguenti: la donna ha violato un tabu; essa era una
strega; ¢ stata stregata; ¢ stata contagiata da influssi ma-
lefici, etc.

E’ chiaro a questo punto che & impossibile parlare
di concezioni che prescindano dal problema della colpa
e della sua punizione. L'atteggiamento che la societa dei
vivi e quella dei morti prendono nei confronti di tale
donna non & né casuale, né libero da schemi morali. In-
fatti, la donna che muore durante il parto o durante la
gravidanza ¢, in alcuni casi, colpevole in una o addirit-
tura due direzioni: commettendo 1'adulterio, o rompendo
i tabu della gravidanza, ha tradito il suo dovere di moglie,
nel ristretto ambito familiare; morendo al momento di
partorire, e talvolta anche svelando attraverso il modo di
morte di essere una strega, ha tradito il suo dovere di
donna, nel piul vasto ambito sociale. Di conseguenza, essa
deve subire una doppia sanzione: quella sovrannaturale
e quella umana.

Ci troviamo, infatti, di fronte ad un duplice ordine di
colpe e di punizioni. Gli antenati, o gli altri esseri sovran-
naturali che governano l'ordine sulla terra, adirati contro
il peccato compiuto dalla donna, la puniscono, facendola
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morire di « mala-morte ». D'altra parte, la societa dei vivi,
indignata da quella morte imprevista e contraria a tutte
le aspettative, punisce la defunta negandole i consueti riti
funebri, che soli garantiscono l'accesso al mondo dei mor-
ti. Potremmo schematizzare il duplice ordine di puni-
zione, nel modo seguente:

1) la donna & colpevole ~ muore di parto;

2) la donna muore di parto ~ & colpevole.

La prima frase rappresenta la punizione degli ante-
nati; la seconda indica quella dei vivi.

Questi ultimi, infatti, gettano il cadavere nella bosca-
glia, privandolo dei dovuti onori e si affrettando a cele-
brare riti che ne allontanino al pitt presto il temuto spet-
tro ma non si preoccupano affatto di punire la defunta
per l'adulterio commesso, anzi, di tale colpa non si parla
neppure; l'unica cosa che conta, perché & indice di colpa
e di pericolo, & il modo di quella morte. Esso rappresenta
la colpa vera che va punita. Dal punto di vista della so-
cieta dei vivi, vediamo, infatti, che colei che muore di
parto o durante la gravidanza, non commette un peccato
in senso cristiano, ma lo commette nei confronti della
societa, nei confronti del ruolo sociale della donna: es-
sere fertile, riprodursi, accrescere il numero dei membri
del gruppo. Ci troviamo, in questo caso, di fronte ad
un’etica sociale, anziché ad un’etica individuale: un'etica
che si basa su presupposti diversi dai nostri, ma a cui
non & affatto estranea l'idea delle punizioni e ricompense
nell’altro mondo.

«Come pud una vita futura essere concettualizzata
da un gruppo sociale lasciando da parte lintelaiatura del
loro proprio sistema di giudizi morali? » — scrive Goody.
Egli aggiunge che: « Come le divinita stesse, i concetti
dell'al di 13 sono proiezioni necessariamente standardiz-
zate degli oggetti e relazioni esistenti in questo mondo.
..L'idea delle punizioni e ricompense & presente e mi
pare costituire una parte intrinseca di tutte le concezioni
di un’esi futura. -Sociologi & un’ i
al piano sovrannaturale del sistema di controllo sociale,
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una proiezione standardizzata delle norme morali e giuri-
diche... L'idea della retribuzione rinforza questo codice
attraverso la credenza che anche la morte stessa non
portera fine al sistema di ricompense ¢ punizioni. L'intero
sistema di controllo sociale in una societa consiste in tre
tipi di sanzioni. Primo, vi sono quelle esercitate dai vivi
sui vivi. Secondo, vi sono quelle che si suppone siano
esercitate dai morti e da altri esseri sovrannaturali sui
vivi... Terzo, vi sono quelle che son pensate esser eserci-
tate sui morti dai morti stessi o da altri esseri sovranna-
turali » **.

Accettiamo in pieno tali affermazioni, ma vorremmo
aggiungere un quarto tipo di sanzione: quello esercitato
dai vivi sui morti. Infatti, nel caso della donna morta
incinta, una prima sanzione & quella esercitata dai morti,
che si manifesta con la « mala-morte »; in secondo luogo,
vi & la sanzione esercitata dai vivi sulla defunta, che si

ife attraverso 1'omissi di determinati segni di
rispetto e di onore ¢ la celebrazione di riti speciali.

I due ordini di punizione, in pratica, non sono netta-
mente distinguibili, poiché si intrecciano T'uno con l'altro
per confluire nel complesso rituale funebre, nelle credenze
escatologiche, nel terrore del contagio del cadavere e nella
paura dello spettro malvagio.

Di conseguenza, i riti funebri celebrati a seguito di
tale funesto evento comprendono:

1) cerimonie purificatrici del gruppo sociale conta-
minato, che deve proteggersi contro I'indignazione degli
esseri sovrannaturali. Sovente vengono offerti sacrifici a
costoro, per attutire la loro ira e manifestare loro che
il terribile avvertimento che essi hanno scagliato sui vivi
non & stato ignorato o sottovalutato.

2) riti che mettono in luce la fine vergognosa della
donna, la sua esclusione dal gruppo, le precauzioni con-
tro il suo spettro.

Prescindendo ora da queste schematiche distinzioni,

13, Goody, Death and social control among the Lo Dagag, Man,
204, 1959, pp. 137, sge.
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quello che va soprattutto messo in luce & che per gli indi-
geni il fatto pitt importante & di garantire la riproduzione
da parte della donna. A questo scopo bisogna evitare tutte
quelle situazioni che possono metterla in pericolo, quali,
ad esempio, l'adulterio, la rottura di tabu, etc. La gra-
vidanza, infatti, & uno stato molto pericoloso: in tale pe-
riodo la donna & fragile e indifesa di fronte alle forze
magiche ed & esposta ad ogni sorta di influssi. A questo
si aggiungono le colpe che essa ha commesso o che pud
commettere. Proprio nello stato di gravidanza, si vedra
quello che essa ¢, quello che vale. «La donna incinta &
come un guerriero » dicono i Mende®. « Sei stata inca-
pace di lottare, hai combattuto soltanto per morire » gri-
dano le donne Ashanti davanti al cadavere della defunta *.

Durante la gravidanza, ogni pecca segreta, ogni errore
inconfessato, ogni macchia vergognosamente celata, salte-
ranno fuori e provocl terribili Infatti,
& inutile lottare, se a causa di una colpa precedente, la
battaglia ¢ perduta in partenza. Da una eventuale prima
colpa, quale ad esempio, l'adulterio, ne nasce una che
& ben pitt grave: la morte durante la gravidanza, che
implica la rottura dell’armonia sociale, il pericolo del con-
tagio, l'impurita, la crisi del gruppo.

s4 K. Little, Op. cit. p. 133.
s R. S. Rattray, Op. cit. 1917 pp. 57-59.
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Plutarcu, «de Is.» 6.

11 vino nella religione dell’antico Egitto

Parlando, con tono ammirato, della sobrieta osser-
vata, almeno secondo quanto gli risultava, dai sacerdoti
e dai sovrani egiziani, Plutarco trovava nella tradizione
i presupposti di questo edificante comportamento :
Hoavio 32 mivey dmd Wappnrlyou, wpbtepoy Fodx Emtvov olvov
008’ ¢omevdoy b ofhtoy Beots, dAN’ b alpa TéY mokepnodvrwy wotd
woig Deols, é£ v ofovtan meabvrwy %ol T pedlewy Exgpovag motely
xal mapumhiiras, dve 3 t@y Tpoybvoy 00 alpatos dummhaudvous

Se, niente affatto convinti della presunta scarsa ini-
ziativa nei riguardi del vino da parte della civilta egiziana,
che avrebbe atteso addirittura il sesto secolo per cono-
scerlo, indaghiamo in proposito, ci troviamo di fronte ad
un quadro piuttosto ineguale e contradditorio della situa-
zione « enologica » delle Due Terre. Le fonti greche, in-
fatti, sembrano insistere non tanto su un uso del vino
piuttosto tardo, o, comunque, moderato, specie per le
classi sacerdotali®, quanto addirittura sullinesistenza di

1de Is. 6.

2 Oltre a quanto sostiene Plutarco (cfr. de Is. 6, poco prima del
Passo citato nel testo), cfr. ad esempio Diod. I 70, 11 (...ofvow 8¢ sexvéy
T abrpoy mivoviag wh Suvduevoy mAnopoviy dxaipoy ) pédny mepimoroas ).
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questa bevanda in Egitto®, smentite in cio dalle testimo-
nianze che vedevano qui il luogo d'origine della vite*,
dalle informazioni che esse stesse fornivano circa l'uso
sacrale del vino®, e le tradizioni relative®, e, infine, dalle
stesse fonti egiziane che ne attestano largamente dalle epo-
che piit antiche non solo l'esistenza, ma anche la consu-
mazione sia sul piano profano che su quello religioso ™.
Attenendoci a queste ultime, ovviamente rispecchianti pilt
delle altre la realta dei fatti, e all’aspetto sacrale della
questione, si viene a sapere che il vino ¢ per lo piu usato
a fini cultuali®: infatti si offrivano libagioni agli dei nel
pasto rituale quotidiano®, e, ugualmente, in determinate
occasioni festive’°, mentre le stesse avevano una parte
importante nel rituale funerario *, o servivano quale mezzo
di purificazione *. Il vino aveva quindi un posto alquanto
notevole anche nel culto, tale da giustificare pienamente
i suoi rapporti con diverse divinita, quali Cha, protettore
delle vigne, fe i in i della di
Renoutet, che estendeva il suo dominio, oltre che sul-

mia **;

3 Si sarebbe usata solo la birra, mancando la vite (Herod. II 77:
olvp 8t dx xpidéey memowuéve Siayphoviar ob yip ogr clol & T
xdpn Gumedor).

i Hellan, in Athen. I 34 A:...guow & +ji IIwdlm mérer Alyimrou
mpditoy ebpediyas Ty dumedov. CIr. anche Eustat. ad Hom. Od.1 1635, 16.

3 Lo sso Erodoto (II 39) ci informa del fatto che era usato in
tutti i sacrifici indistintamente.

fr. in proposito le note 2631.

7 Cfr. in proposito J. Gardner-Wilkinson, The Manners and Customs
of the Ancient Egyptians I, London 1878, 383385 sgg.; A. Jard¢, in DS
VI 917 (1918); A. Moret, Rois et dieux d’Egypte?, Paris 1937, 262 sgg.;
P, Montet, La vie quotidienne en Egypte aux temps des Ramses, Paris
1946, 107-110; H. Bonnet, i der i igi i
Berlin 1952, 863; E. Drioton, La religion égyptienne (Histoire des religions,
publiée sous la direction de M. Brillant et R. Aigrain, 3), Paris 1955, 76.
& Cfr. in proposito H. Kees, Aegypfen, Miinchen 1933, 51 e 69.

7“ Dati in Bonnet, op. cit. in n. 7, 424 sgg. e 863; E. Drioton, op. cit. in

76

n. 7, 7.

1o E. Drioton, op. cit. in n. 7, 76.

1 Si offre vino ai morti (SAB. Mercer, The Pyramid Texts, New
York 1952, 106 a b; 820 a; 1112 d; 1552 a; 1723 b), ¢, in particolare, al
sovrano defunto (ibid. 1112 ¢ d) nel pasto abituale.

ati e bibliografia in Bonnet, op. ef loc. cit. in
15 Un canto di vignaioli termina con linvito «quon fasse
tibation & Cha, le génie de la vigne, afin qu'il donne de nombreux raisins
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Y'agricoltura in genere, anche sui grappoli e le cantine,
onorata dai vignaioli dopo la pigiatura™; Shesmu, che i
testi delle piramidi presentano quale « dio della strizza-
tura dell’'uva »*; Thot di Pnub, «signore del vino »**;
Horus, non solo ritenuto « bevitore »", ma anche prota-
gonista di una « pigiatura » di tipo veramente singolare **,
come del resto, Hathor®, «signora dell'ebrieta » tito-
lare della « festa dell’ubriachezza »*; o, infine, Osiris,
« signore della cantina » per eccellenza *'.

Una volta constatato non solo che gli egiziani cono-
scevano e usavano il vino sin dalle epoche piu antiche,

pour une autre année» (Petosiris, text. 43 e 44, in P. Montet, op. cit.
in n. 7, 109 sgg.).
14 P, Montet, op. cit. in n. 7, 110; cfr. anche W. Wreszinski, Atlas
ur altiigyptischen  Kulturgeschichte, Leipzig 1923, 1 48 c; 355.
15 Oltre alla tecnica usuale della pigiatura dei grappoli, gli egiziani
i anche un’altra, attestata anche da raffigura-
zioni, consistente nel chiudere le uve in un sacco, fissato per un’estremita
ad un palo e per l'altra ad una corda che, fatta girare sempre in un
senso, col suo attorcigliarsi « strizzava» il sacco e il suo contenuto
(Gardner: it. i

ilkinson, Moret, op. et loc. cit. in n, 7). Ora, questa specie
di otre & attributo di Shesmu, « portatore di vino» (Mercer, PT 1552 a,
cofr, III p. 725; K. Sethe, Urgeschichte und dlteste Religion der Aegypter,
1930, 23; H. Kees, Aegypten, Miinchen 1933, 52).

1o Nella festa che aveva luogo il 20 Thot, primo mese della stagione
dell'inondazione, di cui si parlera in seguito (cfr. la n. 20), il re offriva
libagioni e anfore di vino a Thot, «signore del vino, gran bevitore,
sovrano dell'ubriacatura e della_gioia, affinché avesse da bere per tutto
il giorno e il suo cuore si rallegrasse» (H. Junker, in Abhandlungen
der Koniglich-Preussischen Akademie der Wissenschaften, Philologisch-
Historische Classe, 1911/3, 44 e sg.).

17 Mercer, PT 816 c; Fr. Griffith-H. Thompson, The demotic magical
papyrus of London and Leiden, London 19049, 1107,

18 Cfr. a p. 52 sg., n. 39.

19 Cfr. a p. 54 sgg.

20 H. Junker, Der Auszug der Hathor-Tefnut aus Nubien, cit. in n. 16,
61 e 73. Si tratta sempre della festa celebrata il 20 del primo mese della
stagione dell'inondazione; in tale occasione il re offriva danzando una
brocca di vino alla dea. Per la tradizione mitica relativa alla cerimonia,
cfr. a p. 54 sgg.

21 Nella festa Wag, celebrata nel periodo dell'inondazione e legata

sia ai morti che al vino, Osiris, di cui si commemorava la morte, rice:

820 a, 1524 a; cfr. Bonnet, op. et loc. cit. in n. 7). Nel papiro di Nebseni
(1550 a.C) egli & raffigurato in un tempio, davanti alla porta del
quale pendono grappoli e tralci (E.A. Wallis Budge, Osiris and the
Egyptian Resurrection, 1 19, 45; 38, 39). Si vedrd tra non molto come

vari rapporti legassero, secondo la tradizione, questa divinitd al vino.
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ma anche come questo svolgesse una parte piuttosto rile-
vante nel complesso religioso in questione, le testimo-
nianze greche esaminate poc'anzi, che ne negavano addi-
rittura l'esistenza, sembrano conformarsi a quel tipo di
informazioni sui paesi stranieri che, secondo una prero-
gativa non solo greca, tendono ad attribuire caratteristiche
da « mondo rovesciato » — qui, in particolare, l'assenza
del vino — a cio che & fuori del proprio ambiente *2. L'osser-
vazione tenderebbe, in un primo tempo, addirittura a far
guardare con sospetto anche quella tradizione mitica cui,
secondo Plutarco, si sarebbe riallacciato il tardo e moderato
uso del vino da parte degli egiziani: si tratterebbe solo
di una storiella senza importanza, messa li per giustifi-
care l'osservazione precedente, rivelatasi, d'altra parte, es-
senzialmente errata®. Un primo esame delle tradizioni
locali esplicitamente riferentisi alle origini della bevanda
in questione sembra dar ragione a quelle esitazioni, in
quanto non si trova in esse niente di simile al tema so-
praccennato; il vino proverrebbe dal caos primordiale del
Nun *, oppure sarebbe stato partorito da Nut?*, o, infine,
come attesta la maggior parte delle fonti greche e romane,
sarebbe stato portato in Egitto da Osiris, che, a buon di-
ritto, meriterebbe il suo appellativo di « signore della can-
tina » di cui, come si & visto, lo gratificano i testi delle

22 Cfr, quanto scrive in proposito A. Brelich in Sardezna mitica
(Am del Convegno di Studi Religiosi Sard) Cagliari 1962,

onnet., op. et loc. cit. in n. 7: ..dass eben darum bis auf des
Psammench Zeit Konige und Pnes!er Wein weder getrunken noch
dargebracht hitten und m On zu seiner Zeit Weinopfer verpdnt seien, so
ist das freilich ein Irrt

un testo del Nuovo Regno (XVIII dinastia) leggiamo: ..Es
haban dlr Isis und Nephthys dieses kiihle Wasser dargebracht und den
reichlichen Wein, der aus Nun hervorgekommen ist (HP. Blok, in
Acta Orientalia 8 1930, 200; cfr. von Bissing, m Recuell de !mvuux
relatifs i h\ phxlulogle etal 23, 42).

, PT 1082 b: Nut has given birth to it as her daughter, the

mommg oar (cfr. ibid. 1082 a: To say: the sky is pregnant with the
fine juice of the wine).
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piramidi **: quale introduttore dell'agricoltura in genere 2
non solo avrebbe scoperto la vite e l'avrebbe fatta cono-
scere agli egiziani **, ma avrebbe insegnato loro a coltivarla
secondo determinate tecniche®, a lavorarne il frutto®,
e, infine, a bere il vino®. Tradizioni piuttosto svariate,
quindi, ma del tutto differenti dal « tema mitico » che
traspare dalla narrazione plutarchea.

Non a caso adoperiamo quest’espressione a proposito
di quanto poc’anzi abbiamo sospettato potesse essere rite-
nuto una storiella senza importanza. A prescindere, in-
fatti, dalla banale considerazione che sarebbe troppo co-
modo pensare ad una pura e semplice invenzione di fronte
ad una narrazione che, a prima vista, non parrebbe trovar
riscontro nella tradizione egiziana, sembra un po’ difficile
immaginare che Plutarco, o, meglio, Eudosso da cui at-
tinge, abbia inventato (ma poi a che pro?) di sana pianta
proprio un racconto di questo genere, in cui, nel motivo
della pianta alimentare che trae origine dal corpo di per-

2 1 preciso_riscontro nel rapporto cultuale che sin dalle epoche pil
antiche lega Osiris al vino costituisce una prova piti che certa del fatto
he il motivo dell'introduzione della vite in Egitto da parte di questa
divinita, sebbene attestato solo da autori non egiziani, fosse attinto al
patrimonio tradizionale locale, e mon derivasse, invece, dall'accostamento
i Osiris a Dionysos, continuamente compiuto dalle fonti greche.

T Cir. in proposito Diod. I 17, 18 e 20; Tibull I 7, 29 sgg. Altri
dati in J.G. Frazer, The Golden Bough?®, VI, London 1927, 330 sgg.

25 Diod. T 15, 18 e 20.

 Diod, 1 17: <y 8¢ *Ouipwy Aéyovow.... 8iddfm 10 yévog <@v
dvdpdmay Ty Te i duméhov gurelay. In particolare avrebbe insegnato
a legare ai pali le viti, in modo che potessero sostenere meglio il peso
dei grappoli, ¢ a potarle, cosi da_riservarne la linfa esclusivamente alla
produzione dell'uva e non agli inutili viticei (Tibull. I 7, 33 sg.: hic
Hocuit teneram palis adiungere vitem, hic viridem dura caedere falce
comam), operazioni, queste, entrambe di capitale importanza per la
Viticoltura (cfz. in proposito SMSR 33/1 1962, 101

s0 Diod. 1 15: ebperhy Savrdy yevéadas gaol wfic durélov.
xavepyacley 70D TabTag Xapmob T mpdrov olvey xpih
%ol 813dEar o EXAov dvdpdmovg T TE QUTEAY TS dumeday X THY
xpiiow 70D olvou xed Thy cvyxowdhy wdrod ¥l whomaw. Tibuil. I 7, 35
A li “Tucundos primum matura Sapores / expressa incultis uva dedit
pedibus.

s Martian, Cap. II 158: Quid loquar eos, qui primi mortalibus usum
rerum maioraque. commoda. pracstiterunt? ut vitem Dionysus apud
Thebas, Osiris apud Aegyptios haustum vini usumque COMperieus..

.. ek THY
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sonaggi mitici uccisi®, & facilmente riscontrabile la tema-
tica dei racconti leggendari che hanno come protagonisti
gli esseri di tipo dema. Evidentemente si ha a che fare
con una narrazione le cui linee fondamentali dovevano
avere un qualche riscontro nel patrimonio tradizionale
egiziano, o, addirittura, costituire probabilmente un’altra
versione mitica relativa all’origine del vino, accanto a
quelle prese poco fa in esame. Questa constatazione, sinora
puramente teorica, sembra trovare una prima, sia pur
limitata, conferma sul piano pratico in base all'accosta-
mento esistente in quest’ambiente religioso tra il vino e
il sangue, per lo piu di divinitd, o, comunque, di perso-
naggi leggendari. Talvolta si tratta solo di sporadiche allu-
sioni, per esempio, al rosso colore dell'aurora — nel lin-
guaggio dei testi delle piramidi uguagliato al vino —
identificato col sangue perso da Nut nel dare alla luce la
stella del mattino o il vino stesso®; o a Shesmu, di cui
sono noti i rapporti con la bevanda in questione, che ap-
pare sovente assetato di sangue®. Talaltra di elementi
ancora pitt precisi, come si riscontra in certi papiri magici
dove il vino & detto sangue — o addirittura viscere! —
di Osiris *, cosi che il dio pud offrire ad Isis e al figlio
il suo sangue misto a vino in una coppa affinche lo be-
vano *; o, come si legge in alcuni testi mitici di varia
epoca, dove Horus beve come vino il sangue dei nemici
da lui annientati, o lo calpesta *. Un esame di quest'ultimo

@ alla breve si ricava che, per
quanto definiti uomini, gli uccisi vivevano nel tempo delle origini, dif-
ferente dallesistenza di tutti i giorni, in cui poteva accadere cio che
poi non si verifichera plu come la lotta degli d&i con gli esseri umani,

non clera ancora cid che ci sard poi, come, per esempio, le viti. Si
tratterebbe, pertanto, di una prima umanita mitica.

33 Cfr. la n, 25.

34 Mercer, PT 403 a; cfr. K. Sethe, op. et loc. cit.

# Wessely, in Denkschr. Ak. Wien 1893, 44, cfr. Papy:) G B M)

55 &b ol plvog, abe T olvoc, A4 < omdypye: 700 *Oaelptol
R oot erte” intencasarde, in GuiftithThompson,
op. et loc. cit. in n. 17.

37 Nel papiro Beatty I (XX dinastia) si tratta del sangue di Seth
che Horus beve dopo essere stato aiutato nella lotta da Hathor, chia-
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motivo costituira un altro passo avanti nel consolidamento
della nostra ipotesi, e, ugualmente, un primo tentativo di
ricostruzione di quella tradizione mitica che sembra tra-
sparire dalla narrazione di Plutarco.

Nella cosi detta « leggenda del disco alato », in una
situazione esplicitamente ambientata alle origini *, contro
gli abitanti della Nubia che cospirano nei riguardi di Ra,
Joro sovrano, viene inviato Horus, sotto forma di grande
disco solare munito di ali, che dal quel giorno avra il
nome di Horbehtdti (H. di Edfu); gli avversari sono an-
nientati, il loro distruttore viene abbracciato da Ra rico-
noscente che gli dice: « "tu hai messo grappoli nell'acqua
che scorre da Edfu, (ciot) hai fatto scorrere in questa
localita il rosso sangue dei nemici, e per questo il tuo
cuore si colmera di gioia”: da allora in poi quest’acqua
di Edfu & detta succo di grappoli, (cioe) vino » 3 Ci si trova
con cio di fronte a qualcosa di pitt che un semplice acco-
stamento vino-sangue: qui infatti il vino diviene esplici-
tamente tale per la prima volta scaturendo dal sangue dei
nemici di Ra, svolgenti in tal modo quasi il ruolo di
« grappoli », cosi che Horus, gia noto nelle vesti di bevitore
sia di vino che di sangue, ci apparirebbe quale pigiatore
in una singolare scena di vendemmia ambientata nel tempo

mata con il suo epiteto di «signora dell'ebrieta» (cfr. G. Roeder,
Mythen und Legenden um A i iten u !
Ziirich 1960, 131); nella c.d. «leggenda del disco alato», di cui si
discutera in dettaglio tra breve, risalente al periodo tolemaico, ma
contenente temi mitici di tipo_arcaico (EA. Wallis Budge, Legends of
the Gods, London 1912, XXXVIII sg.), il sangue calpestato dal dio &
quello degli abitanti della Nubia ribellatisi a Ra. A
3¢ Ra che governa sulla terra; gli uomini che cospirano contro di
Jui per rovesciarne il potere; Horus che non & ancora raffigurafo com®
disco solare alato, né denominato «H. di Edfu» ma iniziera ad
esserlo solo da ora in poi, sono tutti elementi indicativi di un tipo di
etz dul tutto. differente da quella abituale, in cui le sfere d'azione
& womini ¢ déi sono ormai ben stabilite ¢ differenziate, e le divinitd
hanno acquistato il loro « aspetto » definitivo.
. il testo completo nella versione inglese di A. Wiedemann
(Religion of the Ancient Egyptians, London 1876, 103 sgg.; e tedesca di
Roeder (Urkunden zur Religion des Alten Aegypten, Jena 1923, 122),
assolutamente concordanti.
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del mito. La tradizione egiziana, pertanto, dimostra di
possedere, nelle sue linee essenziali, il tema dalla cui con-
siderazione ha preso l'avvio la nostra ricerca.

Ancora una prova al riguardo, in base alla quale quanto
detto sin qui acquisterd un'ulteriore conferma, la si ha
esaminando nei particolari un testo piuttosto noto, rinve-
nuto in varie versioni in tombe reali della XIX e XX dina-
stia, ma chiaramente saturo di motivi mitici molto pilt
antichi. La scena della vicenda ivi narrata & Heracleopolis,
una Heracleopolis del tempo dei tempi, in cui vivono fianco
a fianco gli déi e la prima umanitd; ma eccone i punti
pit salienti nella versione italiana di S. Donadoni :

Ora avvenne... la Maesta di Ra, il dio venuto in essere
di per s¢, dopo che egli fu sovrano degli uomini e degli déi
insieme. Ed ecco, gli uomini furono a pensare parole
(ostili) contro di lui. Ora, sua Maesta, v.f.s., era vecchia,
e benche le sue ossa fossero d’argento, le sue membra d’oro,
le sue chiome di lapislazzuli vero. Ed ecco, sua Maesta si
accorse delle parole pensate contro di lui dagli uomini.
E disse sua Maesta, v.f.s., a coloro che erano al suo seguito:
« chiamatemi il mio Occhio (l'ureo), e S'u e Tefnut e Geb
e Nut, insieme con i Padri. e le Madri (I'ogdoade ermopoli-
tana) che erano con me quando io ero nel Nun. Ed inoltre
il mio dio, il Nun, che porti la sua corte con sé. Portali
di nascosto, perché non li vedano gli uomini, e perché non
fuggano i loro cuori. ..Furono condotti questi déi... (Ra
decide di sterminare gli uomini) ..disse allora la Maesta
di Ra: « Ecco, essi sono fuggiti verso il deserto, poiche il
loro cuore & atterito per quel che io ho detto per loro ».
Allora essi dissero davanti a sua Maesta: « Fa che vada
il tuo occhio e che per te colpisca con mali gli empi. ..Essa
(qui 'occhio & identificato con Hathor) te li colpira. Essa
cali come Hathor ». Andod cosi questa dea e uccise gli uo-
mini nel deserto. ..All'ora di cena sguazzd nel loro sangue
a cominciare da Heracleopolis. Disse allora Ra: « chiama-
temi i che corrano id che si affrettino
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come l'ombra di un corpo ». Furono portati allora questi
messaggeri sull'istante. E disse allora la Maesta di questo
dio: « recatevi ad Elefantina, e portatemi didit (frutti o
minerali di color rosso) in quantita ». Gli furono portate
queste didit, e la Maesta di questo dio grande fece che il
chiomato (?) che abita in Eliopoli macinasse queste didit,
e che inoltre schiave spremessero l'orzo per farne birra.
Quindi furono poste queste didit in questa bevanda, ed
essa fu come il sangue degli uomini.

Si fecero 7.000 brocche di birra. Venne quindi la
Maesta del re della Valle e re del Delta Ra con questi déi
per vedere questa birra. Ora venne la mattina dell'ucci-
sione degli uomini da parte della dea nel giorno in cui
essi rientravano. Disse allora la Maesta di Ra: « come &
bello questo! Con questo io proteggerd gli uomini! ». Disse
Ra: « portatelo al luogo dove essa vuole uccidere gli uo-
mini ». Si levd presto la Maesta di Ra, al termine della
notte, per fare che si versasse questa bevanda soporifera.
Furono cost sommersi i campi per tre palmi sott'acqua,
per la potenza della Maesta di questo dio.

Venne allora questa dea al mattino presto, e trovo
questo sommerso. Bella ne fu la sua faccia, ed essa si mise
a bere, e fu una cosa gradita al suo cuore, tanto che se
ne venne ubriaca, e non riconobbe gli uomini. ..Disse al-
lora la Maesta di Ra: « si facciano per lei bevande sopo-
rifere nella celebrazione della festa annuale, e si distri-
buiscano alle schiave ». Questa & lorigine del fare bevande
soporifere in distribuzione alle schiave per la festa di
Hathor...*.

Gia da una prima lettura, anche superficiale, si im-
pongono alla nostra attenzione gli elementi fondamentali
su cui si impernia il racconto: l'ambiente primordiale;;

40 La religione dell'antico Egitto, Bari 1959, 339.343. Ma cfr. anche
S. Birch, in Records of the Past VI, London 1876, 103 sgg.; E. Naville,
La religion des anciens Egyptiens, Paris 1907, 178 sgg.; E.A. Wallis Budge,
op. cit. in n. 37, 1541; G. Roeder, op. cit. in n. 39, 143 sgg.; etc.
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un'umanita ostile agli deéi, di cui viene fatto scorrere il
sangue; la preparazione di una bevanda inebriante di color
rosso, esplicitamente accostata al sangue degli uccisi; l'isti-
tuzione di una festa in onore di Hathor — in cui le bevande
inebrianti avranno una parte importante — che & poi quella
stessa detta « dell’'ubriachezza », nel corso della quale si
commemorava quella sbornia mitica che aveva salvato la
umanita, e si offriva alla dea una brocca di vino “*. Alcuni
di essi, poi, esaminati alla luce delle diverse variant: del
racconto, si rivelano ricchi di suggestive possibilita inter-
pretative. Se, per esempio, in certe versioni Hathor « sguaz-
za nel sangue dei nemici »*, in certe altre & detto esplici-
tamente che essa li calpesta a sangue sotto i suoi piedi*
cosi che I'atto della dea richiama alla mente quello analogo
con cui, nell’altro mito esaminato sopra, Horus annienta
i nemici di Ra; ma, mentre nella «leggenda del disco
alato » alla « pigiatura » degli avversari segue quale imme-
diata conclusione l'apparizione del vino, qui non sembre-
rebbe esserci, almeno a prima vista, alcuna conseguenza
di questo genere; di vino, infatti, non si parla in tutto il
corso della narrazione, dove, invece, ha una parte deter-
minante, decisiva, addirittura, per le sorti dell'umanita,
un’altra bevanda inebriante di natura composita. La va-
riante che si & assunta come base di partenza la descrive
quale miscuglio del succo di certi frutti rossi e di birra,
precisando che « fu come il sangue degli uomini », la qual
cosa potrebbe apparire allusiva al colore del liquido; le
altre versioni, tuttavia, sono invece molto piut esplicite al
riguardo, mostrando come alla birra e al succo dei frutti
venga mescolata parte del sangue degli uomini e delle

41 Oltre a Junker, op. et loc. cit. in n. 16 e 20, cfr. E. Drioton, op. cit.
inn. 7,

#2 Per quella adottata da S. Donadoni cfr. 27 o o me cfr. anche
EA. Wallis Budge, op. cif. in n. 37, 20:.. waded about in the night
season in. their bloo

48 il est dit que pendant plusieurs nuits clle foule aux pieds le
sang des hommes (Naville, op. cit. in n. 40, 180); ..and during several
nights there was Sechet trampling the blood unter her feet... (S. Birch,
op. cit. in . 40, paragrafo 15).
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donne calpestati da Hathor*, o, addirittura, eliminando
la birra da questo singolare miscuglio e riducendolo a due
soli ingredienti: il succo dei frutti e il sangue degli uccisi *.
Si & visto come questa bevanda, sparsa sulla terra, attiri
T'attenzione della dea che se ne ubriaca lasciando cosi in-
compiuta l'opera di distruzione appena intrapresa, ¢ come
quest” dimento mitico sia cc rato nella « festa
dell’'ubriachezza ». Forse, data la corrispondenza tra il mi-
to e la festa, ci si attenderebbe quasi di trovare nella cele-
brazione di quest'ultima anche — e principalmente -— un
liquido inebriante che annoverasse tra i suoi componenti,
se non sangue, almeno la birra o i frutti rossi; invece i
dati relativi attestano concordi solo offerte di vino alla
dea. Comungque resta sempre il fatto che anche in questa
tradizione, come gia in quella relativa ad Horus, & presente
la tematica riscontrata all'inizio nella narrazione plutar-
chea, in base alla quale, si & detto, i prodotti alimentari
di provenienza vegetale — in questo caso le bevande ine-
brianti — traggono origine dal corpo — o dal sangue —
di esseri sovrumani mitici uccisi ‘.

Con cid non solo la nostra ipotesi ha avuto un’ulte-
riore conferma, non solo si & ricostruita, sino a dove &
stato possibile, la parte svolta dal vino nella religione del-
Yantico Egitto, ma si ¢ anche in grado di comprendere
determinati aspetti, sinora rimasti in ombra, di alcune delle
divinita legate alla bevanda in questione. Si chiarisce, ad

4 EA. Wallis Budge, op. cit. in n. 37, 20 sg.: ..and behold, when
the maidsservants were bruising the grain for (making) beer, these
mandrakes were placed in the vessels which were to hold the beer,
and some of the blood of the men and women...; qui e nella versione di
Naville i fruttiin questione sono mandragore, mentre in quella presen-
tata da G. Roeder si tratta di melagrane, e in Birch di bacche non
meglio_identificate.

45 Naville, op. cit. in n. 40, 181: quand furent apportées ces mandra-
gores, elles furent reunies au meunier d'Héliopolis, pour les piler... on
mit les fruits dans des vases avec le sang des hommes, et 'on fit de
cette boisson sept mille cruches...

" quasi superfluo far rilevare qui, come gid in n. 32, che se
anche gli uccisi sono definiti uomini, si tratta in realta di un'umanita
primordiale, differente da quella attuale.
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esempio, il senso del rapporto esistente tra Shesmu, dio
della strizzatura dell'uva, l'assetato di sangue — ma ormai
si sa quanto fossero vicini nella concezione egiziana vino
e sangue — e la sfera dei morti, ai quali egli, nella festa
Wag, reca da bere*. Ugualmente acquistano un maggior
significato certi particolari del complesso mitico-cultuale
relativo ad Osiris. E’ ormai noto come questo dio sia con-
nesso al vino, cosi come, inoltre, ucciso e smembrato come
di solito lo sono le divinita nella cui figura traspaiano i
tratti del dema *®, egli sia anche il morto per eccellenza;
ma tra questi due motivi sinora non sembra sia stato
tentato nessun accostamento, in quanto la passione di Osi-
ris & stata esclusivamente messa in rapporto all'orzo e
non al vino o a bevande inebrianti in genere *’, sebbene
la riflessione circa la provenienza della birra dalla fermen-
tazione di quel cereale, e la specifica relazione stabilita
in proposito dai testi delle piramidi®, avrebbero potuto
suggerire qualcosa al riguardo; per quanto i dati in nostro
possesso non rivelino l'esistenza di un qualsiasi nesso tra
la morte del dio per smembramento e l'origine del vino
(Osiris appare infatti solo quale introduttore della vite
in Egitto), come invece capita per la trebbiatura dell'orzo *,
pure noi sappiamo che, oltre alla birra, dal suo corpo pro-
viene un’altra bevanda, questa volta di genere un po’ par-

47 Mercer, PT 8§20 a; 1112 d; 15552 a.

48 Cfr. in proposito A. Brelich, Quirinus, una divinita romana alla
luce della comparazione storica, in SMSR 31, 1960, 94 sgg., e Offerte e
interdizioni alimentari nel culto della Magna Mater a Roma, in SMSR
36/1, 1965, 39. Su questa stessa problematica vedi anche il mio articolo
@ 0!9!94‘!‘!1‘5 ivt)n).éym di prossima pubblicazione.

e Martino, che pure tratta diffusamente della
passnone it Osxns mspeuu allorzo ' (Morte e pianto rituale nel mondo
antico, Torino 1958, 268 sgg.).

irra ¢ definita «il liquido che proviene da Osiris» (Mercer,
PT 39 c). Ugualmente ¢ significativo al riguardo che a questo dio fossero
?tlnbmtzco assieme lintroduzione della vite e quella dell'orzo (Diod.

51 Per il parallelismo esistente tra il calpestamento dell'orzo da parte
dei tori e lo smembramento di Osiris cfr. il testo di un papiro del Medio
Regno, tradotto in K. Sethe, memrmhe Texte, Leipzig 1928, 134, e
S. Donadoni, op. cit. in n. . Bisogna ricordare, inoltre, che anche
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ticolare — il suo sangue, bevuto con vino da Horus e
Isis —, e che in un papiro magico il vino stesso viene
definito « viscere d’Osiris »: si tratta, come ¢ evidente, solo
di motivi vaghi, quasi impalpabili, ma che pure, con la
loro presenza, possono far sospettare l'esistenza di una tra-
dizione in base alla quale l'uccisione del dio fosse colle-
gata anche alla produzione del vino, specie tenendo conto
del parallelismo intercorrente tra il tipo di morte attri-
buito ad Osiris — che finisce smembrato o affogato, a se-
conda delle versioni — e il vario modo con cui il vino si
« affaccia sulla scena» — con la tecnica della pigiatura,
consistente nel calpestare i grappoli per romperne gli acini,
nell’esistenza attuale; con la calpestazione dei nemici degli
dei e I'inondazione della rossa bevanda inebriante che copre
la terra e attira Hathor, nel tempo del mito, ritualmente
reinstaurato nella « festa dell'ubriachezza »** —; dopo di
cid apparirebbe ugualmente carico di significato l'essere
Osiris festeggiato quale « signore del vino » e « della can-
tina » proprio nella festa Wag, dedicata ai morti e cele-
brata nel periodo dell'inondazione.

PR

Con cid il nostro breve excursus pud dirsi concluso.
Resta ancora da aggiungere una breve osservazione rela-
tiva al passo di Plutarco di cui si ¢ a lungo discusso. Al
riguardo ci si potrebbe chiedere perché quella tradizione
che data alla XXVI dinastia l'inizio dell'uso del vino in
Egitto lo fissi proprio al periodo di regno di Psammetico.
La scarsita dei dati non ci consente che di formulare al
riguardo ipotesi vaghe; cid nonostante bisogna ricordare

a proposito di Horus si parlava di uno smembramento, senza tuttavia

fare alcun riferimento al vino (cfr. J. Hani, Plutarque et le démembre-

menl d'Horus, in Revue des Etudes Grecques LXXVI 1963, 111-120).

fr. in proposito il nesso esistente, nella religione romana, tra la

lt.cmca di preparazione di un certo upo m vino e il genere di morte

inflitto a Fauna-Bona Dea (SMSR 35, 1964, in particolare 217 sgg.)-
93 Cfr. in special modo W. Helck, in RE XXIII/2 1305 sg.
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in proposito che questo sovrano, conosciuto tra laltro
come grande riformatore religioso **, e che nelle raffigura-
zioni appare quale protetto di Hathor « signora dell’ebrie-
ta»%, sembra strettamente legato al bere: una leggenda
tramandataci da Erodoto, infatti, racconta come proprio
grazie ad una sua tempestiva « bevuta » egli ottenesse il
dominio dell’intero paese **, mentre le etimologie ricavate
intorno al suo nome lo presentano sia come « l'uomo dal-
la coppa di bronzo »*, sia come « venditore di vino dro-
gato »*'. Quali che fossero le tradizioni relative, che, molto
probabilmente, dovevano esistere attorno alla sua figura,
e che, purtroppo, non verremo a conoscere, quel niente
che ne traspare sembra comunque sufficiente a giustificare
I'accenno di Plutarco.

54 In H. Frankfort, La religione dell'antico Egitto, ed ital. Torino
1957, 64, fig.

55 Egli sarebbe stato uno dei dodici governanti che reggevano lo
Egitto, e che si riunivano periodicamente a consiglio nel tempio di Ptah.
Durante una di queste riunioni, nel corso della libagione rituale, ci si
accorse che il sacerdote aveva portato solo undici coppe d'oro, lasciando
senza, per errore, proprio Psammetico, che, lungi dal perdersi dammo
verso la bevanda nel suo elmo di bronzo adoperandolo come coppa.
avveravano cosi le predizioni dell'oracolo, in base alle quali sarebbe
venuto un giorno un uomo che avrebbe bevuto in una coppa di
bronzo (allora mfmn si sarebbe avuto solo vasellame d'oro, mentre, in
seguito, le stoviglie sarebbero state abitualmente di bronzo, Herod.
ﬁ st)- a) quale sarebbe spettato il dominio di tutto il paese (Herod.

%6 Dati in W. Helck, op. et loc. cit. in n. 53; cfr. inoltre W.M.
Flinders Petrie, A Hxxmry of Egypt, from the XIXth to the XXXth
Dynastie2, London 1918, 328.

57 G. Farina, in Enciclopedia Italiana XXVIII (1935), 439.



ANTONIO NAPOLI

I rapporti tra Bruzi e Lucani

L’uso, presso i Lucani, di una pratica di iniziazione giovanile
svolta, in piena et storica, da un popolo soggetto: i Bruzi

Parlando della spedizione in Italia di Agatocle e del
suo conflitto con i Bruzi (293 a.C.), Giustino, epitomatore
di Pompeo Trogo, approfitta per fare una breve digres-
sione sulle vicende precedenti di questo popolo: « Primi
igitur hostes illi Bruttii fuere, qui et fortissimi tum et
opulentissimi videbantur, simul et ad iniurias vicinorum
prompti. Nam multas civitates Graeci nominis Italia expu-
lerant: auctores quoque suos Lucanos bello vicerant, et
pacem cum his aequis legibus fecerant. Tanta feritas ani-
morum erat ut nec origini suae parcerent. Namgque Lucani
iisdem legibus liberos suos, quibus et Spartani, instituere
soliti erant. Quippe ab initio pubertatis in silvis inter pa-
stores habebantur, sine ministerio servili, sine veste quam
induerent vel cui incubarent; ut a primis annis duritiae
parcimoniaeque, sine ullo usu urbis, adsuescerent. Cibus
his praeda venatica; potus aut lactis aut fontium liquor
erat. Sic ad labores bellicos indurabantur. Horum igitur
ex numero quinquaginta primo ex agris finitimorum prae-
dari soliti, confluente deinde multitudine, sollicitati praeda,
quum plures facti essent, infestas regiones reddebant. Ita-
que, fati querelis i , Di ius, Siciliae tyran-
nus, Afros ad dos eos miserat: quo-
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rum castellum proditum sibi per Bruttiam mulierem expu-
gnaverunt; ibique civitatem, concurrentibus ad opinionem
novae urbis pastoribus, statuerant; Bruttiosque se ex no-
mine mulieris vocaverunt. Primum illis cum Lucanis, ori-
ginis suae auctoribus, bellum fuit; cuius victorig erecti,
quum pacem aequo iure fecissent, ceteros finitimos armis
ub opes brevi i sunt, ut per-
niciosi tharl‘l regibus haberentur. Denique Alexander, rex
Epiri, quum in auxilium Graecarum civitatum cum magno
exercitu in Italiam venisset, cum omnibus copiis ab his
deletus est. Quare feritas eorum successu felicitatis incensa,
diu terribilis finiti fuit, Ad p imple Aga-
thocles, spe ampliandi regni, a Sicilia in Itallam traiecit

Cid che questo passo di Giustino rivela, &, a mio av-
viso, di estremo interesse.

Esso rivela, infatti, I'uso, in piena eta storica e in am-
biente italico, di una pratica di iniziazione giovanile in
base alla quale i figli dei Lucani, raggiunto il periodo della
puberta, venivano affidati a dei « pastores » (pastori che,
in base alla testimonianza di Strabone?, possiamo identi-
ficare con i Bruzi, i quali, sempre secondo il geografo,
erano pastori-vassalli al servizio dei Lucani) per essere ad-
destrati negli esercizi bellici. In altri termini, l'interesse
del passo sta nella funzione di « educatori » che Giustino
attribuisce ai Bruzi presso i Lucani e nell’assimilazione di
questa educazione bruzio-lucana a quella spartana.

Da quale fonte Giustino deriva queste notizie?

Anche Diodoro e Strabone accennano ai rapporti fra
Bruzi e Lucani: il confronto della versione di tali autori
con quella di Giustino rivela, come vedremo, affinita e
contatti perfino verbali estremamente interessanti.

Vale la pena di analizzare piu da vicino queste notizie.

Diodoro * pone il sorgere della « nazione » bruzia sotto

: Justin XXIII 1, 4 sg.
2 Strab. VI 1 4 'p. 255
* Diod. XVI 15 1 sg.
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l'arcontato di Elpine in Atene e sotto il consolato di M. Po-
pilio Lenate e di Cn. Manlio Imperioso in Roma, durante
la 106* Olimpiade (356 a.C.):

Bl 3¢ tolrwy xatd pdv why 'Ttahlay #9polady mepl Aeuxaviay
xAidos dvdpdrwy mavtaysdev ptyddwy, mhelotwy B2 BolAwy Jpame-
Tdy: ofror 3% td pdv mpdvov Apoteundy dvebrhouvro Blov, xal 3k
Ty & taic dypxuhlatg xal xatadpopais cuvidetay Eoxov TeBly nal
wekéeny oy watd wéhepoy Epyoy' b mal tois moheuuols dydot
zpotepoivees oy dyyweloy els alfnow ditohoyotépay xacéornoay’
Kal mporov wiv Tepivay méhy dnmokwopxfoavres difprmacay, Exerra
"Irmbyiov xal Ouploug xal moAA&s &AAag yetpwodievot xotviy Tokt-
reiay cuvédeyto xal mpoonyoseldyouy Bpérriot Bia tb whslotoug elvat
Bolhoug® natd Tap T @y dyywelwy Btdhextov of dpamétar Bpértior
zpoonyopedovro’ td v oly Bpertluy whfidog olrw guvéatn xal why
"Trak oy,

Strabone *, dopo aver accennato in V 228 e VI 253
all’appartenenza dei Lucani e dei Bruzi al ceppo sannitico
(i Sanniti sono detti totroy (dei Bruzi e dei Lucani) deyy-
yétar ), circoscrive in poche righe tutta la storia dei Bruzi
anteriore al 356 a.C.:

Qvép.aa\)al Bt Td Nvaq 0md Aeuravdy' Bpettloug yde wahobot sodg

4 noay 3%, & pxat, ol adroi wpbrepoy, eld’ind
dvéoewg €M fvixa  émeotpd Atwy Avovuste xal
éEerdpatbey dmavrag wpds Emavras.

Alla base della tradizione raccolta da Diodoro, da Stra-
bone e da Giustino/Trogo, c’¢, a mio avviso, una medesima
fonte, integrata, in Giustino, con dati nuovi. Lo si deduce
da alcuni particolari che ritornano costantemente in tutti
e tre i passi e soprattutto in due di essi (Diodoro-Giustino)
e da certi contatti verbali, altrimenti inspiegabili, la cui
presenza tradisce appunto la stessa fonte.

Vediamo in maniera particolareggiata quali sono que-
sti contatti verbali:

Tra Diodoro e Giustino:

4 Strab. VI 1 4 p. 255.
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Diod.: mpa@roy Afotpwdy dvesthoavto Bloy.

Justin.: « primo ex agris finitimorum praedari soliti ».

Diod.: ¥oxov By %@ wekétny tdv xatd méhewov Epywv.

Justin.: « Sic ad labores bellicos indurabantur ».

Diod.: ..-gig alfnowy dEwloyurépay xatéornoay.

Justin.: « confluente deinde multitudine, quum plures
facti essent... ».

Diod.: Kal mpatov piv Tepivay m6Ay éxmohtopwhoavres Stho-

magay %l Ouplovs... mokhdg &Ahag ystpwaduevot.

Justin.: « Nam multas civitates Graeci nominis Italia
expulerant »,

Diod.: xowdy mokireiay cuvédevto.

Justin.: « ibique civitatem... statuerant ».

Tra Giustino e Strabone:

Justin.: «in silvis inter pastores habebantur ».

Strab.: wowalbvovree xltols mpbrepoy,

Tanto Giustino (« cum Lucanis, originis suae (Bruttio-
rum) auctoribus...»), quanto Strabone (V 228 e VI 253)
mostrano di credere che Lucani e Bruzi appartengano ad
un unico ceppo (sannitico). In Strabone i Sanniti sono detti
ot t86rwy (dei Lucani e dei Bruzi) dexnyéear °.

Tra Diodoro e Strabone :

Diod.: xatd vdp whv t@v éyywelwy Sdhextoy of 3pamétat

Boptraiot mpoonyope bovro:

Strab.: 'Qvépacdar 3¢ 15 dvos Omd Aeuxavidy: Boertlovg ydp

xaholot Todg dmoordrag.

Accanto alle analogie, ci sono, & vero, anche delle
differenze, alcune dipendenti solo dalla diversa estensione
della notizia, piti ampia in Giustino, pilt sintetica in Dio-
doro e in Strabone, altre costituite da dati nuovi (come
la menzione di Dionigi e dei 600 Afri in Giustino) o addi-
rittura contraddittori, come la spiegazione del nome dei
Bruzi diversa, in Giustino, da quella di Strabone e di
Diodoro.

s Strab. VI p. 253.
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Scartata l'ipotesi del Nissen®, secondo il quale esse
derivano dalla dipendenza dei tre autori da tre diverse
tradizioni, resta il problema dei dati nuovi che troviamo
in una delle nostre fonti, Giustino.

Bisogna dunque supporre che Giustino dipenda da una
fonte che conosceva la fonte di Diodoro e di Strabone,
ma che ha integrato questa fonte con dati nuovi.

Qual & la fonte di Diodoro e di Strabone?

Vari e spesso contrastanti sono stati i risultati cui la
critica moderna & pervenuta ogni qual volta si & accinta
a studiare a fondo l'opera di Diodoro, in generale o nelle
singole parti.

Sulla fonte del XVI libro di Diodoro, ad esempio, nel
quale appunto si trova inserito I'episodio della formazione
della « nazione » bruzia, gli studiosi hanno espresso dei
giudizi nettamente divergenti: alcuni’ sono giunti alla
conclusione che la fonte principale, nel XVI libro, & Eforo;
gli altri®, invece, sostengono che, soprattutto per gli avve-
nimenti storici della Sicilia e della Magna Grecia, Diodoro
si & servito esclusivamente di Timeo.

A me sembrano particolarmente valide ancora le os-

© H. Nissen, Ital. Landesk., 1, Berlin, 1883, pag. 53, n. 5: « Ueber
den Vorgang sind drei Berichte erhalten die siech im Wesentlichen
vereinigen lassen: Strabo VI 255 (Ephoros), Diod. XVI 15 (Timaeos,
vgl, fr. 56), Justin. XXIII 1 (romanhaft, Theopomp).. Nach Ephoros
und Theopomp besteht die Masse aus Hirten. Streng genommen wie-
derstreiten Ephoros und Timaeos der Angabe (Strabo V 228; VI 253;
Justin) dass die Brettier von den Lucanern abstammten ».

= A. Holm, Storia della Sicilia nellantichita, Torino, 1901, Appendice
I al libro IV, pag. 172; R. Lagueur, in R.E. VI, col. 1082, s.v. « Ti-
maios », Il Laqueur, in questo articolo, ha affrontato in pieno Diodoro
giungendo alla conclusione che, per la storiasiciliana, Timeo &_solo
una fonte secondaria (cfr. anche « Hermes» 86, 1958, pagg. 257:90);
F. Jacoby, Die Fragmente der Griechischen Historiker, Berlin-Leiden,
1923, 1IC e III Komm. pag. 529, 541; E. Schwart, in RE. V, col. 68
sg, sv. «Ephoros»; M. Sordi, Timoleonte, Palermo, 191, pag. 95
e nota,

s Volquardsen, Untersuchungen iiber die Quellen der griechischen
und sicilischen Geschichte bei Diodor Buch XI-XVI, 1868, pag. 107 sg.;
A, Momigliano, Le fonti della storia_greca e macedong nel libro XVI
di Diodoro, in «Rend. Ist. Lomb.» 1932, pag. 523 sg.
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servazioni che lo Holm ° muoveva al Volquardsen: infatti,
il giudizio favorevole espresso da Diodoro nei riguardi di
Filisto *° e la brusca interruzione della trattazione siciliana,
relativa alle vicende di Dione, al 356 **, escludono la possi-
bilita di attribuire a Timeo i passi della storia di Diodoro
sulla Sicilia contenuti nel XVI libro. Bisogna invece pen-
sare che Timeo & una fonte di Diodoro, ma non la sua
unica fonte e che Diodoro ha fatto uso ancora maggiore
di Eforo** il quale aveva lasciato appunto interrotta la
storia greca e siciliana all'inizio della guerra sacra**.

Alla luce di queste considerazioni, possiamo, quindi,
concludere che la fonte di Diodoro, nella prima parte del
XVI libro, & Eforo e non Timeo.

Ora se Diodoro dipende, nel passo da noi citato, da
Eforo, da Eforo dipende pure Strabone, della cui notizia,
a riguardo dei Bruzi, abbiamo notato lo stretto collega-
mento verbale con quella di Diodoro, dalla quale, peraltro,
risulta indipendente.

Che Strabone ha usato Eforo risulta, del resto, dalle
citazioni che lo stesso Strabone fa di Eforo in molti punti
dello stesso libro VI*,

Da quale fonte deriva allora Giustino/Trogo?

Abbiamo visto che la fonte di Giustino/Trogo mostra
di conoscere la versione nota a Diodoro e a Strabone, mo-

2 A, Holm, op. cit, pag. 172; « Nessun tratto che discorra i Dio-
nisio 1I e di Dione & dimostrato provenire da_Timeo...». Anche il De
Sanctis (Ricerche sulla_storiografia siceliota, - Palermo, 957, peg. 21)
avverte Ia presenza di Eforo in Diod. 16.

imeo, odiatore dei txranm e deﬂa tirannide, certamente non
syhetbe espresso, nei riguardi ilisto (il quale_era «homo amic
non magis tyranno quam tyrannidi [Nep. Dion 31), un giudizio fa-
vorevole.

11 Diod, XVI 20.

12 A, Holm, op. cit., pag. 171.

18 M. Sordi, op. cit.,, pag. 95, 1: «Si tratta con ogni probabllna
di Eforo che aveva lasclats appunto inferrotta 1 storla. grecs. € sict
liana all'inizio della guerra sacra e al quale risale buona parte del
XVI Ilbro di Diodoro ».

4 Strab. VI 17 p. 259; VI 1 8 p. 260; VI 1 12 p. 262; VI 1 15
po2s VA2 L . 2665 VI 22 p. 267; VI 2 4 p. 210; VI 3 3 p. 219.
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stra, cioe, di conoscere la versione di Eforo; abbiamo anche
visto, perd, che Giustino/Trogo mostra di conoscere anche
sull'origine dei Bruzi una notizia che contrasta con la ver-
sione eforea.

E’ evidente, pertanto, che Giustino/Trogo ha usato una
fonte che ha integrato Eforo con notizie da esso indipen-
denti e addirittura contraddittorie.

E’ possibile identificare questa seconda fonte di Giu-
stino/Trogo?

La maggior parte degli studiosi moderni ritiene che
Giustino/Trogo, per la storia di Agatocle, abbia utilizzato
certamente Timeo **, Altri invece hanno pensato a Timeo e
a Duride, pitt propriamente a Timeo, conosciuto attraverso
Duride; 'uso di Duride, del resto, non esclude, di per sé,
quello di Timeo a cui Duride stesso pud avere attinto .

Per quel che riguarda il passo che a noi interessa (la
digressione sui Bruzi) non ha, in fondo, molta importanza
decidere se essa dipenda direttamente da Timeo o da Timeo
attraverso Duride; in ambedue i casi, infatti, risalirebbe a
Timeo.

15 4. Haake, De Duride Samio Diodori auctore, Bonn. 1874, pag. 9
sg. stabifisce che la fonte di Giustino, per la storia di Agatocle, doveva
essere Timeo e che la fonte di Diodoro, per la storia di Agatocle, era
Duride; Enmann, Untersuchungen iiber die Quellen d. P. Trogus, Dorpat,
1880, pag. 18 sg. R. Schubert, Geschichte des Agathokles, Breslau,
1887, pag. 21: « Justin hat der Geschichte des Agathokles das ganze
22 Buches gewidmet. Als Quelle hat er in letzter Instanz den Timaeus
benutzt »; G. De Sanctis, Per la scienza dell'antichita, Torino, 1909,
pag. 152:53.

16 fia pensato a Timeo e a Duride H. Berve, Die Herrschaft des
Agathokles, 1955, pag. 7, 17, 28, 33. 1 Berve, pag. 645, pensa che
Giustino XXIII 1 abbia attinto a Timeo, ma in genere avverte anche

=

tratiano miti; ambedue si_dilettano nella spiegazione razionalistica dei
nomi (Timeo: fr. 102, 149 Jacoby; Duride: fr. 16, 5¢ Jacoby). E. Manni,
Timeo ¢ Duride e la storia di Agatocle, in « Kokalos » VI (1960), page.
16773, opta per Timeo integrato da Duride; C. Dolce, Diodoro e la
storia di Agatocle, in «Kokalos» cit. pag. 124166, a pag. 129, n. 14,
avverte, Del passo di Giustino XXIII 1, 23, la presenza di Timeo.
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In favore di una dipendenza da Timeo depone, del
resto, anche lartificiale etimologia tentata, nel nostro pas-
so, del nome di Bruzi da Bruttia ", la donna che li avrebbe
aiutati a espugnare il castello degli Afri*®. Tale etimologia
richiama da vicino la spiegazione che Timeo (fr. 69 Jacoby)
da al nome dei Galati da Galatea ™.

Individuata, quindi, la fonte di Diodoro e di Strabone
e quella, probabile, di Giustino/Trogo (Timeo direttamente
o Timeo indirettamente attraverso Duride) e, tenendo pre-
sente che la fonte di quest’ultimo conosceva la versione
nota alla fonte di Diodoro e di Strabone, cio¢ conosceva
la versione di Eforo, ma la integrava con dati nuovi, dob-
biamo esaminare il valore di questi dati.

17 B’ una spiegazione, a base di eponimi, del nome di Bruzi. Le
spiegazioni, a base di eponimi, dei nomi di popoli o di cittd, sono
frequenti presso gli storici greco-talioti. Su cio, cfr. P. Benno Schmid,
Studien zu Griechischen Ktisissagen, Freiburg in der Schweiz, 1947,
pag. 1 sg. e soprattutto a pag. 21 e 22, n. L.

18 L'episodio del tradimento di Bruttia, che aiuta i pastori ad
espugnare il castello degli Afri, richiama quello, analogo, del tradi-
mento di Tarpea, figlia di Sp. Tarpeo, custode della rocca capitolina al
tempo dell’assedio posto a Roma dai Sabini di Tito Tazio. Tarpea, secondo
la tradizione piu antica (Fabio Pittore, in Dion. Halyc. II, 3840), si
invaghi delle armille e degli anelli d'oro che i Sabini portavano al
braccio sinistro e, chiamato Tazio a un abboccamento, gli offri di
aprirgli la porta, se i Sabini le avessero dato cid che portavano al
braccio sinistro. Ma i Sabini, entrati nella rocca, scagliarono, invece,
addosso a Tarpea gli scudi che pure portavano con la sinistra e l'ucci-
sero. La leggenda, in parte modificata, viene riferita pura da Livio I
11, 6: «Sp. Tarpeius Romanae praeerat arci. Huius filiam virginem
auro corrumpit Tatius, ut armatos in arcem accipiat; aquam forte
ea tum sacris extra moenia petitum ierat. Accepti, obrutam armis neca-
vere, seu ut vi capta potius arx videretur, seu prodendi exempli causa,
ne quid usquam fidem proditori esset. Additus fabula, quod volgo
Sabini aureas armillas magni ponderis bracchio laevo gemmatosque
magna specie anulos habuerint, pepigisse eam quod in_sinistris manibus
haberent; eo scuta illi pro aureis donis congesta. Sunt qui eam ex
pacto tradendi quod in sinistris manibus esset, derecto arma petisse
dicant, et, fraude visam agere, sua ipsam peremptam mercede ».

Sul mito di Tarpea, cfr. E. Pais, Ancient Legends of Roman history,
London, 1906, pag. 9 sg.; idem, Storia di Roma, 3¢ ediz. Roma,

11, pag. 8 e pag. 57-58; A. H. Krappe, Die Sage von Tarpeia, in « Rhein.
Museum », LXXVIII, 1929, pag. 249; Mielentz, in R.E., IV A, col. 2332, s.v..

19 Timeo, fr. 69 Jacoby (Etym M., pag. 220, 5): Tadarie'ycsper dsvo-
pdodn &e omor Tluamog dmo' Ieddrov, Kiwh mog xal Todaveiag vlol;
cfr. Komm. III b, pag. 570; Stroheker, Dionysios, Wiesbaden, 1958,
pag. 126 e pag. 228, n. 123; M. Sordi, I rapporti romano-ceriti e lorigine
della « sine suffragio », Roma, 1960, pag.
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Le fonti che abbiamo individuato alla base del rac-
conto di Giustino (Eforo e Timeo), sono autori del IV sec.,
contemporanei, per quel che riguarda il distacco dei Bruzi
dai Lucani, agli avvenimenti e informati con esattezza e
pon in modo fabuloso sui rapporti che intercorrevano tra
Bruzi e Lucani nel periodo jmmediatamente precedente a
quel distacco.

Le notizie fornite da Giustino sui rapporti tra Bruzi
e Lucani prima del 356, sono di estremo interesse e meri-
tano, quindi, la massima attenzione.

Da Giustino apprendiamo che, nelle selve della Lucania
(« in silvis »), c'erano dei « pastores » presso i quali i Lucani
mandavano i loro figli per avvezzarli alla vita dura e sel-
vaggia dei boschi®. La stessa notizia troviamo pure in
Strabone , il quale, in maniera esplicita, dice che, alle
dipendenze dei Lucani, c'erano dei pastori-servi, che, in
seguito alla loro ribellione, vennero chiamati ~ Bpérrtot dai
Lucani. E’ chiaro, percio, che i pastori di cui parla Giu-
stino, non sono altro che i Bruzi.

La presenza delle due notizie analoghe, in Giustino e
in Strabone, tradisce un'unica fonte che noi abbiamo iden-
tificato con Eforo. Ad Eforo ha attinto Strabone che
presenta i Bruzi come pastori-servi al servizio dei Lucani;
ad Eforo ha attinto pure Timeo, fonte di Giustino/Trogo,
che attribuisce, come vedremo, ai Bruzi una funzione, oltre
che pastorale, anche « iniziatica ».

Da Strabone risulta chiaro che i Bruzi svolgevano l'at-
tivita di pastori ad esclusivo vantaggio dei Lucani : motpal-
yoyreg abrots (=Aeuraveis) : quindi legittima & l'ipotesi che i
Bruzi altro non fossero che dei vassalli al servizio dei Lucani,
dei « servi della gleba » o, pilt esattamente, dato che 1’econo-
mia lucana era fondata sulla pastorizia pilt che sull'agri-

20 Justin. XXIII 1, 4. 5
21 Strab. VI 1 4 p. 255: ....mowalvoveeg abroic mpéTeROY: &9"0md
dvéoeag Ehevdepuionvies. .-
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coltura, dei « servi delle mandrie »*%. Si tratterebbe, con
ogni probabilita, di un popolo, in origine, etnicamente e
politicamente autonomo **, ma che, in seguito, in epoca
imprecisata dalle fonti, fu sottomesso e sopraffatto dal-
l'avanzata conquistatrice delle tribu osco-lucane e ridotto
allo stato di vassallaggio e di asservimento coatto. I Bruzi,
quali ci appaiono in epoca storica, sono una specie di « ter-
zo stato» dell’organizzazione politica dei Lucani, privi,
quindi, di diritti politici. Ai Bruzi, praticamente, sarebbe
successa la stessa cosa che agli Iloti di Sparta e ai Penesti
di Tessaglia, anch’essi popoli indigeni sottomessi e ridotti
in servitl dagli invasori e costretti a praticare un’attivita
conforme all’economia locale (agricoltura, pastorizia etc.).
Nelle regioni bruzio-lucane, ricche di pascoli e di boschi,
i Bruzi praticavano la pastorizia perche su di essa si basava,
come abbi gia T’ ia del paese.

Che i Bruzi fossero servi pubblici dei Lucani & testi-
moniato ancora da un’altra espressione di Strabone* e
da un passo di Diodoro **.

Strabone, infatti, dice che i Lucani chiamano  Bpétriot
gli apostati, i ribelli: Bpettlous ydp xaholot todg dmoordrag,

22 L'economia lucana restd tale fino alla costruzione della Via
Popxlla (o Annia?): cfr. Iscrizione di Polla (CLL., 12, 638 e vol. X,
: « Viam fecei ab Regio ad Capuam et in ea vm p(m!eu‘ omneis
mxlmrm: tabelariosque_poseivei... et eidem practor in_Sicilia fugiteivos
Italicorum conguaeisivei redideique Homines DCCCCXVII eidemque pri-
mus fecei ut de agro poplico aratoribus cederent padstores forum
qt e poplicas heic fecei»). Il costruttore vanta di aver costruito
per lintero percorso di 320 miglia tutti i ponti, le pietre miliari e le
staonm postali e, slgmflcatlva associazione della viabilita alla riforma
agraria, di aver compiuto in quella regione (Lucania) la trasforma-
zione del regime pastorizio in regime agrario (ut araforibus cederent
paastores). Cfr. Arte e civilta nell'ltalia_antica - T.CI., vol. IV, Milano,
1960, pag. 150; F. Amabile, Il Vallo di Diano ed il e escuriale, Sa-
lerno, 1963, pagg. 67.98 ¢ soprattutto a pag. &

3 L'affinita etnica tra Lucani e Bruzi ¢ stata negata da G. Pugliese
Carral:lll, Tradizione etnica e culturale della Calabria prima dell'uni-
ficazione augustea, vol. V delle « Relaz. della XXVIII Riunione S.IP.S.»,
Roma, 1940, pag. 167 sg.; cfr. anche E. Magaldi, Lucania romana, Roma,
1948, pag. 92:3.

24 Strab, VI 1 4 p. 255.

2 Diod. XVI 15.
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e Diodoro afferma pure che,nella lingua dei Lucani, Beérrior
equivale a 3pamétat, ciot « schiavi fuggiti »: xaza yde =hy tév
Eyywplov Bidhexvov ol dparérar Boérmiot mpoanyopelovro.

La critica moderna® ha mostrato come non infre-
quentemente nomi etnici di popolazioni barbariche abbiano
acquistato un significato deteriore e nessun affidamento
si puo, quindi, dare all’equazione Bpérrior = 3paméray di Dio-
doro; tuttavia la notizia di Diodoro, che abbiamo visto
derivare da una buona fonte del IV sec., ci conserva il
significato che, nel IV sec., i Lucani davano alla parola
Beéttter. Tale termine denoto, quindi, nel IV sec., tutto
il disprezzo dei padroni verso i servi®’.

E’ interessante osservare, perd, che i Bruzi, in Giu-
stino, oltre ad essere pastori, sono anche educatori dei
figli dei Lucani.

Giustino, infatti, dopo aver detto che i Lucani erano
soliti allevare i figli alla maniera degli Spartani, aggiunge:
« Quippe ab initio pubertatis in silvis inter pastores habe-
bantur, sine ministerio servili, sine veste quam induerent
vel cui incubarent; ut a primis annis duritiae parcimo-
niaeque, sine ullo usu urbis, adsuescerent. Cibus his praeda
venatica; potus aut lactis aut fontium liquor erat. Sic ad
labores bellicos indurabantur ».

E’ chiaro che qui Giustino riferisce una pratica di
iniziazione giovanile in uso presso i Lucani. Che si tratti
di una pratica di iniziazione & attestato dall’espressione

26 7. Whatmough, in The Praetalic Dialects of Italy, Cambridge,
1933, pag. 159; G. Alessio, La stratificazione_linguistica del Bruzio, in
«Atti dei I Congresso storico calabreses, Cosenza, 1954, pag. 338.

27 Sulla questione dellorigine e del significato del nome dei «Bru-
Zi», cfr. E, Ciaceri, Storia della Magna Grecia, 111, Milano-Genova-Roma-
Napoli, 1932, pag. 33 e n. 1; L. Pareti, Storia di Roma, I, Torino, 1952,
pag, 47112 c note; S. Ferri, in « Studi orientali e classici», Pisa, 160,
pag. 170; A. De Franciscis-O. Parlangeli Gfi Ifalici del Bruzio nei
Hocumenti epigrafici, Napoli, 1960, pag. 55; E. Lepore, in « Archivio
Storico per la Calabria e la Lucania», XXIX, 1960, fasc. IILIV, pag.
304; idem, Ricerche sulla penetrazione romana in Apulia e Lucania fino
alla HI guerra sannitica, Bari, 1962, pag. 55 sg.; G. Giannelli, Culti
e miti della Magna Grecia, Firenze, 1963, pag. 271.
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iniziale: « ab initio pubertatis in silvis inter pastores habe-
bantur »: in questa espressione, infatti, c’¢ la scenografia
tipica dell’iniziazione. L'« initium pubertatis », invero, nel
linguaggio etnologico, indica solitamente I'eta in cui avviene
la cerimonia iniziatica presso i primitivi: & intorno a questa
eta che la cerimonia iniziatica rompe ogni legame del-
T'adolescente con i bambini e le donne e lo introduce
nella societa degli uomini®; '« in silvis » & il tipico luogo
destinato alla segregazione dei novizi; i « pastores » sareb-
bero gli iniziatori, mentre il termine sottinteso (« pueri »
o « iuvenes ») indicherebbe gli iniziandi.

Come & noto, l'iniziazione (« initia ») & un rito di pas-
saggio, l'entrata in una condizione e in una categoria qua-
lificata, la cui funzione & di conferire all'adolescente i di-
ritti e gli obblighi di membro attivo della societa. Essa
¢ al centro delle istituzioni sociali dei popoli primitivi ed
ha, al medesimo tempo, una rilevanza sociale, perche ad es-
sa & interessato tutto il gruppo tribale.

Una particolare forma di iniziazione & l'« iniziazione
tribale ».

Per « iniziazione tribale » lo Schurtz** e il Webster *
intendono quel genere di riti attraverso i quali, nelle so-
cieta primitive, i ragazzi devono passare, intorno all’eta
della puberta per potersi inserire nella societa tribale degli
uomini adulti, per avere i diritti da cui i bambini sono
necessariamente esclusi: si tratta, quindi, di un tipo di
iniziazione che investe un po’ tutti i giovani della societa
tribale.

Secondo il Van Gennep , invece, la iniziazione non
ha nulla a che vedere con la puberta fisiologica, ma solo

1t A Brelich, Le inizizioni, Annio_accademico, 195960, Roma, 1960,
Parte T, pag. 26. Sui criti di pubertas, m genere, cff. M. Eliade,
Nm:sanm mystiaues, Paris, 1959, pag. 22 s
1o o i Schurtz, Alterskiassen 'und Mannérbiinde, Berlin, 1902, pag.

sg..

3 H. Webster, Societa segrete primitive, Bologna, 1932, pag. 106.
A, Van Gennep, Les rites de passage, Paris, 1909, pag. 33 sg..
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con la « puberta sociale », cioé col momento in cui all'in-
dividuo viene riconosciuto il diritto di far parte dei membri
responsabili della tribi. L'iniziazione, per il Van Gennep,
non & che uno degli innumerevoli « riti di passaggio », ognu-
no dei quali si articola in tre momenti **:

1) La i dalla condizi preced: S

2) Un periodo di «margine » in cui l'individuo non
appartiene piu alla condizione precedente, ma non appar-
tiene ancora a quella in cui dovra entrare;

3) L'aggregazione alla nuova condizione.

Alla luce di quanto si sa oggi sull'iniziazione tribale
dei primitivi, possiamo ora prendere in considerazione il
passo di Giustino.

Giustino dice espressamente che i figli dei Lucani, « ab
initio pubertatis », erano tenuti fra i pastori (« inter pa-
stores habebantur »). E' implicito, in questa espressione,
il distacco, la separazione di questi fanciulli che passano
ad uno « status » totalmente nuovo rispetto al precedents
prima dipendevano dalla madre, ora dipenderanno da altri
esseri che neppure essi conoscono, in quanto facenti parte
di un altro « mondo »: i pastori.

Individ il primo el i anche par-
lare di un periodo di « margine », in cui i fanciulli non ap-
partengono piu alla condizione precedente, in quanto sono
isolati dal resto della comunita. Il periodo di « margine »
comporta un totale isolamento e, di conseguenza, il luogo
della segregazione dev'essere necessariamente inaccessibile
ai non iniziati. Nel caso nostro, siccome la regione & ricca
di boschi, & il bosco il luogo destinato alla segregazione
dei novizi.

Anche il terzo elemento viene ormai da solo: i fan-
ciulli, trascorso il periodo di « margine » entrano a far

Sui momenti dell'iniziazione, cfr. M. Eliade, op. cif., pag. 26.



74 Antonio Napoli

parte di una nuova condizione: sono guerrieri feroci e,
come tali, vengono inseriti nella societa.

Visto e considerato che, nel passo di Giustino, & possi-
bile rintracciare tutti e tre i momenti in cui si articola
un rito di i ] ludere ormai che anche
presso i Lucani, popolo che fondava la sua esistenza sulla
guerra, esisteva una pratica di iniziazione giovanile la cui
preoccupazione principale era quella di trasformare i ra-
gazzi in guerrieri.

Chi erano gli iniziatori dei figli dei Lucani? Come av-
veniva la trasformazione di essi in guerrieri?

Giustino, dipendente da Timeo, che a sua volta, come
abbiamo visto, dipendeva da Eforo, dice esplicitamente che
i fanciulli lucani erano tenuti « inter pastores ».

Abbiamo gia identificato questi pastori di Giustino con
i pastori al servizio dei Lucani di cui vi & il ricordo in
Strabone, dipendente anche lui da Eforo, ciog, con i Bruzi.

E’ chiaro, quindi, che i Bruzi sono, ad un tempo, pa-
stori e iniziatori dei figli dei Lucani.

Lo Jeanmaire** e, di recente, il Vian* hanno dimo-
strato l'esistenza, nelle societa primitive e guerriere del
mondo mediterraneo, di caste o corporazioni specializzate
nella iniziazione dei giovani: i Cureti, abitanti delle foreste
e delle montagne (« forestiers et montagnards ») **, sono i
prototipi mitici di questa casta cui veniva attribuita l'in-
venzione di tutte le arti da praticare all'aria aperta (alle-
vamento, caccia, tiro dell’arco, danza, etc.) e a cui veniva
affidato il compito di iniziare i giovani alla vita in comu-

e *. Si tratta sempre, vale la pena di osservarlo, di pastori
e non di agricoltori.
Presso gli Spartani e i Cretesi, che, nell'educazione

33 H. Jeanmaire, Couroi et Courétes, Lille, 1939, pag. 438.

34 F. Vian, Les ongmas de Thébes, Paris, 1963, pag. 237.

 H. Jeanmaire, op. cit., pag.

36 Strab. XIV p. 640 (ad Efeso), Diod. V 65: cfr. A. Erellch Gli
eroi greci, Roma, 1958, pag. 340-41; M. Eliade, op. cit., pag.
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collettiva, conservano delle forme primitive ", era lo Stato
con i suoi magistrati e con istituzioni proprie che organiz-
zava questa preparazione dei giovani.

I Lucani, invece, anche se, come dice Giustino, edu-
cavano i figli alla maniera degli Spartani (ma ci6 non
dipende, & bene farlo notare, da rapporti diretti, ma dallo
stato di civilta in cui si trovavano i Lucani, stato corri-
spondente a quello di Sparta e di Creta nell’eta arcaica)
avrebbero affidato questa funzione non ai loro magistrati,
ma ai Bruzi, abitatori dei boschi e delle foreste e, nello
stesso tempo, loro pastori. Come pastori, i Bruzi, abitatori
dei boschi e delle foreste della Sila, presentavano, in ef-
fetti, tutti i caratteri degli « iniziatori » delle eta primitive.

Ma i Bruzi erano un popolo etnicamente diverso dai
Lucani, non una categoria o casta sociale.

Cureti **, Egicori®, Centauri* e Sparti ‘' possono es-
sere tutti, indifferentemente, simboli di categorie sociali
come di popoli e non costituiscono, pertanto, un prece-
dente sicuro.

Degli Sparti, tuttavia, a cui il Vian* attribuisce una
funzione iniziatica nella Tebe arcaica, si sa che erano pre-

a1 M. Eliade, op. cit., pag. 228; H. Berve, Storia greca, Bari, 1959,
pag. 8; A. Brelich, disp. cit,, Parte Il pag. 46: «In alcuni stati greci
troviamo istituzioni che si discostano assai poco dalle iniziazioni dei
popoli primitivi. A Sparta, ad es., lindividuo era totalmente subordi-
nato alla comunita come in una iribi primitiva »; H. Webster, op. cif.,
pag. 69, Sulla educazione dei ragazzi nello stadio della puberta e del-
Vadolescenza nella Grecia antica, cfr. Hall, Adolescence, New York,
1904, 11, pagg. 24960; H. Schurtz, op. cit., pagg. 110124; G. Thomson,
Aeschylis and Athens, London, 2o ediz., 1946, pag. 103 sg. e a pag.
437, note.

35S, Luria, in «Acta Antiqua Ac. Hungaricae» XI, 1963, pag. 31
sg. attribuisce funzioni iniziatiche anche agli Aisimneti e ai Molpi,
oltre che ai Cureti

# Gli_Egicori
sovrintendeva al
op. cit.,, pag. 127,

40 Anche ai Centauri venivano attribuite . funzioni iniziatiche. Basta
pensare a Chirone, il pitt saggio dei Centauri, educatore di_Achille
Cfr. H, Jeanmaire, op. cit.,, pag. 290; M. Eliade, op. cit., pag

41 F, Vian, op. cit., pag.

42 Idem, op. cit., pag. cit.

arebbero originariamente una casta sacerdotale che
niziazione dei giovani alla guerra; cfr. H. Jeanmaire,
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sentati come uomini di razza mista, cuppirés, wyddes*?, ve-
nuti da diverse parti, owopddny. Questa era l'etimologia che
gli antichi davano del termine « Sparti », ed & interessante
osservare che anche dei Bruzi (che svolgevano un’analoga
funzione) la fonte di Diodoro dice innanzitutto che erano
un wAfidos dvdpdmoy maviaxbdev wirdduy.

La storicita degli Sparti resta, perd, estremamente
problematica.

C'¢, invece, un altro caso e, questa volta, storico, in
cui la categoria degli « iniziatori » & rappresentata con
tutta certezza non da una casta sociale, ma da un gruppo et-
nico diverso.

Erodoto racconta che il Medo Ciassare aveva affidato
da educare ad una banda di nomadi Sciti, da lui accolti
come supplici ( dg é&bvtas ixérag) nel suo territorio, i fan-
ciulli; ad essi gli Sciti dovevano insegnare l'uso dell’arco,
Ty téyymy Ty TV

Ma gli Sciti che funzione svolgevano?

La risposta a tale quesito ce la offre proprio un altro
passo dello stesso Erodoto *°. Erodoto, infatti, dice espres-
samente che gli Sciti erano pastori, non agricoltori : (Zxg9at)
ol y&p dpbtar elgf, dAAZ vopddes.

11 caso leggendario degli Sparti e quello storico degli
Sciti dimostrano che la funzione di « iniziatori », negli
stati primitivi, poteva venire affidata, oltre che a individui
o a categorie sociali, anche a gruppi etnici, indigeni sotto-
messi o stranieri ridotti in condizione di vassallaggio che
si trovassero nelle condizioni di vita (stadio pastorale) che
si esigevano per esercitare tale funzione*’.

45 Thue, IIT 61, 2; Ephor. fr. 21 Jacoby; Diod. V 48 e XIX 53,
4; Androzione, fr. 60 b (324 Jacoby): cfr. F. Vian, op. cit, loc. cit..

44 Herod. 1 73: Sxvéey 7y voudday (hn dvdpdy otaoudcao breEiiAde
£ yi Thy Mndukhy' évvpdwveve 88 tov xpévov Tobroy MASwy Kuafdemg &
Dpardpess ob Ambxew, B¢ Tods IxBdag tobrovg T8 pév mpdvov mepieime
b dg Ebviag Ixérag’ Gote 8¢ mepl moMAoD mowedevog abtobs maiddg oL
maptdoxe Thy YAGoody e éxpadely xol THY TEXVIY TEY T6EQY"

43 Herod. 1V 2, 2: (Exbdau) ob yap dpétan elol, dAAE vopdSes.

46 Presso vari popoli africani la funzione di «iniziatori» & affidata
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Alla luce di queste considerazioni, non deve far mera-
viglia che i Bruzi, popolo di pastori al servizio dei Lucani,
svolgessero anche la funzione di « iniziatori » dei figli dei
Lucani.

Da Giustino si possono cogliere anche i vari momenti
di questa iniziazione.

Raggiunto il periodo della pubert, i fanciulli lucani si
staccano, o meglio, sono violentemente staccati dal mondo
dell'infanzia e vengono portati in un altro « mondo », il
mondo delle « silvae ». E’ in questo periodo di « Busch-
zeit »*7, I« école de la brousse »**, che avviene la loro
trasformazione in guerrieri: i fanciulli lucani, a contatto
con il bosco, con la natura selvaggia delle « silvae », con
quella parte di « mondo », che &, per eccellenza, il « non
abitato », contrapposto al mondo materno « abitato »*", non
dipendono pitt dalla madre, ma da altri esseri, ad essi fi-
nora sconosciuti, esseri selvaggi come la natura che li ospi-
ta: i pastori®.

ai fabbri: questi non fanno parte della societa tribale, sono di altra
provenienza etnica e vivono dell’attivita loro riservata ai margini della

a; sono disprezzati, ma, nello stesso tempo, sono necessari
alla tribu: cfr. A. Brelich, op. cit., pag.

47 Cosi viene chiamato, nel lmguaggm etnologico tedesco, il periodo
della segregazione dei noviz Brelich, disp. cit, pag. 132.

48 H. Jeanmaire, op. cit. pag 438. Anche presso i popoli primitivi
si adoperavano fermini simili: ad esempio, presso i Wiradjiuri del-
Y'Australia le iniziazioni si chiamano « Guringal» che letteralmente
significa «cose del bosco», «andare nel bosco»: cfr. A. Brelich
disp, cit, pag. 134; M. Eliade, o cit,, pag. 3.

9 A, Brelich, op. cit., pag. 135.

s0 Non mancano esempi, mellantichita classica, di personaggi edu-
cati in mezzo ai pastori. La pastorizia, nella mitologia eroica, ha un
posto importante: infatti, numerosi sono gli eroi-pastori o quelli che
almeno per un certo periodo della loro vita fanno i pastori e vivono
tra i pastori. Basta pensare a Ciro (Herod. I 107-122; Ephor apd Diod.

4; Aclian,, Var. hist. XII 42; Xenoph., Ciropedia, 1 4, 15 sg.; Plut.,
Armxer}cz: IIT 12; Strab. XV 3 18 p. 734), ad Anfione e Zethos (Hom

sg.; Burip. Antiop. fr. 179 (227 Nauck); Pausan. I 38,
Dio Chrys. XV 9-10; Horat. Epist. I 18, 41 sg.), a Romolo e a Remo
(Livio I 47; Dion. Hal. I 76 sg.; Plut. Rom 3 sg.; Diod. VIII 35;
Aelian,, var. hist. VII 16; Strab. V 3, 2 Floru< Epit. 1 1),
a Ceculo di Preneste (Verg VII 678 sg. II 9), a Paride
(Soph. fr. 90; Eurip. I, A, 180, 574), a Te]ephos (Apollnd 2, 147), a
Lycastos e Parrhasios (Plut., Vitae, 36) etc.. Nel mondo indiano " ab-
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11 mondo nuovo in cui vengono introdotti i fanciulli
lucani comporta, di conseguenza, un nuovo « modus vi-
vendi ». Giustino mette bene in evidenza il contrasto tra
il mondo infantile e il mondo «de la brousse», delle
« silvae ».

Nel mondo dell'infanzia i fanciulli potevano aver un
seguito di servi, vesti sufficienti da indossare o su cui
adagiarsi e potevano fruire anche di tutte le comodita
che offriva loro la citta, l'« abitato » per eccellenza; ora,
invece, entrati a contatto con il mondo delle selve e dei
pastori, con il mondo « non abitato », devono, come dice
Giustino, rinunciare a tutto cid: « sine ministerio servili,
sine veste quam induerent vel cui incubarent, sine ullo usu
urbis ».

E’ interessante osservare che anche presso gli Spar-
tani * e presso i Cretesi®, dove i riti di puberta si presen-
tavano sotto la forma attenuata di educazione civica**, e
dove il compito di « iniziatori », come abbiamo notato, ve-
niva affidato ai magistrati, i fanciulli venivano inseriti in
un sistema di educazione collettiva rigorosa. Il genere di
vita, imposto ai giovani Spartani, in nulla differisce da
quello imposto ai figli dei Lucani: anche a Sparta, come
presso i Lucani, i fanciulli, durante il periodo della segre-
gazione, non avevano un seguito di servi®, non avevano
vesti sufficienti da indossare ** e non tornavano in citta se

biamo I'esempio di Krishna, il «Sacro», cresciuto fra i pastori del
. Meru, ¢ quello di Candragupta. Si tratta, per lo pil, come appare
chiaro dagli esempi, di « re-fanciulli», cresciuti in mezzo ai pastori.
u cio, cfr. G. Binder, Die Aussztzung des Konigskindes Kyros und
Romulus, Meisenheim am Glan, 1964, 22 sg, 153, 175; A. Brelich,
Gli eroi gre cit., pag. 182; Dllmézll L!déolog!e lnparhe des Imio-
europecns, Bruxelles, 1958, pag. K61
Plat. 633

)

% Ephor, apd Strab, X p. 480.

3 M. Eliade, op. cit., 28.

*4 Plat. Leg. 1 633 c. B 9eparmévrwy (per gli Spartani); Justin.,
log {eH 4« bine ministerlo, servills (per 1 L

Plut, Lyc, 16, 61 dvey izdwos (ver gli Spartani); Heracl. Pont.

IIT 3, in F \H.G., pag. 211: ol maideg ol &v K| rgm peTaAMihay Sintivros dv
& lpaslo, 3épuuc e x“ og (per 1 Cretesi); Justin, loc. cil sine
quam induerent” vol Sui incubarent » (per i Lucani).

veste




|
)

I rapporti tra Bruzi e Lucani 79

non dopo aver completato prima il ciclo delle prove ini-
ziatiche.

Tutte queste privazioni dovevano servire ad abituare
i fanciulli alla vita dura e parsimoniosa *.

Giustino, inoltre, ci informa che i fanciulli lucani si
cibavano di cacciagione (« Cibus his praeda venatica ») e
bevevano latte o acqua sorgiva (« potus aut lactis aut fon-
tium liquor erat ») e che, in tal modo, si irrobustivano negli
esercizi bellici (« sic ad labores bellicos indurabantur »).

Fin qui abbiamo assistito alla prima parte dell’inizia-
zione: i fanciulli lucani sono ormai esperti delle « cose del
bosco », si cibano di selvaggina e bevono acqua sorgiva;
in altri termini, questi fanciulli sono morti allinfanzia e
si sono ambientati al nuovo tenore di vita, la vita selvaggia
dei boschi.

I giovani lucani, ormai parzialmente trasformati, uniti
ai Bruzi iniziatori, dapprima, come dice Giustino, si orga-
nizzano in gruppi di 50 (« ex numero quinquaginta ») e
fanno scorrerie nei campi dei vicini (« ex agris finitimorum
praedari soliti »); poi, aumentati di numero (« confluente
deinde multitudine, quum plures facti essent...») e inco-
raggiati dal bottino (« sollicitati praeda ») assaltano paesi
e citta (« infestas regiones reddebant »).

Vale la pena di osservare che anche Diodoro **, nel
parlare dei Bruzi, mette in risalto il motivo della « praeda »,
del Aporewdy Blov, della vita banditesca: cid & una prova
sicura che sia Diodoro che la fonte di Giustino/Trogo han-
no attinto ad una fonte comune: Eforo.

A questo punto qualcuno potrebbe obiettare : Diodoro

6 Plat. Leg. 1 633 c: &m 8% %ol xpumreix Tig Gvopdletan HavuaoTic
rodumbvol Tode Tdg Xprephoetc yeuLbuay Te dvomodnalm ko dopaoiat
ok dvew Seprrévt wy adroig éxuriay Suoxovioeig (per gli Spartani); Ephor.
apd Strab. X p. 480: mpdg 88 70 ) derkia, dAN dvBpelory xpurvely ix TH-
8&v Smloic xal méVole GUVTPEQELY (OTE XATEQPOVELY XXGLATOS ot Pxove
X Tporygiorg 6800 %ol udviovg xed TARYGY TGV v yopvaolowg xel dxais
TG xazd owveeyue...  Justin, loc. cit.: «ut a primis annis duritiae
parcimoniaeque... adsuescerent » (per i Lucani).

57 Diod. XVI 15.
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parla di Apotpwdy Blov a proposito dei Bruzi, mentre Giu-
stino parla di « praeda » a proposito dei figli dei Lucani.
Come conciliare le due notizie?

Per chi tiene presente che Diodoro presenta i Bruzi
come un zAjdos dvdpdrwy Taveayédey pyddwy raccoltosi presso
la Lucania, =epl Aeuxaviav, e che Giustino e Strabone *
presentano i Bruzi come discendenti dei Lucani, allora le-
quivoco Giustino/Diodoro cessa di esistere. Nei gruppi
organizzati di 50, a mio avviso, non ci sono soltanto figli
di Lucani, ma anche Bruzi; come pure nel rAidos dvdod-
wwy wavtayédev wiyddwv  di Diodoro non ci sono solo Bruzi,
ma anche Lucani. Del resto mi pare impossibile che i Bruzi,
i principali attori della trasformazione dei figli dei Lucani,
esperti dei luoghi e delle tattiche banditesche, abbando-
nassero i loro novizi, non ancora completamente iniziati
e trasformati, e non si curassero piu di loro; in questo caso
l'iniziazione sarebbe incompleta. Come pure, se Diodoro
si riferisse ai soli Bruzi, non avrebbe presentato essi come
un popolo di razza mista formatosi nella Lucania. Con-
cludiamo dicendo che le due notizie non si contraddicono,
ma si illuminano a vicenda.

Esaminiamo ora questi elementi presenti in Diodoro
e Giustino e cerchiamo di vedere il secondo momento della
pratica che costituisce la parte centrale della trasforma-
zione in guerrieri dei giovani lucani. Sia Diodoro che Giu-
stino parlano di Apoteixdy @fov, di « praeda »; i Lucani,
sotto la guida dei pastori Bruzi, si organizzano in gruppi
di 50 ed esercitano azioni banditesche. Il motivo della

*% Strab. V p. 28; VI p, 253.

. %9 La precisazione numerica di Giustino («ex numero quingua.
ginta») va accolta alla lettera, in quanto & attestata anche da Tuci-
dide V68, 3: Abyor pv yap dudyovro émi dvev Tipiisy Svtay EEao-
olov &y 8 &xdat Abye mevrexogzice fauv Téooupeg Xeh év T mevrexo-
gmui Bvoparion véooazes (per gli Spartani) e da Omero (Iliade IV
393): il nipote di Creonte¢ a capo di un«commando di50 Kouroi»:
cfr. F. Vian, op. cit, pag. 186.
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preda, del banditismo ¢ una parte integrante dei riti ini-
ziatici.

Tradizionalmente, presso i primitivi, come pure a
Sparta ®, ai novizi, durante la loro segregazione, veniva
concesso un singolare diritto al furto e alla rapina. Questo
fenomeno & molto diffuso sia geograficamente che dal
punto di vista dei livelli culturali®. Il «diritto alla ra-
pina » & un costume che si ritrova ancora, sotto una forma
attenuata, nelle tradizioni popolari dell’Europa e del Cau-
caso *. La forma piit diffusa dell'uso & che i novizi, di
notte, escono a gruppi dal loro campo per compiere rapine
nei villaggi vicini ®. Anche presso i Lucani, popolo preva-
lentemente guerriero, sono attestate queste aggressioni ra-
pinatrici da parte di banditi prima (« ex numero quinqua-
ginta ») e da intere masse poi (« confluente deinde multitu-
dine, quum plures facti essent »)*. Esse, sotto forma di
imboscate e di assalti a sorpresa, come abbiamo visto, ave-

% A Sparta, non di rado, i giovani, per completare il necessario,
dovevano provvedere a procurarsi il cibo con il furto e con continue
scorrerie nei paesi vicini: cfr. Schol. ad Plat. Leg. I 633 c:  dmokbovreg
Tip brzomoy vy, mpoménaron Enausy Bhov o b ol fpea mhavioday
wah zpbocty Eaurdy & xal xhomis xek 1BV tololTwy obtw 8¢ dote pren
xxtaSmhov 8¢ yevéadan id xah xpumreix dvéuadou; Xen. Lac. 1L 58; Plut.
Tyc. 11; Stephanus, Thesaurus Graecae Linguae, 1V, Graz, 1954, col. 2014,
sv.: xpumeeio; H. Marrou, Histoire de I'éducation dans Uantiquité, Paris,
1955, pag. 5i: «mal nourri il est invité A voler pour completer lordi-
naire »; A, Brelich, disp. cit., Parte II, pag. 47; W. Durant, La Grecia, V
ed., Verona, 1963, pag. 103 ¢ pag. 87, n. 55; G. Binder, op. cif., pag. 29:

o In Africa esso ¢ documentato presso popoli pastori come i
Masai ¢ presso i popoli Bantu coltivatori: cfr. A. Brelich, disp. cit.,
pag. .
© H. Schurtz, Alfersklassen... cit., pag. 423 sg.; O. Hofler, Kultische
Geheimbiinde der Germanen, Frankfurt aM., 1934, pag. 25 sg.; M. Eliade,
op. cit, pag. 1789 e n. 10. Scorrerie e rapine, cffettuate da gruppi
organizzati di giovani, sono attestate anche nell'area ligure: cfr. E.
Sereni, Comunita rurali nellltalia antica, Roma, 1955, pag. 166 sg. ¢
note, pag, 16970, ma specialmente a pag. 157 sg. e note. Anche presso
i Persiani, come recentemente & stato messo in luce, esistevano vere
e proprie «bande» di predoni-pastori che molestavano, con continue
Scorrerie, 1 campi e le greggi dei vicini: cfr. G. Binder, op. cit, pag. 29
sg., pag. 100101 sg.

o Per altri usi, cfr. A. Brelich, disp. cit., pag. 161-62.

o4 Cfr. anche Diod. XVI 15:...el¢ abfnow dEtodoyarépay xaréomaay.
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vano come scopo principale la preparazione dei giovani
alla normale attivita degli adulti (guerrieri) ®°.

I giovani lucani, dopo tale periodo di tirocinio bandi-
tesco, avvezzati ormai a tutti i disagi e a tutti i pericoli
del « non abitato », del bosco, potevano ritornare alla cit-
ta, al proprio villaggio. Essi erano totalmente trasformati,
iniziati, « ressuscités »: erano ottimi e feroci guerrieri e,
come tali, venivano inseriti nella societa.

E’ interessante ricordare l'ipotesi del Brelich® per la
quale, nella Grecia antica, certi combattimenti periodici
tra giovani di due citta vicine e in rapporti amichevoli
T'una con l'altra potrebbero rientrare nellistituto delle ini-
ziazioni tribali. Decise le forme e la data, fissavano un
obiettivo per la contesa, che, per lo pili, era una localita
ai confini degli insediamenti delle due tribu. I vincitori
si impossessavano della localita contesa, senza tuttavia oc-
cupare l'abitato della tribu1 i cui giovani avevano perduto
la lotta e imponevano varie e dure condizioni ai vinti che,
a loro volta, preparavano la generazione successiva alla
rivincita.

Alla luce di queste considerazioni, non deve far mera-
viglia se Giustino dice che i figli dei Lucani e i Bruzi
« auctores quoque suos Lucanos bello vicerant » e che fe-
cero con essi, cioé con i Lucani, una pace alla pari (« aequis
legibus ») " e si costituirono poi in lega nazionale.

Non potremmo vedere nei Bruzi e nei figli dei Lucani
una classe di eta che diventa un popolo? Il fenomeno se-
condo cui una classe di eta diventa un popolo ¢ attestato
dalle fonti letterarie anche in ambiente italico sotto la
forma del « ver sacrum »: fra le genti Sabelliche, giovani

1oe. S Justin. loc. cit.: «Sic ad labores bellicos indurabanturs. Diod.
o6. GiL: Eoxoy oy xal pehéeny <Gy xase méheyoy Eoray,

Brelich, p(?uarrz, Favom c cuths” mefia Grecisy arcaica, ) Boan;
1961, p{ 8184,

Brelich, Guerre... cit., pag. 84: « Non & impossibile... che piu
tribidecidano di celebrare la sanguinosa solennita in comne,  for-
mando tradizionali riti di alleanza »
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avventurieri non di rado emigravano in massa alla ricerca
di nuovi di ti per la fondazi di una nuova
comunita: in primavera, sciamavano verso nuove terre,
guidati da un animale sacro s

In base a questa analisi di Giustino, fondata come
abbiamo visto, su ottime fonti del IV sec., si pud dunque
concludere che i Bruzi svolgevano presso i Lucani, oltre
alla loro attivita di pastori-servi, anche quella funzione
« iniziatica » che le leggende greche attribuivano agli Sparti,
ai Centauri e ad altre caste « specializzate » delle societa
primitive, e che presso i Medi, secondo un passo di Ero-
doto, svolgevano, in eta storica, gli Sciti, cacciatori e pa-
stori ridotti in vassallaggio.

1’individuazione di queste pratiche iniziatiche, svolte
da un intero popolo soggetto, in piena eta storica e in
ambiente italico, mi sembra il risultato piui interessante
e, credo, nuovo, della mia ricerca.

o Dion. Hal, T 16, 4; T 24; II 1, 2; Fest. sv. «ver sacrum». Cft.
5. Do La Magna Grecia, Torino, 1963, pag. 45556 e pag. 471, n. 13-

ot ver. sacrum » tra le popolazioni italiche e particolarmente 15
o o e e elliche, cfr. E. Pais, Storia di Roma, 1, Roma, 1926,
eSS sg.i B, Sereni, Le comunita... cit, pag. 18489; J. Bérard, op- cits
pag. 4556.
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Le influenze puniche sulla religione libica:

la gorfa di Kef el-Blida

Assai rare sono le testimonianze pittoriche dell’Africa
del Nord che possono ricondursi all'elemento punico o
all'influenza della civilta cartaginese irradiatasi nella re-
gione. Le pili note sono le scene figurate scoperte in una
tomba del Gebel Mlezza al Capo Bon e illustrate dal Cintas *
(fig. 3). Esse costituiscono, accanto ad altri pochi esempi
rinvenuti nel territorio nord-tunisino?, un documento im-
portantissimo dell’esistenza nell’Africa settentrionale di
questo particolare genere di produzione artistica che non
sembra aver goduto di grande favore nelle altre zone del
mondo punico® e, insieme, un’eccezionale testimonianza
figurata delle credenze funerarie delle genti libiche semi-
tizzate sulle quali i testi letterari non gettano alcuna luce

1 P. Cintas G. Gobert, Les tombes du Jbel Mlezza: Revue
Tunisienne, xxxv1 1939, pp. 13398, in particolare pp. 19097.

2 Una bibliografia ampia e aggiornata degli /auanet con scene
dipinte & data_da P. Cintas, Eléments d'étude_pour une protohistoire
de la Tunisie, Paris i%l, po. 2931, cfr. incltre M. Solignac, Les pierres
écrites de la Berbérie orientale, Tunis 1928. Le pitture pitt importanti
Sono uelle. deghi hauanet. al Henchir Zags (Tabarka), Shauash (Megez
clBab), Sidi Ali Gebali, Segenane, Gebel Behell.

3 Nel mondo punico nord- africano la pittura si limita alle deco-
razioni a fasce rettilinee delle pareti delle tombe, come quelle del
Sahel tunisino, e ai sarcofagi della necropoli cartaginese «dei Rabs,
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(cfr. appresso, pp. 98 ss.; 110 ss.). Accanto alle pitture del
Gebel Mlezza & tuttavia doveroso porre quelle, di qualche se-
colo posteriori ma altrettanto significative, della gorfa di Kef
el-Blida, che sorge in un paesaggio di aspra e solitaria
bellezza nelle montagne della Crumiria, regione di Tabarka
(Tunisia nord-occidentale) (fig. 1).

Descritto per la prima volta nel 1928 da M. Solignac*,
questo singolare monumento indigeno, che ha il tipo strut-
tivo degli hauanet diffusi in tutto il Maghreb fin da epoca
protostorica ®, & stato illustrato recentemente da G. Camps 2
L'intelligente analisi cui l'autore sottopone la scena affre-
scata di Kef el-Blida ha tuttavia il difetto di non essere
sorretta da una ricognizione diretta del monumento. Que-
sta ci & stata possibile compiere, grazie alla cortesia del
prof. J. Ferron del Museo Nazionale di Cartagine, nel
mese di luglio 1965 durante un nostro soggiorno sull’ospi-

ove i tratti e le vesti dei defunti giacenti sul coperchio venivano
completati con la pittura, seguendo un uso ripreso probabilmente dal-
L'ambiente etrusco. Del resto, non esistono scene affrescate nelle tombe
fenicie anteriormente all’epoca ellenistica: solo in questo periodo, e
per influsso del mondo classico, si diffondono gli ipogei sontuosamente
affrescati a Tiro e a Sidone; cfr. G. Contenau, La civilisation phéni.
cienne?, Paris 1949, pp. 208-10. La pittura & invece attestata in Sicilia;
in questa regione, anzi, assistiamo al singolare attardamento di motivi
punici nelle edicolette funerarie da Lilibeo, risalenti al primo secolo
dell'impero; cfr. E. Gabrici, Stele sepolcrali di Lilibeo a forma di
heroon: Mon. Ant. Lincei, XXXIII, 1929, coll. 4160, tavv. I-VIL. In via
generale, si puo affermare che nel mondo punico la pittura non sussi-
ste in autonomia accanto agli altri genmeri di produzione artistica,
almeno fino all'epoca ellenistica ¢ romana, allorche divengono larga-
mente operanti nell'ambiente semitizzato d'Occidente gli influssi del
mondo classico. Per quel che riguarda in particolare I'Africa del Nord,
sappiamo che esisteva in tutto il territorio una tradizione di pitture
Trupestri preistoriche che non pud non essere stata senza eco fra le
genti indigene punicizzate.

M. Solignac, Sur une peinture de la Tunisie septentrionale: CRA.L,
1928, pp. 351-54 ¢ fig.; id, Les pierres écrites, cit, p. 126 e nota 1.
Le tombe rupestri di Kef el-Blida (chiamate localmente gorfa anziché
hauanet, erano gia state segnalate all'inizio del XX secolo dal capitano
Hovart, del Servizio geografico dell'esercito francese: cfr. R. Cagnat,
in BAC., 1901, p. CLIX; Atlas archéologique de la Tunisie, feuille de
Zaouiet Medienn, n. 34.

. Cintas, Elements d'étude, cit., pp. 2940; G. Camps, Préhistoire
et protohistoire de UAfrique du Nord, Alger 1963, pp. 91-110.

amps, Préhistoire, cit., p. 10305.
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tale suolo tunisino’. L'esame diretto ha portato al rico-
noscimento di una pittura sulla parete di destra e alla
precisazione di altri elementi della scena principale. Siamo
lieti percid di portare il nostro modesto contributo ese-
getico, parallelamente a nuovi e pii ampi studi che gia
si annunciano numerosi, alla complessa problematica me—
rente al significato e alla cronol di questo

documento iconografico.

Descriviamo anzitutto la scena dipinta all'interno della
profonda cavita rettangolare scavata nella roccia. La pa-
rete pitt importante & quella antitetica all’apertura, ove
una rappresentazione complessa, costituita da vari perso-
naggi a sagoma piena disposti approssimativamente su due
registri e dipinti a vernice rosso- mattone, ¢ delimitata da
un quadrangolo costituito da una grossa linea dello stesso
colore, che si estende anche sulla parete di destra.

Dall’alto, partendo da sinistra rispetto a chi guarda,
si succedono: una barca a poppa rialzata con la vela a
meta arrotolata sull’albero maestro e schematizzata in due
triangoli uniti per il vertice, con due robuste sartie che si
dipartono dal pennone centrale e con sette guerrieri visti
di faccia, che appaiono solo con il busto, quasi del tutto
nascosto da un grande scudo rotondo, e recanti ciascuno
un elmo appuntito alla sommitd e una lunga lancia; un
personaggio maschile davanti alla barca, con un elmo dalla
lunga paragnatide (ovvero con una lunga barba?), uno
scudo rotondo sul braccio sinistro proteso e una bipenne
brandita nel destro. Davanti al personaggio ¢ un’altra fi-
gura maschile, sospesa orizzontalmente nel vuoto e come
nuotante, con le braccia allargate e le gambe leggermente
divaricate a forbice, e un elmo di tipo corinzio (?) sul

7 Oltre al Prof. J. Ferron e alla scrivente facevano parte della
spedizione M. Solignac, il primo divulgatore delle pitture della gorfa,
J. Duchemin del Centro Nazionale di Arti e Tradizioni Popolari della
Tunisia, M. Yacoub, Direttore del Museo del Bardo di Tunisi e M.
en-Nefair, del Museo Nazionale di Cartagine.
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capo, con paragnatidi e altissimo cimiero che sembra co-
stituito da un ciuffo di penne di gallo.

Sotto questo registro sono altre due figure: quella
di destra & sfortunatamente quasi del tutto cancellata
(sembra trattarsi di un personaggio eretto con una lunga
coda [?1), quella di sinistra rappresenta un personaggio
maschile (informe silhouette vista di faccia) che reca so-
vrapposta al corpo una scala a tre gradini orizzontali. E’
evidente che l'uvomo deve intendersi come arrampicantesi
su di essa; la sovrapposizione ¢ dovuta all'imperfetta resa
figurativa che ignora ogni tentativo di rendimento pro-
spettico e spaziale.

Sulla parete destra (rispetto a chi guarda), ad imme-
diato contatto con la grande scena centrale, & un altro
riquadro delimitato in alto dalla solita linea rossa (in basso
e sul quarto lato non v'¢ traccia di pittura), con un’altra
scena di diverso tipo compositivo; in luogo di figure o
gruppi di figure liberi nello spazio o comunque giustapposti
con un nesso che si affida esclusivamente alla compren-
sione ideologica piuttosto che all'organicita della sintassi
compositiva, si hanno due registri sovrapposti e delimitati
da bande orizzontali, all'interno delle quali appaiono fi-
gure maschili eminentemente schematizzate, costituite da
due circoletti sovrapposti di differenti dimensioni (la testa
e il corpo, che pud forse immaginarsi ricoperto da uno
scudo rotondo identico a quello dei soldati sulla barca
del pannello centrale) e da due stecchetti a V rovesciato
che indicano le gambe.

1l riquadro di sinistra dell'interno della gorfa non
presenta tracce di pittura, ma le forti tracce di umidita
possono aver fatto scomparire le figure ivi affrescate in
origine.

Sull'interpretazione di queste enigmatiche scene che
restano, occorre subito dire, un unicum in tutto il mondo
punico e punicizzato del Nord Africa e dell'intero Occi-
dente, i pareri divergono. Secondo il Solignac, che peral-
tro aveva riconosciuto e descritto solo il dipinto sulla pa-
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rete di fronte all'entrata, si tratta® di una scena avente
analogie col mondo egeo, considerando il tipo di veliero,
il dio con la bipenne, il quale ricorda flgure divine minoiche
con la labrys in pugno e lo stesso tipo struttivo dell’hanut,
che testimonierebbe « une ére de relations entre le Nord
de la Tunisie et le monde égéen, antérieurement a l'arrivée
des Phéniciens ».

La stessa ipotesi, per quel che riguarda la genesi della
tomba in roccia nel territorio nord-africano, & espressa
dal Cintas®, per il quale i costruttori degli hauanet giun-
sero nel Maghreb dal mare fra il XII e il IX secolo a. C.,
in seguito al diffondersi di quella civilta del Bronzo con
forti influssi egei ed orientali che da contemporaneamente
vita sulle sponde del Mediterraneo alle tombe rupestri di
Malta e di Pantalica, che presentano con quelle africane
le maggiori affinita. Quanto alle pitture degli hauanet, lo
stesso autore afferma tuttavia giustamente che quasi tutte
sono posteriori al V secolo a. C. Per quel che concerne
il battello dell’ranut di Kef el-Blida, «on avait pensé
(E. Pottier, Osservazioni all’articolo di Solignac in C.R.AL,
p. 355) qu'il ne saurait non plus étre attribué a une anti-
quité reculée. Bon nombre des tétes de ses occupants sont
figurées de face et cest la un détail qui le place hors de
tout archaisme » Occorre tuttavia dire subito che i paral-
Jeli avanzati dal Pottier con le scene dipinte nelle tombe
della Russia meridionale™ sono alquanto vaghi. Queste
ultime, risalenti al I/II secolo d. C., mostrano dei cavalieri
al galoppo eretti in veduta frontale i quali rivelano, a
nostro giudizio, piuttosto influenze partiche e iraniche, e la
cui sola somiglianza con quelli di Kef el-Blida & data da
un. copricapo a casco puntuto con paragnatidi.

“3M Solignac, Sur une peinture de la Tunisie septentrionale, cit.,
Pp.

9 P. Cintas, Eléments d'étude, cit., pp. 3437.

10 Ibidem, p. 33.

11 M. Rostovtzeff, Iranians and Greeks in South Russia, Oxford
1927, tav. XXIX (tomba di Kerc).
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Secondo il Camps ™, il quale, ripetiamo, non conosce
gli altri elementi della composizione che abbiamo potuto
discernere con i nostri occhi nella semioscurita dell’hanut,
la pittura di Kef el-Blida « immortaliserait... les premiers
moments d'un débarquement ». La minuta analisi dell'ar-
mamentario dei guerrieri e soprattutto un passo di Silio
Italico opportunamente citato dall’autore (Punica, v. 287),
secondo il quale i Libi militanti nell’esercito cartaginese
usavano in guerra la bipenne, ne riconosce I'appartenenza
all’ambiente punico e il carattere funerario, che del resto
la presenza del battello esemplifica chiaramente.

1 sette guerrieri evocano, secondo il Camps, i sette
dei indigeni che sono rappresentati su un noto bassorilievo
di Beja (Vaga) di epoca romana, € che appaiono come
accoliti di Saturno su alcune stele nord-africane di epoca
tarda dedicate a quest'ultimo. Poiché Saturno non ¢ che
I'ipostasi latina del Batal Hammon fenicio-punico, il
Camps @ incline a ritenere che proprio Ba‘al Hammon
sia rappresentato a Kef el-Blida sotto le spoglie del per-
sonaggio armato di bipenne; quest’attributo, di origine
assai antica, ben s'addice infatti a una divinita pitt che a
un comune guerriero. Nonostante 1a minuziosita della sua
analisi, nulla dice tuttavia il Camps circa il valore da dare
alla figura « nuotante » e circa T'epoca cui debba assegnarsi
il dipinto, limitandosi a constatare come quest'ultimo ab-
bia un carattere indubbiamente simbolico e funerario.

Prima di avanzare la nostra opinione personale sul-
l'ermeneutica delle pitture di Kef el-Blida, riportiamo quel-
la espressaci al momento stesso della ricognizione del mo-
numento dal RP. Ferron: secondo Pillustre studioso, le
pitture sarebbero da porsi al VII/V secolo a. C. e dovreb-
bero considerarsi opera di Berberi punicizzati che con la
barca alludono alla barca solare di Ba‘al Hammon, mentre
Jo stesso dio sarebbe rappresentato dal personaggio con
la bipenne. La figura giacente in posizione orizzontale 2

12 G. Camps, Phéhistoire, cit., pp. 10405.
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braccia allargate ¢ il defunto che vola nell’atmosfera prima
di raggiungere la sede di eternita promessagli dalle cre-
denze religiose semitiche. Le penne di gallo sono un em-
blema di resurrezione e richiamano il gallo dipinto nella
tomba del Gebel Mlezza, su cui ci soffermeremo pitt am-
piamente in seguito {(fig. 3). Al viaggio del defunto
negli spazi ultraterreni allude evidentemente anche il per-
sonaggio del registro inferiore, che si arrampica sulla scala,
simbolo escatologico per eccellenza.

Il Ferron ha piena ragione quando vede in tutta la
scena un’allusione alle credenze funerarie indigene puni-
cizzate e al viaggio del defunto nell’atmosfera. Noi ci per-
mettiamo di discordare tuttavia su alcuni punti, primo e
fondamentale quello della cronologia. Diciamo subito in-
fatti che a nostro avviso siamo in presenza non gia di un
documento del VII secolo a. C. ma almeno del I d. C., di
molto posteriore cio¢ alla caduta di Cartagine e che quindi
non pud prendersi a modello della diffusione della reli-
gione punica fra l'elemento libico del paese, ma semmai
come esemplificazione de! graduale alterarsi dell'ideologia
punica sotto l'azione delle correnti religiose e filosofiche
a sfondo esoterico ed iniziatico che in epoca imperiale
penetrano profondamente nell’ambiente nord-africano.

Prima di passare alla questione della cronologia e al-
Iinterpretazione religiosa, occorre cercare di isolare gli
antecedenti figurativi delle pitture di Kef el-Blida.

La barca con i guerrieri e il personaggio davanti ad
essa sembrano ripresi dalle scene di combattimenti marini
e di ratti compiuti dai pirati fenici, che appaiono sui vasi
greci del periodo geometrico ™. Altrettanto potrebbe dirsi
per il personaggio con elmo corinzio che talora appare
sotto un gruppo in lotta o fra le zampe dei cavalli sui
vasi greci** e che ha assunto qui, naturalmente, un signi-

'3 E. Pfuhl, Malerei und Zeichnung der Griechen, III, Miinchen
1923, tavv. IV, n. 15, XIV, n. 65 (cratere argivo di Aristonothos).
14 Ibidem, tavv. XXVII, n. 117, XXXVIIL, n. 163, LXII, n. 242, ecc.
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ficato assai differente, di tipo escatologico e funerario. Si
notino inoltre le strette analogie che i guerrieri in veduta
frontale, con lo scudo che copre tutto il busto per soppe-
rire a una deficienza di resa prospettica, presentano con
i vasi greci del periodo orientalizzante **. Nello stesso am-
biente di cultura figurativa potrebbe inquadrarsi anche la
barca con la grande vela semiarrotolata, seppure non deb-
bano rintracciarsi in essa addirittura remoti echi di mo-
delli egiziani e cicladici *®.

Naturalmente, occorre considerare che questi elementi
iconografici di raffronto con il mondo ellenico arcaico
acquistano tutt’altro valore se collocati nel contesto com-
plessivo dell’epoca. Appare infatti evidente come essi non
rappresentino qui una scena di guerra e di vita quoti-
diana, ma qualcosa che, pur ispirandosi alla lontana ad
entrambe, le travalica poi in un'alterazione semantica piti
0 meno riuscita sul piano strettamente figurativo, ma che
comungque fa supporre un lungo iter percorso dal motivo
jconografico, e di conseguenza un ampio intervallo crono-
logico esistente fra il luogo d'origine del modello e la sua
assunzione in un ambiente culturale diverso, ove operano
influenze di origine diametralmente opposte, ambiente ri-
cettivo al massimo grado ma che non si eleva a sintesi

15 Ipidem, tavv. XII, n. 58, XIII, n. 59, XIV, XV, n. 70, ecc.

16 Por Hgltte, citr ‘ad esemplo § Batelli della. spemzmne al paese
di Punt nel tempio di Hashepsut a Deir el-Bahri: E. Naville, The Tem-
ple of Deir el Bahari, London 1894, tav. VII; A. Weigall, Ancient Egyp-
tians Works of Art, London 1924, tav. CXXXIIL, E' da notare tuttavia
che queste imbarcazioni neo-egiziane sono di piu progredita struttura,
con tre alberi da cui si diparte un sistema complesso di vele ¢ di
u di esse, per giunta, i marinai sono costantemente visti di
profilo. Per i battelli cicladici cfr. A. Evans, The Palace of Minos at
Knossos, 11, 1, London 1928, pp. 23946, figg. 136143. Che alcune delle
imbarcazioni dipinte sugli hauanet tunisini si ispirino a quelle cicla-
iche ¢ mostrato con assoluta evidenza da un particolare, che appare
sia nelle opere egee (A. Evans, op. cit., figg. 136, 140-441; cfr. anche
il vol. 1V, 2, London 1935, p. 952, fig. 919) sia nella barca dell’hanut
del Gebel Behelil: cfr. F. Bonniard in B.AC., 192829, p. 301, fig. 1);
intendiamo  parlare dell'appendice a fiore trilobato con cui termina la
poppa del naviglio e che & la stilizzazione iconografica tipicamente
egea del timone fisso.
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aventi un valore ideologico completamente nuovo ed au-
tonomo.

Il personaggio con la bipenne in mano pud, a titolo
di ipotesi, identificarsi con Ba‘al Hammon come vuole il
Ferron. E’ vero che liconografia piu-diffusa di questo dio
nel mondo fenicio di Occidente lo rappresenta con un’alta
tiara e un mantello che giunge fino alle caviglie, con uno
scettro o una spiga di grano in mano, seduto su un trono
fiancheggiato da sfingi: stela dal tophet di Susa'’, castone
d’anello di Utica'®, statuette fittili del santuario di Tinis-
sut®, E’ altrettanto vero tuttavia che una figura divina a
cavallo con alto copricapo conico e una bipenne in pugno
appare, anche se assai raramente, su qualche documento
punico africano *. Il Picard vede in questa figura quella
del fenicio Hadad, basandosi su altre testimonianze ico-
nografiche cartaginesi del cosiddetto dio-cavaliere (dischi
fittili, stela dal fophet di Salammbé®); in realta, la bi-
penne & conosciuta nel Vicino Oriente come attributo del
dio della tempesta (il semitico Hadad, I'hurrita Teshub) e
mal si conviene a un dio solare per eccellenza?’, quale
dovette essere almeno alle origini Ba‘al Hammon, che ha

as, Le sanctuaire punique de Sousse: Revue Africaine,
xcl 1947 pp 1321, figg. 4849; L. Foucher, Hadrumetum, Paris 1964,
p. 40, fig.

P Cint tas, Deux campagnes de fouilles a Utique: Karthago, 11,

1951, s 5354, fig. 20.

lerlin, Le sanctuaire de Baal et de Tanit prés de Siagu,
Paris xqm tav. II, n, 2. Simulacri simili con il dio in trono, prove-
nienti da Susa e da Tuburbo Majus, sono illustrati ai nn. 1 e 3 della
stessa_tav.

20 Ph, Eerger, Musée Lavigerie de Saint-Louis de Carthage, 1, An-
tiquités puniques, Paris 1900, tav. XVIIL, 1 (impronta di sigillo del
VVI sec. a. C. dalla necropoli di BorgGedid). A questo documento
da aggiungere una figura fittile di cavaliere con berretto conico rinve-
nuta, insieme ad altre cinque statuette simili ma ricavate da stampi
differenti, nella necropoli cllenistica detta «dei Rab» a Cartagine:
A. Delat attre, Figurines trouvdes & Carthage daps s nécropole punique
(1903): CRAL, 1903, p. § dellestratto, fig 4

G~Ch Picard, Les religions de IAfrigue antique, Paris 1954,
p. 53»5

% La natura solare del dio appare tuttavia incerta a S. Gsell,
Histoire ancienne da s LAfriqueldit Nord, IV, La. clvilisstton)carthagi
noise, Paris 1924,
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come uno degli attributi ricorrenti il thymiatérion, in per-
fetto parallelismo con l'etimologia del suo nome, che lo
definisce « signore degli altari ad incenso » **. Pud tuttavia
avanzarsi un’altra ipotesi e cioé che, in seguito all'identi-
ficazione, avvenuta nel mondo punico tardo, di Ba‘al Ham-
mon con Zeus (oltre che con Saturno)*, il dio semitico
abbia assunto l'attributo dello Zeus cretese e ciod la bi-
penne.

In conclusione, il personaggio con l'ascia e lo scudo
(mai, si noti, le divinita orientali recano questo strumento
di difesa che appare invece nel dio-cavaliere del disco fit-
tile di Cartagine, in cui & da vedersi, come sembra ormai
certo®*, non un dio bensi un defunto eroizzato ripreso da
prototipi greci ed etruschi) rimane enigmatico. Poggiamo
su un terreno pitt solido per quanto riguarda la barca.
Seppure i guerrieri che la popolano sono di incerto
significato (alludono alla scorta armata di cui il defunto
ha bisogno nel suo viaggio ultraterreno ovvero restano
come elemento accessorio e non significante ai fini della
valutazione della scena, solo perché erano gia compresi
nel modello che il pittore indigeno copia ingenuamente
nel suo complesso senza permettersi alcuna modifica?), la
barca ha un indubbio significato funerario da gran tempo
riconosciuto e comune a vari territori e civilta. Che la
credenza nella barca quale mezzo di comunicazione per
eccellenza col mondo dei defunti fosse comune nell’am-
biente punico, cui giunse dalla credenze vicino-orientali
pit1 antiche (Egitto, Mesopotamia), & mostrato dal personag-
gio assiso entro una barca di terracotta, proveniente da
una tomba di Cartagine (Dermesh) *, della fine del VII se-

D. Barnett, The Gods of Zincirli: Compte Rendu de I'Onzieme
R Assyriologique Internationale organisée a Leiden du 23 au
2 Juin 1962, Leyden 1964, pp. 6264

e Gsel Hxstmre ancienne_de UAfrique du Nord, 1V, cit., p. 293.

o Bisi, Le stele puniche da Solunto: Archeologia classic,
xxxvn 1966 (in corso di stampa).

26 P, Gauckler, Nécropoles puniques de Carthage, 1, Paris 1915, pp-
2829, tav. CXXXV. Cfr. anche M. Leglay, Le symbolisme de Iéchelle
Ssur les stéles africaines dediées a Saturne: Latomus, XXIII, 1964, p. 218.
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colo a. C., dai modellini di barche che si trovano talora
nelle sepolture e, soprattutto, da un documento tanto signi-
ficativo quanto, crediamo, ignorato dalla maggior parte
degh studiosi # (fig. 2). Si tratta di una stela funeraria

a I a C Isardo, in Sardegna, e data-
bile all'epoca romana (I secolo d. C.); come un piccolo ed
omogeneo gruppo di stele provenienti dalla stessa localita,

Fig. 2

27 G. Chelo, Castelsardo. Tomba rupestre in localita « Lu Rumasinu »:
Not. Sc., 191, pp. 41921, fig
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essa reca una testa umana — evidentemente quella del
defunto — grossolanamente incisa e schematizzata; nel
caso specifico, alla testa maschile si sovrappone una barca.
In un ambiente come quello sardo provinciale ed attar-
dato, ove esistono molte altre testimonianze della persi-
stenza di elementi linguistici, religiosi e figurativi punici
fino all’epoca del dominio romano imperante, la modesta
stela di Castelsardo testimonia, con una poverta di mezzi
espressivi ancora maggiore, le stesse credenze espresse
dalla pittura di Kef el-Blida. Nonostante i differenti parti-
colari della resa iconografica e gli elementi integrativi e
additivi che presenta il documento africano, si tratta in
ultima analisi dello stesso fenomeno: cio¢ della diffusione
di una medesima credenza religiosa in un ambiente indi-
geno punicizzato, che reagisce di fronte ad essa con una
pronta adesione ideologica ma con incongruenze, altera-
zioni e rozzezze figurative le quali lasciano intravvedere il
peso esercitato da un sostrato di cultura locale sul motivo
religioso importato dall’esterno, che ciononostante, pro-
prio per la sua sostanziale « punicita », sopravvive in un
ambiente remoto ed estraneo a quello d’origine ben oltre
la fine del mondo punico, inteso come fenomeno poli-
tico ed egemonico cartaginese.

Minori problemi suscita riguardo alla sua esegesi la
figura del personaggio che si arrampica sulla scala. Que-
sto motivo, di intuitiva comprensibilita, & tuttavia di fon-
damentale importanza quale unico punto fermo per la
determinazione cronologica di tutta la scena dipinta. 11
defunto sulla scala o il solo simbolo astratto & infatti
sconosciuto, per quanto sappiamo, nelle credenze e nel-
T'arte punica del periodo arcaico, apparendo solo sulle stele
di eth romana di Tiddis®, della Gorfa* e di El Afareg,

25 A, Berthier - M, Leglay, Le sanctuaire du sommet et les stéles
4 Baal-Saturne de Tiddis: Libyca, VI, 1958, pp. 2358, tavv. IXV.

29 C. Picard, Catalogue du Musée Alaoui. Nouvelle série. Collections
puniques, 1, Tunis 1957, n. Cb 966.
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presso Beja ®, ciog in una regione ben delimitata e ristretta
dell’attuale Tunisia nord-occidentale. Cade quindi l'ipotesi
del Ferron che attribuisce la gorfa all’eta punica pit antica.

La religione libica precedente all'arrivo delle genti se-
mitiche, stando alle testimonianze finora note, non sembra
aver nutrito aspirazioni escatologiche, concretandosi le
credenze funerarie indigene in generici atti di ossequio resi
ai defunti, ossequio inteso soprattutto come preservazione
del cadavere dall’ingiuria del tempo, e di cui restano solo
dei documenti architettonici, quali il mausoleo di Dugga *
e la tomba megalitica di Maktar **

Dal poco che sapevamo finora sulle credenze funerarie
libiche non sembrava ad esse congeniale l'idea della vita
oltremondana concepita come ascesa e viaggio del
defunto attraverso gli spazi celesti. I celebri rilievi del
mausoleo di Dugga, di cui parleremo oltre, non devono
infatti considerarsi il frutto di tendenze autoctone ma un
prodotto sincretistico ispirantesi a modelli greci microasia-
tici. L'unica leggenda vicino-orientale che un poco si ap-
prossimi a questa concezione del viaggio siderale dell’ani-

3 M. Leglay, Le symbolisme de Uéchelle, cit., p. 229, nota 2, tav.
XII, figg. 1314,

1 C. Poinssot, Les ruines de Dougga, Tunis 1958, pp. 5861, fig. 6,
tav. XV,
52 Parere contrario esprime M. Leglay, Le symbolisme de léchelle,
cit,, pp. 21617, secondo cui la sfinge che appare sulle stele cartaginesi
di eta ellenistica e i volatili beccanti l'albero della vita o un melo-
grano rappres T'anima-uccello nella religione punica, ciod una
sorta di b3 ¢ A nostro_giudizio, occorre distinguere fra i_diffe-
ronti. periodi della. civilth cartaginese,  dal momento che la. religione
punica non resta la stessa per tutto il corso della storia della citta
egemone, ma subisce molte e fondamentali_evoluzioni. La sfinge sulle
stele & probabilmente l'animale-attributo di qualche ~divinita, —ripreso
dall'Egitto e pit tardi dalla Grecia (come mostrano alcuni indizi di
ordine_iconografico); le sfingi, infatti, ornano il trono di Bacal Hammon
nei pit antichi documenti figurati punici (cfr. le note 1719). Gli uc-
celli che appaiono in coppia sulle stele posteriori alla caduta di Car-
tagine sono_tutt'altra cosa, e veramente possono simboleggiare I'eter-
nita cui asplra il defunto; ma si tratta allora di un concetto che non
pud dirsi punico, bensi ripreso dallo stesso ambiente culturale forte-
mente improntato dalle ideologie classiche in cui si inquadrano le pit-
ture- di Kef el-Blida, e che percxé non deve prendersi come esempio
della religione cartaginese pitt antica.
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ma, il mito mesopotamico di Etana rapito dall'aquila e
portato in cielo, non sembra sufficiente a provare un oltre-
tomba semitico (e di conseguenza punico) concepito come
uno spazio celeste che 'anima deve raggiungere mediante
un'ascesa attraverso gli strati dell'atmosfera, ascesa che
in una delle sue espressioni pilt concretizzate assume T'aspet-
to di una scala.

I dipinti di Kef el-Blida, come vedremo meglio ap-
presso, fanno intravedere una soluzione diversa del pro-
blema, in opposizione con le idee fino ad oggi correnti
sulla religione libica pili antica.

11 Leglay, cui si deve un ampio studio di questo sim-
bolo®, ha mostrato come la scala, sorta nell'ambiente
egiziano pre- e proto-dinastico (testi delle Piramidi) quale
simbolo dell’ascesa del faraone in cielo, si diffonda nel-
I'Africa settentrionale solo a partire dal I secolo a. C. per
jl tramite della Sicilia e della Magna Grecia, ove aveva
assunto un valore magico di iniziazione grazie all'affer-
marsi in quei luoghi delle dottrine neo-pitagorica ed orfica.

1l trovare questo simbolo in un ambiente provinciale
e attardato rispetto al grande centro culturale di Cartagine
fa ritenere il secolo I a. C. soltanto come il pit alto terminus
ante quem dell'introduzione della scala nelle credenze li-
biche delle genti dellinterno. Per analogia con le stele
della Gorfa e della regione di Beja, databili al II secolo
d. C., e provenienti — si noti — da localita non molto
distanti da Kef el-Blida, saremmo quindi inclini a datare
anche le nostre pitture al I/II secolo d. C. Tale datazione,
vedremo, & confermata da un altro elemento iconografico.

11 fatto che sulla scala della gorfa sia rappresentato
un personaggio non & un elemento sostanziale di differen-
ziazione dalle stele sopra menzionate, giacché assai age-
volmente si spiega coll'ambiente in cui & stato elaborato

3 M. Leglay, Le symbolisme de Uéchelle, cit., pp. 21346, in part-
colare pp. 22846,
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il dipinto. Nell’habitat indigeno punicizzato i simboli astrat-
ti che le teologie neo-platonica e neo-pitagorica a sfondo
esoterico avevano introdotto nel mondo africano (inten-
dendo come tale, rxpetlamo, 'élite sacerdotale ed intellet-
tuale cartagi ) di una « leggibilita » mag-
giore: onde l'emblema isolato della scala veniva unito a
un contesto antropomorfo, ed il personaggio arrampican-
tesi su di essa traduceva materialmente I'idea del tutto
astratta del viaggio « spaziale » del defunto.

L’ultima figura che resta da illustrare, il personaggio
dall’elmo con la cresta di gallo navigante o volante accanto
(cio¢ davanti) alla figura divina (?) con la bipenne si ap-
parenta a una serie abbastanza numerosa di documenti
tardo-africani che recano lo stesso motivo. Si tratta sem-
pre del defunto rappresentato ora volante per gli spazi
celesti, tenuto stretto da una sirena, come nel mausoleo
di Dugga *, ora navigante per I'oceano superiore in groppa
a un delfino o o un ippocampo, come su alcune stele della
Gorfa, di Maktar e di “Ain Barshush *. La vaghezza di cono-
scenze sulla natura e sulla reale essenza degli spazi ultra-
terreni si accorda col carattere estremamente composito
della religione punica; anche in quest'ultima e piu tarda
fase della sua evoluzione essa fa propri e indifferentemente
adotta concetti ripresi dal mondo vicino-orientale (l'idea
dell'apsu sumerico o abisso primordiale) o piuttosto dal
sostrato libico (il culto delle acque secondo il Picard)*®
e dalle cosmologie ellenistiche e tardo-classiche (le sfere
celesti del neo-pitagorismo, il sistema piramidale di eoni
scaglionati dall'vomo al dio supremo del neo-platonismo,

31 G.-Ch. Picard, Les religions, cit, pp. 9091. Sulla stretta rela-
zione esistente fra questo monumento e le credenze del tempo cfr.
inoltre G. e C.-Ch. Picard, La vie quotidienne a Carthage au temps
d’Hannibal, Paris 1958, pp. 12021.

s C. Picard, Catalogue, cif, nn. Cb 988, 1002, 1010, Su una stela
di Tala (cfr. A. Merlin in BAC, 1915, p. CLXXXVIL 2, fig. 1) & in-
certo se si ratti di un delfino o di un ippocampo.

% G.-Ch. Picard, Les religions, cit., pp.
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Yascesa attraverso gli spazi eterei di certa letteratura eso-
terica come il Pastore di Erma e il Mivat KéBnzog ). Se il
concetto dell’ascensione dell’anima umana attraverso gli
spazi cosmici risale alle filosofie tardo-classiche (e perdu-
rera nel mondo orientale ed occidentale fino al Libro della

Scala islamico e alla Co: dia d ), la veste figu-
rativa data a questa credenza & ripresa dal mondo greco
i iatico, come testi i con sufficiente chiarezza

i bassorilievi e le statue che decorano il mausoleo libico-
punico di Ateban a Dugga e il tipo stesso (torre coronata
da un pyramidion) di questo genere di sepoltura monu-
mentale che trova antecedenti in Anatolia e in Siria. il
Picard, che pure ha messo in luce queste affinita ¥, che
sono anzi veri e propri rapporti di filiazione diretta, nulla
dice sulla via seguita da questi motivi dall’Anatolia al-
I'Africa. In effetti, la rete di trasmissione permane oscura.
Se si considerano tuttavia la sopravvivenza di elementi
greci arcaici nel periodo punico fino in eta ellenistica *®
e, in genere, il sensibile sfasamento esistente fra il mo-
mento di origine delle correnti straniere che permeano in
vari periodi i prodotti dell’artigianato punico e il diffon-
dersi di questi stessi motivi nelle colonie fenicie, anche
il persistere di un'iconografia microasiatica del VI secolo
nell’Afrida numida del II secolo a.C. non potra piti stupire.
Si noti inoltre che le sirene col ruolo di demoni presie-
denti alle sfere celesti appaiono anche sulle stele attiche
della fine del V e del IV secolo a.C., oltre che sul celebre
monumento detto « delle Arpie » di Xanthos, databile al
500 circa a.C.

7 Cfr. la mota 34.

%t Cir. 24 esempio i capitelli ionici con I'elemento di raccordo, fra
le due velute di forma assai ricurva (A. Lézine, Architecture puniquc:
Reousit de documents, Tunis s. d., pp. 55 ss., figg. 2531), ovvero L cap"
el fipo eolico sulle stele cartaginesi di eta ellenistica (M. Hours:
Miédan, Les représentations figurées sur les steles de Carthage: Cahiers
e ovsa, 1, 1os1, tav, VIIT c, XIV d, XVII b, XXIL £ ecc) © di
fioo tuscanico sui naiskoi di Lilibeo di eta romana citai alla nota 3
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Seppure la ceramica punica ignora le grandi conquiste
della ceramica attica a figure nere e rosse e la statuaria
del V e del IV secolo, pure una pallida eco prassitelica’e
scopadea si coglie in alcune figure puniche **; onde non
& impensabile che, oltre ai modelli microasiatici, anche le
stele attiche abbiano fornito al mondo punico l'idea delle
sirene e, in genere, del viaggio ultraterreno del defunto.

Il personaggio rappresentato a Kef el-Blida presenta
tuttavia un altro elemento che costituisce un wunicum ri-
spetto alle raffigurazioni puniche o neo-puniche con lo
stesso soggetto. L'alto cimiero non avrebbe ragione di sus-
sistere se si trattasse di un defunto comune. E’ evidente
quindi che si vuol dare di esso una caratterizzazione espli-
citamente alludente alle sue funzioni. Si consideri inoltre
questo particolare nell’ambito di tutta la scena: un elmo
porta anche il personaggio con la bipenne e la nave mostra
una fila di guerrieri in atteggiamento bellicoso, con gli
scudi spianati sul petto. Il cimiero dell’elmo sembra costi-
tuito da grosse penne di gallo: ebbene, un gallo appare
su una delle pareti della tomba punica del Gebel Mlezza,
che reca negli altri riquadri varie rappresentazioni allu-
denti, a nostro giudizio, alla vita ultraterrena del defunto:
un altare, un mausoleo funerario, assai simile nella strut-
tura a quello di Dugga, una citta entro una cinta fortifi-
cata, in cui saremmo inclini a vedere una specie di Eliso
e cio¢ la dimora celeste delle anime, configurata sul mo-
dello di quelle terrestri, come mostrano il grande segno
di Tanit dipinto entro una nicchia (che conferma il carat-
tere divino della scena) e i due galli, creature di quel
misterioso mondo ultraterreno cui le due pitture vogliono
alludere (fig. 3).

 Cfr. le figure femminili su alcune stele votive sulcitane e carta-
ginesi: M. Hours-Miédan, Les répresentations figurées, cit,, tav. IV c
(stela di Bacalyaton al Museo Archeologico di Torino); G. Lilliu, Le
.{]rlale puniche di Sulcis: Mon. Ant. Lincei, XL, 1944, nn, 62, 67, 8.9, {avv.
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Fig. 3

Si deve inoltre menzionare in questa sede un docu-
mento importantissimo, anche se appartenente a una di-
versa fase culturale. Una pittura rupestre dei Tassili *°

10 J. Tschudi, Pitture rupestri del Tasili degli Azger (Sahara alge-
rino), Firenze 1955, pp. 2526, tav. XIX. E’ da notare che dalla stessa
o & Oua Molin che ha dato la scena col gallo proviene un‘alira
figurazione che ha presumibilmente dietro di sé modelli vicino-orientali.
e bbiamo recentemente creduto di poter dimostrare (A. M, Bisi,
Le componenti orientali dell'arte punica. In margine a uno scarabeo
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(fig. 4) mostra un gallo troneggiante sulla sommita di
una costruzione piramidale, che sembrerebbe costituita da
una graticciata di canne. Questa sorta di pira poggia a sua
volta su una piattaforma alle due estremita della quale
appaiono un personaggio seduto e un altro eretto, con la
tipica acconciatura libica ad elmo lunato rovesciato, Que-
sta pittura risale all’etd garamantica e si riallaccia alle

Fig. 4

inedito del Museo di Venezia: Biblos Press, fasc. 1, 1966 Lin corso di
stampal), il tema delle palme da dattero sul cui tronco si arrampicano
dei personaggi per coglierne i frutti, giunge al mondo punico dal-
V'Egitto del Nuovo Impero, per il tramite dei Fenici. Poiché esistono
molti altri elementi di sicura origine egiziana nelle pitture rupestri
nord-africane (H. Lhote, Alla scoperta dei Tassili, Milano 1959, pp. 71,
80, 121, 187, 19495), non & azzardato supporre che anche questo sog-
getto giunga nell'ambiente nord-africano attraverso i Puni, che lo

adottano sulle stele e sugli oggetti di artigianato minore, quali gli
scarabei.
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scene dipinte frequentissime nei Tassili in eta protostorica.

11 gallo posto su una pira fatta di rami intrecciati (ci
sembra di poter escludere che si tratti di una montagna,
data la piattaforma artificiale su cui questa costruzione
sorge), allude probabilmente a un sacrificio in onore del
defunto. Si noti inoltre che uno dei due personaggi & chia-
ramente caratterizzato come un guerriero, il che costituisce
un altro elemento di raffronto con la rappresentazione della
gorfa tunisina.

Analogamente alla tomba del Capo Bon, dunque, data-
bile al IV/III secolo a.C., quella di Kef el-Blida, databile
al I/II secolo d.C., reca una raffigurazione alludente alla
vita oltremondana del defunto. Al Capo Bon v'¢ la raffi-
gurazione generica del dominio celeste, con le case, i mau-
solei funebri e I'animale che di quella nuova vita & assurto
a simbolo, secondo una concezione che nulla ha di semi-
tico ma & probabilmente ripresa dal mondo indigeno afri-
cano. A Kef el-Blida la scena puntualizza invece esattamente
la natura del morto e il tipo particolare di azione che
esso deve compiere per giungere nell'empireo. Si tratta
ciod di un soldato che i suoi compagni d’arme con il co-
mandante in testa (ovvero un dio-guerriero col suo se-
guito in armi) incitano nella faticosa traversata delle acque
superiori (si ricordino l'atteggiamento piu di nuotatore
che di essere orni rfo del per: i0 rappr
e i guerrieri che appaiono in doppia fila nel pannello
destro). Il personaggio in basso sulla scala allude a una
cc i parzial diversa e costituisce un el o
in un certo senso superfluo nell’economia generale del
contesto. Si tratta cioe della testimonianza materializzata
della comparsa di un altro simbolo escatologico, poste-
riore alle sirene e in genere al viaggio del defunto nell'at-
mosfera, che si trova gia ben enucleato nel II secolo a. C.
nel mausoleo di Dugga. L'ignoto artigiano che dipinse la
parete della gorfa di Kef el-Blida commise l'errore di
un'iterazione di simbologia proprio a causa di questa dif-
ferenziazione cronologica dei due motivi: all'atto in cui
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egli operava, la scala, che trovava ripetuta nelle stele
contemporanee di El Afareg, era l'emblema piit noto e dif-
fuso, perché piit recentemente introdotto, della vita ultra-
terrena del defunto. Con esso coesisteva tuttavia la vec-
chia idea escatologica del defunto nuotante o volante negli
spazi ultraterreni, che aveva trovato quattro secoli addie-
tro la sua canonizzazione figurata nel mausoleo di Dugga,
unico esempio rimastoci dei tanti che dovevano esser dif-
fusi in tutto il territorio numida.

L'una e l'altra iconografia sono assunte percio dal pit-
tore indigeno che vuole potenziata con esse la forza alta-
mente evocativa delle sue immagini. Questa iterazione, ri-
petiamo, che a prima vista lascia sconcertati, & lindice
pilt sicuro della bassa cronologia cui devono assegnarsi
le pitture di Kef el-Blida. Nel quadro pitt ampio delle
credenze religiose libiche, poi, esse testimoniano l'avvenuta
penetrazione delle influenze puniche. Questa differenzia-
zione cronologica dei due motivi & a sua volta prova della
pronta adesione, attraverso le varie fasi storiche, del mondo
indigeno africano alle idee correnti nei diversi periodi di
vita della metropoli cartaginese e della sua civilta religiosa
e figurativa .

La pittura della gorfa di Kef el-Blida, nonostante non
trovi paralleli diretti nell'ambiente nord-africano, mostra
tuttavia alcuni elementi in comune con le scene affrescate
in altri hauanet tunisini. La pit vicina nei motivi deco-
rativi geometrici (triangoli congiunti per il vertice e dischi
ricavati a risparmio) e nella concezione figurata, & quella
che decora la parete di un hanut facente parte di un gruppo
assaj numeroso del Gebel Behelil, nella regione di Grom-
balia** (fig. 5). Se altre rappresentazioni degli hauanet
del Gebel Behelil devono ricollegarsi al sostrato libico e

1t M. Leglay, Le symbolisme de Iéchelle, cit.,
42 M. Solignac, Les pierres écrites, cit., pp. %37 fxgg 67-68.
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in particolare all'arte rupestre sahariana*, la scena di
cui qui si tratta presenta, al pari di quella di Kef el-Blida,
una mescolanza di elementi decorativi libici — la gia ri-
cordata ornamentazione a triangoli a risparmio su fondo
chiaro che & tipica dei vasi berberi** — e di iconografie
tardo-puniche influenzate dalle credenze escatologiche
classiche.

Dalle due parti di una nicchia centrale decorata da
una cornice formata da triangoli raccostati per il vertice,
appaiono due pesci, seguiti rispettivamente da una stella
a cinque punte e da una linea sinuosa di difficile com-
prensione. Al di sotto, e separato da un fregio con dischi
a risparmio sulla banda a vernice rossa, appare un disegno
a macchia allungata, fiancheggiato da due tondi contenenti
vari cerchi concentrici. Sembra di intravedere che si tratti
di un personaggio in atto di arrampicarsi su una scala fra
due simboli astrali. Sulla destra ¢ una figura maschile
eretta con le braccia alzate, una delle quali sostenente
un ramo fronzuto, e con un’acconciatura a forma di co-
rona di penne (?) sul capo. E’ evidente che il registro
superiore allude alle acque primordiali, simboleggiate dai
pesci, che le anime devono travalicare prima di raggiun-
gere le sedi dei beati, mentre nella parte pili bassa & con
tutta probabilita rappresentata materialmente l'ascesa del
defunto; il personaggio reca in mano un ramo, o meglio,
una palma, emblema di mistica vittoria, e quindi di resur-
rezione, che & un attributo costante degli offerenti e dei
defunti eroizzati rappresentati sulle stele tardo-puniche afri-
cane. Questa ascesa si manifesta al Gebel Behelil in una
duplice allegoria: quella del personaggio librato nell'atmo-
sfera con la palma in pugno, e quella della figura colta
nell'atto di faticosa ascesa sul piu realistico strumento
della scala.

42 Ibidem, p. 135, fig. 71.
* G. Camps, Préhistoire, cit., p. 108 e nota 1.
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La tomba gia ricordata del Gebel Mlezza presenta gli
stessi motivi decorativi ottenuti con la tecnica del rispar-
mio e con l'ocra rossa diluita; vi ricompaiono infatti, in
un fregio che corre tutt'intorno alla camera funeraria a
circa 80 cm. di altezza dal suolo, i triangoli congiunti per
il vertice *°. Gia abbiamo discusso del significato che si deve
attribuire a nostro giudizio al mausoleo piramidale, all’al-
tare, alla cittd racchiusa entro le mura e alle due figure
di galli ricavati a silhouette piena e posti, rispettivamente,
accanto al mausoleo e alla citta fortificata. I1 mausoleo,
del tipo corrente nel periodo tardo-punico nel territorio
libico (si ricordi il pilt volte citato esemplare monumen-
tale di Dugga) trova riscontro in quello inciso nell’ranut
di Sidi-Ali-Gebali °, pur esso accompagnato da un altare,
e in quello dipinto di Segenane *’.

Riprendendo le osservazioni del Cintas e del Gobert
sulla tomba punica del Gebel Mlezza e gli hauanet dipinti
della Tunisia, il Camps ha dimostrato con convincenti ar-
gomenti come questi ultimi abbiano influenzato la decora-
zione della tomba del Capo Bon, anziché viceversa, come
si pensava un tempo **. Quest’asserzione sembra inficiare
la nostra attribuzi al periodo i di poste-
riore alla nostra era della pittura di Kef el-Blida. La con-
traddizione ¢ tuttavia soltanto apparente. La sepoltura
n. 8 del Gebel Mlezza riprende infatti dagli hauanet la
tecnica decorativa ed alcuni elementi ornamentali, ma altri
motivi che vi compaiono, quali il segno di Tanit e la citta
fortificata, non si incontrano nell’ambiente indigeno delle
sepolture a camera in roccia. Niente vieta percio di sup-
porre che le due pitture del Gebel Behelil e di Kef el-Blida,
pur avendo in comune con quella del Capo Bon vari ele-
menti nella decorazione, debbano assegnarsi, proprio per
il motivo del viaggio ultraterreno che in esse compare, a

45 P, Cintas - E. G. Gobert, Les tombes du Jbel Mlezza, cit,, p. 191.
48 Ipidem, p. 195 e nota 92.

47 Ibidem, p. 196 e nota 9.

4% G. Camps, Préhistoire, cit., pp. 107-10.
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un’epoca piut tarda della tomba del Gebel Mlezza, fermo
restando che quest'ultima si sia ispirata nella tematica
degli affreschi a quella degli hauanet libici. Del resto, una
classificazione cronologica relativa di questi ultimi non
& stata ancora tentata, dal momento che va incontro a
varie difficolta, prima fra tutte l'assenza di corredo mo-
bile entro le camere.

In conclusione, la gorfa di Kef el-Blida, pur trovando
analogie nella tomba punica del Capo Bon, si inquadra
in un ambiente culturale diverso, pitt remoto dal mondo
punico cartaginese e pilt vicino, proprio per 'epoca tarda
in cui sorge, a quello numida, non immune dalle sugge-
stioni della civilta semitica ma anche fortemente sensibile
alle eredita e tradizioni religiose autoctone, e sul quale
da ultima si sovrappone linfluenza delle filosofie tardo-
classiche a sfondo esoterico ed iniziatico che si irradiano
a partire dal III/II secolo a.C. in tutto il territorio nord-
africano.

1l panorama delle credenze libiche tracciato quaranta
anni addietro da Stéphane Gsell **, e piit recentemente dal
Picard *, pud oggi integrarsi alla luce della pittura di Kef
el-Blida, di cui & giusto venga messa in rilievo la grande
importanza, con tutto il valore di eccezionalita che com-
porta la sua particolare natura di dipinto. Esso mostra
come molte idee sulla religione libica, accusata di perpe-
tuarsi in forme animistiche fino ai tempi piu tardi del
contatto con le superiori civilta punica e classica®, deb-
bano essere rivedute e corrette. E’ vero che restano incerti
e sfuggenti i contorni del pantheon, che non sembra aver

49 S, Gsell, Histoire ancienne de I'Afrique du Nord, 1, Paris 1913,
pp. 20274,
o G.-Ch. Picard, Les religions, cit,
51 SUGaeNl Fistonrs ansérine ot tATrigue s ‘Nord, 1, cit.,, pp. 243 ss.
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conosciuto divinita antropomorfe dotate di una spiccata
individualita e persistenza attraverso il tempo e le vicende
storiche cui ando soggetto 'elemento etnico del paese. Cio-

la pronta adesi del sostrato indi alle
idee puniche prima (e si noti che di tipo prettamente
semitico nella lingua, nella cultura, nelle manifestazioni
artistiche & l'unica entita politica abbastanza stabile e dure-
vole che il territorio libico abbia prodotto, il regno numida
di Massinissa), a quelle neo-puniche ellenizzate e romaniz-
zate poi, ¢ indice di una certa sensibilita e di un certo
interesse per alcuni atteggiamenti e concetti religiosi, sen-
sibilita ed interesse che non possono essere attribuiti solo
alla moda corrente, cio¢ all'improvviso risveglio per i pro-
blemi dello spirito che caratterizzo il mondo mediterraneo
dei primi secoli della nostra era, ma devono trovare le
loro radici nelle pitt antiche tradizioni libiche del paese.
Sulla base delle pitture di Kef el-Blida (ed anche di quella
del Gebel Behelil) possiamo oggi intravedere come il con-
cetto della vita ultraterrena del defunto, e forse anche
quello della sua eroizzazione (che uno studio recentissimo
indaga ora nelle sue molteplici manifestazioni artistiche
nell’ambito della civilta di Cartagine *), siano da consi-
derarsi nel mondo punico il portato dell’eredita libica.

A questi concetti si sovrapposero poi quelli analoghi
ma speculati pitt alti e spiritualizzati ripresi dalle
cosmologie ed escatologie ellenistiche e tardo-classiche, st
che il nucleo di credenze che ne era originariamente alla
base non & piu riconoscibile se non attraverso qualche
rarissimo documento archeologico. Le pitture di Kef el-
Blida sono fra le testimonianze piu significative e rivela-
trici di quella sovrapposizione di idee e di quel fenomeno
storico-religioso svoltosi in quella parte del territorio nord-
africano che, rientrando nell'orbita della civilta punica di

52 Lo studio in questione, di prossima pubblicazione, & del Prof.

J. Ferron, che qui ringraziamo per avercene gentilmente anticipato le
conclusioni.
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Cartagine, ne assimilo attraverso i secoli I'arte e la lingua,
le credenze religiose e l'organizzazione politica.

Come & stato giustamente osservato **, fu attraverso il
mondo punico che I'Africa romana si avvicino al Cristianesi-
mo; oggi possiamo anche affermare che le credenze semiti-
che si diffusero con tanta prodigiosa rapidita fra l'elemento
etnico del paese perché esisteva in situ un ambiente gia
pronto ad accoglierle e che non era stato insensibile, a
differenza di quanto potrebbe ipotizzarsi sulla base degli
scarsissimi documenti archeologici finora noti, ai grandi
problemi dello spirito, in particolare a quelli della soprav-
vivenza del defunto dopo la morte e del viaggio ultrater-
reno per raggiungere le sedi celesti. Quale sia stato su
questo fondo africano l'apporto delle genti semitiche & un
problema ancora irrisolto: il fatto tuttavia che soltanto
nell’Africa dell'epoca tarda si riscontrino documenti ar-
cheologici rispecchianti queste credenze e il fatto che non
esista traccia nell’ambiente siro-palestinese di ideologie e
tradizioni funerarie analoghe, fa propendere per un’origine
libica indigena del concetto del viaggio celeste del defunto,
concetto complicatosi ed arricchitosi poi a contatto delle
escatologie tardo-classiche che penetrarono fra le élites
culturali africane nei secoli immediatamente posteriori alla
caduta di Cartagine.

3 G.-Ch. Picard, Les religions, cit., pp. 256-57.
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11 pervicace ostracismo inflitto all'etnologia da parte del-
le autorita demiche italiane ha raggi il suo scopo
solo in parte, impedendo od ostacolando grandemente 'af-
fermarsi di una scuola etnologica italiana, dirottando ener-
gie e scoraggiando vocazioni; ma non & riuscito a soffocare
del tutto I'interesse per la « scienza dei popoli » fra il pub-
blico intelligente, negli stessi ambienti universitari e fra
non pochi studiosi aperti ai problemi piu ecumenici
dell'umanita contemporanea o per meglio dire dell'umanita
di sempre. Di questa verita il recente libro di Ugo Bianchi
& riconoscimento esplicito. Opera meditata, rivelatrice di un
pensiero personale terso e spesso acuto, essa potra certo
suscitare dissensi o riserve, — a cominciare da quelli che il
recensore & tenuto a segnalare per doveroso scrupolo di
fronte al compito assunto, — come avviene per ogni scritto
di contenuto critico; ma, cid che pil1 conta, essa sara senza
dubbio suscitatrice di nuovi interessi, soprattutto nelle men-
ti dei giovani ai quali — come risulta dalla dedica — il libro
principalmente si rivolge.

Poiché il discorso vertera in via quasi esclusiva su que-
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stioni generali, sara opportuno sbarazzare il terreno in par-
tenza dai rilievi di natura particolare. Se si considera che
I'A. ¢ in primo luogo cultore di altra disciplina, i passi su-
scettibili di censura specialistica da parte dell’etnologo sono
sorprendentemente pochi. Per esempio: gli ignami (sing.
igname, non ignamo) sono Dioscoreae, e non hanno niente
a che fare con la patata dolce, che & un genere di Ipomoea
(p. 151). Sebbene sia un Cervide, il caribui ¢ una renna, non
una specie di cervo (p. 159). La definizione di clan come
« gruppo parentale unilaterale exogamo » (p. 170) non & feli-
ce, perché 'aspetto parentale & derivato e secondario rispet-
to a quello basilare della discendenza unilineale, ma soprat-
tutto perché fra molti popoli il clan non & affatto un gruppo
exogamico. I due volte accennati (pp. 191-92) indizi di colle-
gamenti transatlantici delle alte culture precolombiane non
hanno per ora consistenza riconosciuta, che io sappia, e
comungque non trovano credito fra gli americanisti.
Meritevole di rettifica & un’altra inesattezza di carattere
alquanto piit generale, residuo di argomentazioni schmidtia-
ne che invero sotto altri aspetti Bianchi ha sottoposto a
critica obiettiva: le fasi preistoriche di presunta agamia e
areligiosita, postulate da taluni evoluzionisti, non sono pro-
priamente « smentite dalla ricerca » (p. 74) ; & pil esatto dire
che si tratta di congetture gratuite, indimostrate e indimo-
strabili sul piano scientifico, e per le stesse ragioni difficili
da smentire. Analoga affermazione, ripetuta nel contesto
della critica nell'insieme giusta che Bianchi muove all’'etno-
grafia sovietica, va oltre il segno: per loro natura, le risul-
tanze paletnologiche non sono finora tali da suggerire né da
far escludere «l'esistenza di istituzioni preistoriche a tipo
familiare pitt vicine [?] a quelle monogamiche, con parita
dei sessi e diritto paterno,... nonché l'esistenza di credenze
circa I'Essere supremo » (pp. 228-29). Come ogni afferma-
zione contraria a queste & incontrollabile sul piano della do-
cumentazione scientifica, e legata a ben individuate posi-
zioni dottrinarie preconcette, cosi ogni indulgenza alla idea-
lizzazione morale delle societa pleistoceniche & arbitraria,
fondata sulla equiparazione di esse con i « cacciatori primi-
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tivi attuali » (non poco idealizzati per loro conto), cioe su
un tipo di comparativismo la cui illegittimita cominciava
a essere avvertita dallo stesso P. Koppers nei suoi ultimi
scritti, e che oggi & riconosciuta dalla maggior parte degli
studiosi. Altrove (p. 71), IA. dichiara invece che questo
tipo di paragone & valido «in buona parte» e non so
dargli ragione.

Con forte riserva io accetterei del pari le illazioni (p. 101)
circa I'antichita relativa dei concetti di anima-ombra (ani-
ma-spettro) e di anima-causa di vita. Non si vuol contestare
che le critiche mosse da Lang, da Marett e dai loro succes-
sori a certi aspetti dell’animismo tyloriano si basassero su
argomentazioni giuste, che ancor oggi mantengono in parte
la loro validita; ma il fine ultimo che esse avevano di mira
non era molto diverso da quello di Tylor, salvo la pretesa
di sostituire a un certo quadro di concezioni arcaiche, pri-
mordiali, un altro quadro ancora un poco piit arcaico, un
poco pitt primordiale: fine che la scuola ciclo-culturale ere-
dito intatto e fece suo, per proporre infine come tutti sanno
— appoggiato a un metodo certo criticamente pilt serio,
ma non impermeabile all'infiltrazione di criteri subiettivi
nelle valutazioni singole e nei giudizi d'insieme — quello
che nella convinzione del P. Schmidt doveva essere lo sche-
ma definitivo e immutabile dei prius e dei posterius nello
sviluppo delle credenze cosiddette primitive. Ora 'etnolo-
gia contemporanea riconsidera con variabili sfumature di
scetticismo tutte quante queste «scale », evolutive o cicli-
che che siano: scale che beninteso includono ben piu che
le varie concezioni dell'anima, o del matrimonio, o della
divinita. L'accenno al problema non pud, in questa sede,
essere sviluppato; poiché esso interessa la storia delle reli-
gioni non meno che l'etnologia, c'¢ da augurarsi che la
vexata quaestio, circoscritta s'intende a qualche preciso
settore della fenomenologia etno-religiosa, venga un giorno
ripresa da uno studioso sensibile come Bianchi stesso, alla
luce dell’affinata metodologia dei nostri giorni.

Ma qui stiamo parlando di storia dell'etnologia: di una
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scienza che sara magari discussa e discutibile, come dice
Bianchi all’esordio della sua Premessa, ma che soprattutto
& per sua essenza una scienza vasta, complessa, multiforme
quant’altre mai: al punto che nessun etnologo professioni-
sta nell'ultima generazione ha ardito affrontare il compito
di scriverne la storia. (Gli ultimi tentativi in questa dire-
zione risalgono a un trentennio addietro: al 1935 quello di
T. K. Penniman, A Hundred Years of Anthropology, e al
1937 quello di R. H. Lowie, The History of Ethnological
Theory). Quale misura di successo ha raggiunto Ugo Bian-
chi nel rinnovare il coraggioso tentativo, per cosi dire dal
difuori, per la prima volta in lingua italiana, e dovendo in
aggiunta fare i conti con un trentennio (1935-1965) che ha
visto enormemente ampliarsi nel mondo intero la produ-
zione scientifica di argomento etnologico?

Egli ha operato una scelta, e tentato una sintesi: indi-
spensabile 1'una, legittima I'altra, ma pericolose entrambe.
In sostanza, egli ha condotto un’analisi critica di una serie
di teorie: e non c’& bisogno di aggiungere che lo ha fatto
da par suo, vale a dire con dottrina, con limpidita di ragio-
namento, con acume e insieme moderazione nella polemica.
Ne & venuto fuori un libro intelligente, molto bene informato
specie in certe sue sezioni (p. es. per quanto riguarda il pen-
siero pre-etnologico dei Greci, e sugli argomenti in prece-
denza approfonditi dall’A. in At alox e nei suoi lavori sul
dualismo), e denso di assennate osservazioni, la maggior
parte delle quali, sia detto per incidens, trovano consen-
ziente chi sta qui recensendo.

Senonché letnologia non & una disciplina filosofica, né
soltanto storico-religiosa. L'etnologia & in primo luogo
presa di contatto con un'umanita reale, che vive fuori dei
libri, un'umanita di uomini e donne di carne ed ossa e ani-
ma che respirano e lavorano e si riproducono e amano e
soffrono e muoiono in una inesauribile varieta di ambienti
geografici e sociali ¢ in una stupefacente varieta di modi.
Questo studio dell'uiomo, questa « scienza dei popoli », non
s’intende appieno se non si rammenta che fu ed & anzitutto
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ardua ri iz sforzo di avvici umano, tenta-
tivo di dialogo fra il ricercatore e l'uomo di civilta e di lati-
tudini diverse, e solo iament 1 i demi

o a tavolino fra i dotti che hanno vissuto e assimilato la
prima essenziale esperienza, o che ne hanno sentito parlare
per interposta persona. Troppo spesso (e non mi riferisco
qui precipuamente al libro in esame) al quadro di questa
umanita viva si sostituiscono larve astratte di costumi e
credenze proiettate in un vacuum etnico, geografico e cro-
nologico, pretesti per erudite logomachie.

In secondo luogo, l'etnologia (mi si perdoni l'ostina-
Zione con cui rimango fedele a un vecchio, magari antiquato,
ma fermissimo convincimento) & stata ed & e deve rimanere
studio integrale dell'uomo come essere spirituale e creatore
di cultura: con ogni rispetto, aggiungo subito, per la libera
opzione di ciascuno studioso per le inevitabili e anzi oppor-
tune sfere di specializzazione, ma sempre per cosi dire sullo
sfondo di una conoscenza e visione globale dei problemi
etnologici. Ora il lettore di questa Storia, che non fosse
altrimenti edotto, giungerebbe all'ultima pagina senza so-
spettare che esista tutta una serie di campi di ricerca etno-
logica — fondamentali, di riflesso, anche ai fini della com-
parazione e della sintesi teoretica — cui studiosi illustri
hanno dedicato I'intera esistenza: i campi dell’arte, per fare
un esempio, o della musica, o della navigazione, e cosl via.
Si parla di diffusione e di diffusionismo; ma nessun riferi-
mento & fatto alle ricerche sistematiche di etnologia compa-
rata in tempi recenti, che in fondo costituiscono il fonda-
mento piu serio e documentato delle ipotesi diffusionisti-
che, come gli studi di Irstam e altri sulla regalita sacra, di
Anell sui metodi di pesca nel Pacifico, di Heine-Geldern
sulla metallurgia o sull'iconografia comparate dell’Asia e
dell’America, di Tolstoy sulla tapa in Indonesia e in Suda-
merica, tanto per citarne qualcuno. Ancora si menzionano e
discutono varie teorie circa le origini dell’agricoltura; ma
non si fa parola degli intensi, decisivi studi tecnici condotti
da archeologi e botanici sulle precoci stazioni neolitiche in
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Iran, in Iraq, in Palestina, in altre zone asiatiche, e sui cor-
rispondenti siti preistorici in Mesoamerica: dei soli studi
ciot dai quali c’¢ da aspettarsi una serie di datazioni preci-
se, di dati stratigrafici utili ai fini comparativi, in una parola
T'avvio scientifico e non congetturale alla soluzione del gros-
so problema; di studi cio¢ che, in apparenza non stretta-
mente etnologici, sono ormai parte integrante dei nostri
orizzonti. Proprio su questi e consimili orientamenti e indi-
rizzi di ricerca specializzata, anche in altri campi che qui
non ¢ naturalmente possibile elencare, si basa lo sviluppo
dell’etnologia moderna.

11 particolare orientamento di Bianchi, tutto volto alla
speculazione teoretica, incide parallelamente sulla rosa di
nomi che egli ha scelto come rappresentativi nella storia del-
T'etnologia, e sul rilievo che ciascuno di essi assume nella
trattazione. I classici della teoria etnologica e soprattutto
etno-religiosa sono presenti, giustamente, quasi al completo,
ma non uguale onore & toccato ai classici della ricerca di-
retta e a molti etnologi militanti: Jochelson e Bogoras, Rat-
tray e Roscoe, digliani e iani, Lindbl Wester-
mann, Wissler, sono accomunati nel silenzio. Sono davvero
figure di cosi poco conto? Alle teorie di Adolf Jensen ¢ dedi-
cata una decina di pagine, ma Haddon e Rivers — tanto
per citarne due nomi celebri — non sono menzionati nep-
pure una volta. Gli etnologi britannici sono trattati con par-
ticolare disinteresse, quasi che quanto si & pensato e scritto
in Inghilterra dopo Malinowski e Radcliffe-Brown sia meno
importante del contributo dei due defunti capi-scuola; e si
tratta di due generazioni affermate, dai veterani come Firth,
Forde, Fortes, Schapera, Richards, fino a Leach, Gluckman,
Goody, Mair, Lienhardt, probabilmente il piu significativo e
competente gruppo di studiosi attivo in Europa ai giorni
nostri (Evans-Pritchard ¢ menzionato una volta di sfuggita).
Alla produzione degli autori di lingua germanica, Bianchi si
dimostra pili interessato; tra i francesi contemporanei, & di-
scusso il solito Lévi-Strauss, ma non sono considerati nomi
come Griaule, Dieterlen, Leroi-Gourhan. Non era obbligato-
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rio parlare dell'etnologia in Australia; ma facendolo, sia
pure in coda a una nota, & strano che ci si limiti a ricordare
Howitt, Spencer e Gillen, e che si salti poi a citare il solo
H. Petri, quasi non fossero esistiti gli Strehlow, i Berndt,
Mountford e Kaberry, McCarthy ed Elkin. Molto pit1 arduo
ancora, naturalmente, si presentava il compito di ragguaglia-
re il lettore sulla mastodontica (se pur non tutta eccelsa,
d’accordo, ma il duro giudizio di cid a p. 212 non puo essere
generalizzato) produzione americana. Bisogna pur dare atto
all’A. che qualunque etnologo di professione fra i piu attenti
e informati si troverebbe in grave imbarazzo a mantenere
le promesse implicite oggi in un titolo quale appunto Storia
dell’Etnologia.

Che poi in un’opera italiana cosi sporadici siano i
riferimenti ad autori italiani, ¢ malinconica circostanza
di cui il lettore obiettivo, date le premesse accennate
e le esigue proporzioni del libro, non pud certo tener
responsabile l'autore. E’' pur vero che da vari secoli,
ciot da tempi in cui letnologia ancora non esisteva
come disciplina autonoma gilt gitt fino alla nostra genera-
zione, schiere di Italiani eruditi e geniali hanno portato
fondamentali contributi alla scienza dei popoli e allo studio
delle culture cosiddette primitive; ma non & meno vero che
quei nostri connazionali non erano e non sono etnologi nel
senso stretto, professionale del termine. Viaggiatori ed esplo-
ratori, come D’Albertis, Cecchi, Bottego, Lamberto Loria,
Elio Modigliani e tanti altri, anche senza risalire a Giulio
Cesare, a Marco Polo o a Pigafetta; missionari, da G. A. Ca-
vazzi da Mc li, fino a S. drea e a B. Bernar
naturalisti come Giglioli, Beccari e Biocca, e antropologi
come R. Battaglia e L. Cipriani; geografi, dal vecchio Adria-
no Balbi fino a Biasutti e a Dainelli; paletnologi quali Luigi
Pigorini e Alberto C. Blanc; linguisti e storici come Enrico
Cerulli e come i miei compianti maestri C. Conti Rossini e
Martino M. Moreno. Per vie diverse, si avvicinarono all'etno-
logia giuristi come Mazzarella, pittori come Boggiani, fol-
kloristi come Cocchiara, e non ultimi vari storici delle reli-
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giosi, da Pettazzoni a De Martino e allo stesso Ugo Bianchi.

Quando si considerano queste, e tante altre figure di
studiosi nostri connazionali, e i contributi spesso fonda-
mentali che essi hanno dato per cosi dire dall’esterno alla
scienza etnologica, e il duraturo fervore d'interesse che essi
hanno suscitato e continuano a suscitare da noi, vien fatto
di domandarsi per colpa di quale peccato originale si in-
sista nel negare all'Italia (sola fra le nazioni civili del-
I'Occidente, ma ormai svantaggiata in questo rispetto a
piccole nazioni d’Asia e d’Africa, e perfino agli stati di
oltre-cortina) il diritto di possedere alla luce del sole una
dignitosa scuola di Etnologia. Il quesito, o mistero che dir
si voglia, lascia immaginare l'interesse — se non altro di
curiosita — che potrebbe assumere uno studio storico-
critico della « inesistente » etnologia italiana.

Se, come io credo, il valore di un libro sta non solo
nelle cognizioni esplicite che esso apporta, ma negli sti-
moli suscitati per via d’accenno o di sottinteso celato fra
le righe, la Storia di Bianchi, oltre ad essere un aperto atto
di fede nei destini dell'etnologia, potra auspicabilmente
assumere nuovi e pitt sottili titoli di merito negli anni
avvenire.

Vinigi L. Grottanelli

>

. PacHE, Die religiosen Vorstellungen in den Mythen der
formosanischen Bergstdmme (Studia Instituti Anthro-
pos, vol. 19), Wien-Mddling, Verlag der Mssionsdrucke-
rei St. Gabriel, 1964, pp. 262 in 8°.

E’ questa un'indagine storico-religiosa mossa dalla ti-
pica problematica della scuola etnologica viennese, sorretta
dal suo rigoroso metodo e strettamente contenuta nei suoi
schemi. Il materiale mitologico esaminato & quello rac-
colto in un corpus dai giapponesi Ogawa e Asai. Tale mate-
riale fornisce, o dovrebbe fornire, all’A. gli elementi di una
antica religione delle popolazioni montanare di Formosa,
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e lo spinge, infine, ad una rapida comparazione con le
ideologie religiose della vasta area culturale in cui For-
mosa ¢& inserita, estendendola dai settentrionali Ainu fino
ai primitivi dell'India sud-orientale. Alla ricerca di tali
elementi, i miti vengono riguardati (ossia scelti nel cor-
pus e parzialmente tradotti) per la loro capacita di atte-
stare: 1) le credenze in esseri sovrumani (Essere supremo,
divinita, spiriti, uomini « divini »), 2) l'orientamento co-

logico (i ie, antrop ie, «paradiso », «dilu-
vio »), 3) il comportamento sacrale (preghiere, sacrifici,
feste e riti), 4) I'atteggiamento « magico » e « superstizioso »
(magia bianca e nera, omina, ordalie, sogni e tabu), 5) i
fondamenti di un’etica (prescrizioni e proscrizioni concer-
nenti 'omicidio, l'incesto, i peccati sessuali, il furto, ecc.),
6) la presenza di operatori sacrali specializzati (sacerdoti,
sciamani, stregoni), 7) l'orientamento escatologico (idee
sulla morte e sull’al di la, riti funerari). Queste diverse
componenti di una religione ideale sono trattate separata-
mente secondo un rigido schema che per ciascuno dei 12
popoli esaminati si risolve nella uniforme sequenza di
sette paragrafi rlspondenn ai sette punti sopra riferiti.
La stessa set articola ci dei due
capitoli della parte dedicata all’esposizione dei risultati:
quello che da una sintesi delle precedenti analisi (ma ri-
sulta, per via della ripetizione dello schema, esso stesso
ancora una volta analitico e non sintetico come si deside-
rerebbe a questo punto), e quello che tenta una rapida
comparazione allo scopo di fornire una dimensione sto-
rico-religiosa a tutta la ricerca.

I miti formosani sono dunque riguardanti come validi
documenti di una religione scomparsa. E' produttivo un
simile punto di vista? Ossia: & ricostruibile una religione
servendosi delle sue tradizioni mitologiche? Stando ai ri-
sultati e alle stesse parziali ammissioni dell’A. in sede di
bilancio, diremmo di no. Non emerge infatti la religione
particolare di nessuno dei popoli esaminati; non emerge
la religione particolare dei montanari di Formosa presi
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come insieme; non emerge, i una religione circo-
scrivibile in qualche modo, e percid mancano anche i pre-
supposti per una reale comparazione. Con cio si spiega
la insufficienza — confessata dall’A. — del tentativo com-
paratistico, che rimane pressoché inconcludente, quasi
come una nuova elencazione dei « frammenti di religione »
(tessere in liberta di un mosaico inesistente) puntigliosa-
mente rilevati prima, con in pitt solo 'ampliamento geo-
grafico dell’area di ricerca. Per dare un'idea di cid espor-
remo l'unico risultato di una certa validita, di un certo
peso. Sulla base di alcuni miti alludenti a motivi lunari
in connessione di feste agrarie (v. ad es. a p. 242), I'A.
crede di intravvedere una « forma tipica » di religione che,
riguardando anche le popolazioni costiere la cui economia
¢ fondata sulla pesca e non sull'agricoltura, parrebbe do-
minare tutta l'isola, e, come complesso definibile in qual-
che modo, potrebbe essere ricondotta alla sfera culturale
indonesiana. Il tutto resta alquanto nel vago, eppure, Ti~
peto, questo & l'unico, o uno dei pochissimi risultati di
un qualche interesse: poco, ci sembra, per un lavoro di
tanta mole e di tanto impegno. O il lavoro doveva soltanto
servire come repertorio, come guida alla mitologia formo-
sana? Ma allora sarebbe stata preferibile un’analisi per
motivi mitici e non per rappresentazioni religiose. Ché,
cosi come stanno le cose, ci pare quasi che sia I'A. a voler
fornire ai miti formosani figure, elementi, schemi religiosi,
mentre i miti stessi ben poco riescono a fornire all’A.

Sia chiaro: il presente giudizio negativo non concerne
la preparazione etnologica dell’A. che, del resto, non ci
riconosciamo competenti a valutare, e della quale non sem-
bra comunque di dover dubitare stando alla prova che se
ne da nella terza parte del lavoro; né tantomeno concerne
la sistematicita, la coerenza e il disegno stesso della trat-
tazione. La nostra insoddisfazione nasce invece da un me-
todo che coinvolge, ci pare, tutta una scuola e non riguarda
soltanto il libro in esame. Questo pud offrirci l'occasione
per darne rilievo muovendo due appunti sostanziali.
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Primo: il mito non pud essere trattato come un gene-
rico « documento »; si devono, invece, riconoscere ad esso
precisi limiti documentari, i quali limiti son poi proprio
quelli che lo identificano e ne fanno alcunché di funzio-
nale, di religioso, di sacrale, che lo distinguono, insomma,
da una qualsiasi tradizione, o, come va detto a proposito
del presente lavoro, da una qualsiasi «notizia » (esempio
ricorrente: «si ha notizia di un certo essere o di una certa
credenza o di una certa pratica, ecc., da un mito che nar-
ra...»). I miti esaminati dovevano servire, se lo potevano,
alla ricostruzione di una ideologia religiosa fond \!
e generale, ma non a documentare l'esistenza di fatti reli-
giosi contingenti e particolari che, percid, si presentano
slegati e giustapposti come inerti elementi di un campio-
nario. E questo in quanto i singoli miti sono non «notizie »
ma essi stessi fatti religiosi contingenti e particolari. Il-
lustriamo il discorso con un caso: il mito Atayal del di-
luvio (p. 20) narra che gli scampati rifugiatisi sui monti
credono di dover cercare la causa del disastro nell'ira del
«dio del mare »; essi si chiedono: « Chissa che il dio non
debba rimproverarci qualche cosa? E che ne sarebbe se
gli sacrificassimo un uomo? »; e sacrificano vicino al mare
un « uomo senza valore » (« uno la cui morte non conta »),
tuttavia senza successo; allora sacrificano il capo, ed ecco
che il livello delle acque si abbassa e tutto torna normale.
In un’altra versione del mito, sacrificano la prima volta
un cane, ma senza successo, e la seconda un uomo («uno
splendido Atayal ») con successo. Ora un tale scorcio mi-
tico tutto potra documentare (proponiamo quasi a caso:
la personalita del capo che sta ad ogni altro uomo come
ogni altro uomo sta ad un cane, la differenza « sacrale »
tra capo e uomo, tra uomo e animale, il rapporto di ostilita-
mortalita tra mare e uomo, forse un senso della morte
in vista di questo rapporto, ecc. ecc.), ma non documenta
di certo l'esistenza di un «dio del mare » come presenza
attiva, né di un culto ad esso dedicato, né tantomeno la
pratica del sacrificio umano, come invece vorrebbe I'A.
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(p. 241). Tutte queste belle cose si dissolvono nel niente,
appena ci si rende conto che il «diluvio» di cui si parla
& un evento mitico e irripetibile, né & ripetibile percid
l'azione di un «dio del mare », né & istituzionalizzato quel
sacrificio umano che, pertanto, non & neppure tecnicamente
un sacrificio ma soltanto un evento in cui un uomo — il
capo! — viene ucciso perché tutti gli altri siano salvi.
Detto cid diamo atto dell'onesta dell’A. (ma anche della
sua ingenuitd) quando gli capita di meravigliarsi della
mancanza di certi tipici atti di culto nella documentazione
che la mitologia formosana dovrebbe offrirgli; p. es. a
p. 240: «le testimonianze della preghiera sono sorprenden-
temente rare » (la sottolineatura & naturalmente nostra).

Secondo: la rigida classificazione in astratto sia degli
esseri sovrumani che delle pratiche di culto o del compor-
tamento religioso in generale — classificazione che diventa
arbitraria per la mancanza di una chiara coscienza della
sua convenzionalita — riduce tutta la ricerca alla com-
putazione e registrazione di elementi fenomenologici pilt
che al rilievo e alla comprensione di veri fatti storici, e,
anche qui si deve dare atto dell’onesta meraviglia dell’A.,
impedisce ogni tentativo di sintesi, sempre infirmato da
comprensibili dubbi; p. es., p. 181 : « sorprende il fatto che
le affermazioni relative (ad un Essere supremo) si pos-
sano interpretare con una certa sicurezza come credenza
in un Essere supremo soltanto presso due gruppi — gli
Ami dove si parla di una vecchia cieca che pregava, oltre
che gli antenati, anche il dio del cielo e della terra, e gli
Yamo i quali parlano di un (solo) dio che, dopo il diluvio,
si sarebbe manifestato come creatore ». E ancora: «1II Si-
gnore degli animali dei Rukai pud talvolta apparire come
un Essere supremo ». P. 182 sg.: chi sono gli dei che I’A.
attribuisce a tutti i gruppi esaminati, escluso quello dei
Tsou i cui miti non attestano alcun Gotterglaube? sono
esseri che gli etnologi giapponesi i quali han raccolto il
materiale chiamano kami, e che pitt d'una volta potreb-
bero (come del resto i kami giapponesi) essere compresi
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nella categoria degli « spiriti », come ad es. nel caso di
un certo «dio del fiume » (p. 45) che non & neppure dio
di tutti i fiumi, ma soltanto di quel determinato fiume di
cui si parla. Quando poi dagli « dei » si passa agli « spiriti »,
ecco che l'arbitrarieta e la fi tengono bell.

il campo. Un esempio indicativo: a p. 184 si considerano
«spiriti della natura» tutti quegli animali con cui gli
uomini hanno nel mito rapporti sessuali.

D. Sabbatucci

B. Bacatti, L'Eglise de la Circoncision, Jérusalem 1965,
pp. 228

11 libro che abbiamo davanti & un lavoro che molti
attendevano e di cui si sentiva il bisogno. Diciamo subito
che l'opera del Bagatti soddisfa a pieno 'attesa e le neces-
sita degli studiosi.

Il Bagatti ci offre qui un quadro per quanto possi-
bile completo del mondo giudeo - cristiano, quel mondo cioé
che, in base a un’asserzione di Eusebio presa troppo alla
lettera, si credeva fino a pochi anni fa del tutto inesistente.
Eusebio, nella sua Storia Ecclesiastica, riferisce che a par-
tire dal 135 d. C. la popolazione di Gerusalemme non fu
pitt composta che da gentili, e questo sarebbe avvenuto
in seguito al bando comminato da Adriano contro gli
Ebrei. In base a tale asserzione di Eusebio, era divenuto
articolo di fede fra gli studiosi di cose palestinesi che le
prime tracce di vita cristiana in Palestina non risalivano
pitt lontano del tempo di Costantino; evidentemente a
quell’epoca non si poteva parlare di giudeo - cristianesimo,
ma di un cristianesimo di provenienza pagana e di marca
romana, tornato nella terra di Gesui con tutti i crismi — e
i fasti e i nefasti — della religione imperiale.

Un primo indizio in contrario risale al 1873, quando il
Clermont Ganneau rinvenne sul Monte Oliveto delle iscri-
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zioni con nomi di sapore neo-testamentario e anche una
croce. La cosa passo per allora inosservata ed era del resto
troppo sporadica per imporsi all’attenzione. Altri rinveni-
menti di materiale cristiano furono fatti molti anni dopo a
Talpiot, quartiere meridionale di Gerusalemme, a Khirbet
El Ajn e a Beth-Nattif. Ma gli scavi piu fruttuosi al riguar-
do furono quelli condotti dal Bagatti, di nuovo sul Monte
Oliveto, in localita « Dominus flevit », dove in un antico ci-
mitero fu rinvento gran numero di ossuari con nomi neo-
testamentari e graffiti simbolici.

L’abbondanza del materiale questa volta non poteva
non imporsi, e il ripetersi frequentissimo degli stessi temi
nei graffiti poneva lo studioso davanti al compito di inter-
pretarli. Il Bagatti si mise all’'opera, coadiuvato nel lavoro
di interpretazione dal Testa, a cui dobbiamo un prezioso
volume sul «Simbolismo dei giudeo-cristiani » (Gerusa-
lemme, 1962).

1l sistema da loro seguito ¢ stato quello di ricercare,
nelle fonti letterarie pitt antiche e di indiscusso carattere
giudeo - cristiano, i passi atti a illustrare e a spiegare quei
segni, che l'archeologo veniva man mano facendo uscire
dalla terra. In tal modo il Bagatti e il Testa sono riusciti
a ricostruire 'anima che sta a base di quei segni incisi
sulla pietra e sull’argilla; nello stesso tempo tanti testi,
talvolta molto oscuri, si chiarivano attraverso quei segni,
che ne rappresentavano si puo dire le illustrazioni. Le
molte pagine che il Bagatti nel suo libro dedica all'inter-
pretazione di graffiti e raffigurazioni — ai quali affianca
i testi dai quali trae l'interpretazione — possono vera-
mente essere considerate un’antologia illustrata di brani
giudeo - cristiani.

Il mondo giudeo-cristiano dimostra cosi non solo di
essere esistito prima di Costantino, ma di essere stato
quanto mai vitale fino alla fine del IV secolo. Articolan-
dosi in molti rami — di cui alcuni eterodossi ed altri, in
particolare quello dei « nazzareni », attaccati alla piu stretta
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ortodossia — esso ha elaborato tutto un complesso si-
stema dottrinale che, a differenza di quanto avverra nella
Chiesa ex gentibus, non si esprimera attraverso categorie
astratte, ma dara corpo alle sue idee per mezzo di sim-
boli: lettere arcane, numeri misteriosi, raffigurazioni va-
rie, sono tutti mezzi per esprimere l'inesprimibile, per
rappresentare in qualche modo, davanti agli occhi degli
iniziati, il mysterium absconditum.

1l Bagatti traccia dapprima il quadro della diffusione
del giudeo-cristianesimo: presente, probabilmente per
opera dell’evangelista Giovanni, in Asia Minore, non &
assente nemmeno nel cuore dell'impero, a Roma. L'Autore
ci informa sull’'organizzazione delle sette giudeo - cristiane
e sui libri che esse possedevano; ci da notizie particolari
relative alla Chiesa di Gerusalemme, che traeva il suo
prestigio da Giacomo, che ne fu il primo vescovo. Egli
dedica infine dei preziosi capitoli alla vita liturgica; il
cristianesimo costantiniano ha travolto, al suo arrivo, li-
turgia e luoghi di culto giudeo-cristiani, costruendo nei
posti piut venerati quelle grandi basiliche, che strappavano
tuttavia a S. Girolamo un grido di rimpianto per la pas-
sata semplicita. L'ultimo luogo cultuale pre-costantiniano
a carattere misterico che ha rivisto la luce per opera
del Bagatti ¢ la chiesa - sinagoga di Nazareth, dove & stata
rinvenuta una piscina battesimale, con importantissimi
graffiti, e un’altro ambiente, adibito forse all’Eucarestia.

In un tempo cosi fecondo di rinvenimenti archeolo-
gici, viene spontaneo cercare di stabilire una specie di
graduatoria d'importanza fra di essi. La cosa ¢ evidente-
mente difficile e problematica; tuttavia non crediamo di
essere lontani dal vero, assegnando al «ritorno in vita»
del mondo giudeo -cristiano un posto molto importante
nel quadro di tali scoperte. Forse un paragone si impone
con le scoperte di Qumran; esse ci hanno fatto conoscere
la vita di una particolare setta giudaica, di estremo inte-
resse; si tratta tuttavia di un piccolo settore della vita
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palestinese del tempo di Cristo; l'aver riportato in vita
il mondo giudeo-cristiano significa aver fatto conoscere
la vita germinale della Chiesa.

Per la conoscenza di questo mondo, il libro del Ba-
gatti rappresenta fino ad ora la ricostruzione piti viva e
completa (la « Théologie du Judéo-Christianisme » del Da-
niélou & limitata all'esame dei testi letterari); & una mi-
niera di informazioni e uno strumento di lavoro indispen-
sabile. Ottima la forma francese datagli da Albert Storme.

Sofia Cavalletti

CoMMODIANO, Instructiones, libro I, a cura di A. SALVATORE,
vol. I, Testo latino e traduzione italiana, vol. II. Note
esegetiche, Napoli, Libreria scientifica Editrice, 1965-
1966, (Collana di Studi latini diretta da V. De Falco e
A. Salvatore, XIII e XIV), pp. 156 e 230.

A questo difficile autore il Salvatore ha gia dedicato
vari lavori speciali, e ora raccoglie il risultato di lunghi e
intensi studi. Il testo, dopo quanto il Martin ha stabilito
circa il codice C (Berlinese), ¢ condotto unicamente su
questo, mentre B (Parigino) e A (Vossiano di Leida) «si
possono a rigore eliminare in quanto codices rescripti
(p. 8). 1l Salvatore, ciononostante, li riporta nell’apparato
(«non & da escludere che un loro tentativo congetturale
dia, talvolta, nel segno », p. 9) insieme con i vari editori,
particolarmente Dombart, Durel e Martin (in Corpus Chri-
stianorum CXXVIII, 1960), che discute, scostandosi spe-
calmente dall’ultimo in vari punti, e talvolta felicemente
mentre in altri casi sembra restare esistante, acconten-
tandosi di segnare nell'apparato un malim e indicare la
sua preferenza nel tradurre.

In questo, volendosi attenere al tono e alla lingua del
suo autore, il Salvatore ¢ andato talvolta, per il mio gu-
sto, un po’ oltre: «fare il dongiovanni» con le mogli e
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le sorelle (uxores sororesque delusit), V, 3; «farebbe si-
milmente il cascamorto » (amaret similiter), VI, 18; « spe-
lacchiati » (mediocres), XXX, 8, e cosi via.

Le Note esegetiche sono di carattere testuale, lingui-
stico, alcune stilistiche, altre grammaticali o addirittura
elementari, sebbene ricche di riferimenti allo stesso Com-
modiano e ad altri autori (ma p. es. non si capisce perché
a XII, 5 «In altero ventre », abbia sentito il bisogno di
annotare (II, p. 91) che « & del linguaggio popolare la con-
fusione tra alter e alius», quando il testo dice liberum
patrem... bis genitum (cfr. vs. 9 bis natus). A 11, 5 sgg. bi-
sognava aggiungere, tra i riferimenti biblici Sap. 13, 60
e 14, 17.

Le Note iche non vogli dunque, evid
te, essere un vero e proprio commento: tuttavia, su certi
culti e divinita (Mithra, Dea Syria, Bellona...), sulla leg-
genda di Nerone, su AATEINOZ per il numero della Be-
stia apocalittica sarebbe stato bene dire qualche cosa; al-
meno dare indicazioni bibliografiche pili aggiornate.

A P,

TomMAsO CAMPANELLA, De Antichristo, Inediti, Theologi-
corum liber XXVI. I Sacri Segni. Inediti. Theologico-
rum liber XXIV De sacramentis: I De Baptismo et
Confirmatione; II De sacramento Eucharistiae, Testi
critici e traduzione a cura di R. AMERIO. Roma, Centro
Internazionale di studi umanistici, 1965-1966, (Edizione
nazionale dei classici del pensiero italiano, serie II,
voll. 18, 19, 20), pp. 166, 248 e 206.

Con piacere constatiamo che continua la pubblicazione
degli inediti 1liani, di cui abbi ormai, oltre
i tre volumi indicati, e salvo errori od omissione, i libri I
(1949, 1951), II (1958), III (1964), IV (1960), XIII (1959),
XIV (1957, 1960), XVIII (1953), XXVII e XXVIII (1955). E’
dunque superfluo dire ora dell'interesse di questa edizione,
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condotta sul thanoscritto romano apografo dell’archivio
generale dei Dominicani. L'intero libro XXIV della Theo-
logia campanelliana occupera, si annuncia, cinque volumi.

L'edizione € detta «critica», ma naturalmente non si
trovano, in apparato, se non qualche sic e qualche lie-
vissima emendazione; in qualche caso (per es. I Sacri
Segni, II, p. 3, n. 32) si desiderano indicazioni pilt pre-
cise circa lo stato del manoscritto. L'apparato stesso re-
gistra i passi biblici citati, non perd quelli di autori clas-
sici (e per questi poco importa) o di Padri e teologi me-
dievali e pil1 recenti; citazioni queste per le quali il con-
fronto con l'originale (e, quindi con riferimenti precisi, per
i Padri medievali specialmente, a edizioni moderne) sono
talvolta indispensabili a chi desideri accertare se l'autore
ne ebbe conoscenza diretta, e se li intese rettamente, nel
loro contesto.

L'indice dei nomi li registra nella forma latina del te-
sto; ad alcuni & fatta seguira una brevissima indicazione.
Sarebbe tuttavia utile dare specialmente per i moderni
anche la forma autentica e usare un criterio pilt uniforme :
p. es., se si danno notizie su Flavio Biondo e Matteo Pal-
mieri, era opportuno darne su Tichonius, Victorinus (Picta-
vionensis, o di Pettau: ed. Haussleiter, CSEL 49), Illiricus
(Flacio Illirico) e altri; mentre « Onufrius storiografo ago-
stiniano T 1568 » & l'abbastanza conosciuto Panvinio.

La traduzione ¢ a volte parafrastica e in qualche punto
poco puntuale: p. es. a Sacri Segni, II, p. 124: Sed vocabu-
lum istud (ciog t b iatio) non ita i sed
res vocabuli antiqua fruit: « Il vocabolo di transustanza-
zione non ¢ cosi antico, ma la cosa indicata dal vocabolo
& antica », mi pare che il Campanella intenda dire che non
tanto la cosa (ossia la transustanzazione) quanto il concetto
espresso poi con quel vocabolo & antico.

Ma va riconosciuto che 1’Amerio ha compiuto e sta com-
piendo una meritoria fatica; e che molto probabilmente,
pitt che la traduzione, per linnegabile difficolta di ren-
dere in italiano il latino teologico, sarebbe stato utile un
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anche cc di ciog con la sola indi-
cazione dei passi citati, raccolti poi in un indice.

A P.

L. A. STELLA, La civilta mi nei d

ranei, Roma, Edizioni dell’Ateneo, 1965, pp. 311, tavv. 87.

L’argomento del capitolo VIII (Mondo religioso ed etico)
pud giustificare formalmente se segnaliamo questo bel vo-
lume che & una vasta sintesi delle nuove cognizioni sul
mondo miceneo. La familiarita dell’Autrice con i testi e
con i documenti archeologici micenei ¢ esemplarmente in-
tegrata con una larga conoscenza delle civilta vicino-orien-
tali, oltre che, naturalmente, di quella greca. La bibliogra-
fia, assai ricca ed aggiornata, gli indici e le illustrazioni
completano, sotto ogni aspetto desiderabile, la vivace e
densa esposizione, tanto utile agli studiosi (che nelle note
a pi¢ di pagina trovano innumerevoli discussioni di detta-
glio), quanto accessibile anche a un pubblico colto pil1 vasto.

Sebbene ai muti documenti dell’archeologia ora si siano
aggiunti i testi — ma sappiamo come poco loquaci — la
conoscenza del materiale lascia tuttora larghissimo mar-
gine per differenti interpretazioni globali. Le prove di una
molteplice continuita tra il mondo miceneo e quello greco
post-omerico sono fuori dubbio: ma, mentre diversi stu-
diosi tendono a dedurne la massima affinita possibile tra
le due epoche culturali, valorizzando a questo fine anche
gli indizi pit tenui e optando, tra le ipotesi possibili, per
quelle che pit siano consone a tale tendenza, altri cercano
di mostrare come le singole prove di continuita, per inne-
gabili che siano, non escludano affatto un radicale cambia-
mento di indirizzo culturale verificatosi nel «medioevo »
greco e pertanto respingono le ricostruzioni non del tutto
sicure fondate sui fatti greci d’epoca piit recente. L'Autrice
si colloca nettamente nel primo dei due schieramenti.

A. B.
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MARIE DELCOURT

Tydée et Mélanippe

Beau-frére et allié d’Adraste, Tydée marche avec lui
contre Thebes et, attaquant la porte Proetide, est blessé
mortellement par Mélanippe. Athéna, qui protége Tydée,
s'appréte a lui conférer I'immortalité. Mais, en le voyant
dévorer la cervelle de Mélanippe également blessé, elle
est saisie d’horreur et lui refuse le présent qu'elle allait
lui faire. Elle l'accordera a son fils Diomede.

Cette histoire offre deux singularités qui méritent
d’étre étudiées.

Aucune autre immortalisation n'est p de la
sorte. Le cannibalisme, dans aucun conte, n’apparait sous
T'aspect qu'il a ici.

Cannibalisme

1l est le propre des monstres apparentés aux démons
anthropophages dont le type est cet Eurynomos que Poly-
gnote dans sa Nekyia delphique (Paus., X, 28, 7) représente
dévorant les chairs des morts. Ceux qui s’attaquent aux
vivants sont avides a la fois de sang et de plaisir sexuel.
La littérature a atténué le caractére érotique de la Sphinx
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et des Sirénes, qui n’apparait plus que dans des détails
des légendes et des oeuvres d’art. Il marque aussi la figure
de Lamia, une parente des Lémures latins, qui vit sous
terre, comme I'Eurynomos infernal’'. Mais Philostrate
dans sa vie d’Apollonius de Tyane (IV, 25; VIII, 7, 9) fait
d’elle une belle jeune femme qui attire les jeunes hommes
et les « engraisse de plaisir » pour ensuite boire leur sang
et manger leur chair. Sphinx, Sirénes et Lamie ont des
aspects d'incubes; elle sont, 2 un autre niveau, des person-
nifications de la Mort dévoratrice. Ulysse nomme Poly-
phéme «le cuisinier d’Hades » (Eur. Cycl,, 397). L'ensem-
ble des travaux d'Ulysse est une lutte victorieuse, mais
sans cesse reprise, contre la Mort sous ses deux aspects:
elle est dévoratrice (Cyclopes, Lestrygons), elle cause
T'oubli (Lotophages, Circé); les Sirénes font I'un et l'autre.
Les démons cannibales sont des géants ou n'ont qu'un
oeil; ils ont des ailes ou des éléments d’animaux. Lamia
devint une figure de conte que les enfants appelaient
familiérement Lamé. Morm6 mord, Lamé dévore. Mais les
enfants comptaient bien sortir vivants de son ventre,
comme le Chaperon Rouge de celui du loup:
Neu pransae Lamiae vivum puerum extrahat alvo (Horace,

AP, 340).

On est tenté de voir 12 un dénouement opmmste de
conte populaire. Mais les 1 des font souvent r
la victime dévorée, et le cannibalisme apparait ainsi
associé 4 une magie de régénération. Zagreus, découpé,
cuit et mangé par les Titans, reprend vie a partir du coeur
sauvé par une déesse, Athéna ou Rhéa. Toutefois, quand
le cannibalisme apparait ailleurs dans le cycle de Dionysos,
c'est dans une perspective toute différente, celle de I'omo-
phagie rituelle pratiquée au cours des bacchanales.

Les Bacchantes déchiraient de petits animaux que

! Sphinx et Sirnes, cf. mon Oedipe ou la_légende du conquérant
1944, pp. 109-124. Lamia, cf. Schwenn, s.v. dans R-E. (1925). Figures ana-
logues, E. Rohde, Psyche, 30 éd., 11, p. 82.
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la tradition stylise en faons. Une transposition mythique
les fait traiter de la sorte leurs propres enfants. Les filles
de Minyas d'Orchoméne, Leucippé, Arsippé ou Aristippé
et Alkithoé, frappées de folie pour n'avoir pas voulu
honorer Dionysos, dépecent Hippasos fils de la premiere,
en mémoire de quoi, & la féte des Agrionia, le prétre
poursuivait en menagant de la tuer une femme de la tribu
des Oleiai «parce qu'elles avaient dévoré un enfant »
(Plut. Qu. Gr., 38, p. 299 E). On en racontait & peu prés
autant des filles de Proitos roi d’Argos, Lysippé, Iphioné
ou Hipponoé et Iphianassa. Quand Agavé rapporte au
palais la téte de Penthée, c'est avec lintention de servir
dans un banquet ce qu'elle prend pour la téte d'un ani-
mal? Trois variantes d'un méme récit, ot une mere
affolée par une divinité mange son enfant ou se propose
de le faire.

Les péres qui mangent leurs fils n’ont rien a voir avec
le cycle de Dionysos. Eux aussi sont trompés, mais par un
ennemi humain. Ainsi Atrée se venge de Thyeste, Procné
de Térée et, dans la légende historicisée de Cyrus, Astya-
ges d’'Harpagos. On devine la une litote d'un récit oir le
peére mangeait - intentionnellement son fils. S. Eitrem a
donné la clef de I'histoire de Cronos en la rapprochant de
celle du roi Aun d’'Upsal qui sacrifie 2 Odin tous ses
fils & mesure qu'ils naissent afin d’ajouter a sa propre vie
les années qui étajent promises & chacun d’eux. Cronos et
Aun — le sacrifice étant une atténuation de la dévoration
— attestent l'universalité de la croyance qui est & l'origine
de I'anthropophagie: on s'incorpore la force et les qualités
de celui que 'on mange. La méme croyance est sous-jacente
4 l'omophagie, abstraction faite de ce qui peut subsister
d'un totémisme primitif, peu saisissable en Gréce: Ianimal
dévoré encore palpitant étant plus capable de transmettre
sa vigueur que s'il était consommé en cuisine.

2 Le choeur lui dit (Bacch., 1184): péveye vov Oolvec;  elle dit 2
Cadmus (1240): xdder glhovg elg Soira.
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Deux légendes, d'esprit tout différent, mettent en
scéne un mortel qui présente de la chair humaine a
un dieu.

Pour éprouver Zeus, Lycaon lui sert, parmi des visce-
res d’animaux, la chair de son fils Nyctimos. Zeus renverse
]a table: geste de rupture et de répudiation que font aussi
Thyeste et Térée aprés voir mangé leurs enfants®; il
rend vie & Nyctimos, change les convives en loups et, dans
son indignation, déchaine le déluge. La légende est l'aition
d'un rite qui fut peut-étre pratiqué sur le mont Lycaon
en Arcadie jusqu’au début de notre ére: un étre humain
était sacrifié; ses viscéres mélés a ceux d’animaux étaient
offerts aux participants. Celui qui avait mangé de la
chair humaine se trouvait aussitét changé en loup et
vivait comme tel dans les bois pendant neuf ans, aprés
quoi il recouvrait sa forme primitive a condition que, dans
Pintervalle il n'en et plus mangé*. La lycanthropie arca-
dienne reste extrémement mystérieuse. Quant au rite, sur
lequel Pausanias refuse de s'étendre, mais dont les auteurs
chrétiens du III™ s. ont fait grand état, ce serait la seule
trace de cannibalisme rituel en Grece.

La légende de Pélops présente d'autres difficultés. La
version la plus courante est donnée par un scholiaste de
la premitre Olympique (40 A):

«Les dieux ont invité Tantale 2 un banquet. Il veut
leur rendre la politesse, mais, ne sachant que leur servir,
son embarras lui donne le prétexte d'une entreprise impie.
11 découpe son fils Pélops, le fait cuire dans la marmite
et le présente ainsi aux dieux. Le seule Déméter, dit-on,

s Frazer dans son édition d’Apollodore (I, p. 3%0) a relevé les nom-
breuses variantes, y compris celle de Pausanias (VIIL, 2, 3, 6) ol Lycaon
sacrifie un bébé humain lautel de Zeus Lycaios, répand le sang sur
Y'autel et est instantanément changé en loup. Sur le rite de la table

nversée dans le Steptérion delphique, voir M. Delcourt, Pyrrhos et
Pyrrha, 1965, p. 109.

4 Sources apud Frazer, notes A Pausanias, VIII, 38, 7. Voir les doutes
de K. Meuli, Griech. Opferbriiuche, dans Phyllobolia fiir P. von der Milhll,
Bale, 1945, p. 219.
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ou peut-étre Thétis, s’y trompe et en mange. Zeus com.
prend, ordonne &2 Hermes de remettre les chairs dans le
chaudron et d'en. faire sortir I'enfant intact. Bacchylide
(fr. 42) attribue la restauration & Rhéa. Déméter, disait-on,
ayant mangé une partie de I'épaule, Hermes en refit une
d'ivoire ».

Le poéte suggére du reste une version plus cruelle —
qui n’apparait nulle part ailleurs — ou tous les dieux
auraient agi comme Déméter (rpe@v oéfev 3ieddoavro xal
gdyov, 51), mais il ne pousse peut-étre la chose a I'extréme
que pour mieux la rejeter: « Je ne saurais déclarer glouton
aucun des dieux. Je m'y refuse ». Si Pélops a disparu, c’est
qu'il a été enlevé par Posidon.

Pindare représente Tantale comme un coupable, con-
damné & de grands supplices. Coupable de quoi? De n’avoir
pas su « digérer sa grande fortune ». Les dieux lui avaient
accordé le nectar et I'ambroisie afin de le rendre immortel;
«il les déroba et en fit largesse & des compagnons de son
Age, ses commensaux. C'est pourquoi les dieux renvoyérent
son fils parmi le peuple des hommes au bref destin»
(0L 1, str. 3).

Georges Dumézil voit dans Tantale I'homologue grec
du Rahu hindou, du Loki scandinave qui viennent dérober
la boisson des dieux °. Tenons-nous en provisoirement aux
traditions helléniques. Elles ne contiennent rien qui justifie
I'extraordinaire privilege accordé a Tantale. Au surplus,
nous aurions tort de chercher ces justifications sur le plan
moral ot le podte nous a attirés. Titan comme son doublet
Atlas, Tantale primitivement posséde l'immortalité par
nature. Il peche par hybris, comme tous les Titans. 11 offre
I'ambroisie 2 des hommes, comme Prométhée leur donne
le feu, comme Atlas se laisse ravir les fruits dont il a la
garde. Leurs chatiments se ressemblent: relégation, écrase-
ment, tortures physiques.

% Le festin d'immortalité, Paris, 1924, pp. 57, 86, 103, 115.
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Mais, ce qui est étrange, c’est que les Grecs ont dépensé
une ingéniosité infinie pour inventer & Tantale des crimes
o1 l'affreux banquet, qui suffit pour condamner Lycaon et
menacer 'humanité entiére, ne figure méme pas en téte
de liste. Zeus semble indifférent & I'aspect moral de l'acte
de Tantale, méme si des interprétations tardives (Servius,
Géorg., 111, 7 et En., 6, 603; Hygin, fable 83) veulent que
le roi ait agi, comme Lycaon, afin d'éprouver les dieux.
Peut-&tre, comme on l'a supposé, les deux légendes gardent-
elles le souvenir d’un rite archaique ot les dieux recevaient
des sacrifices h ins. Leurs psychologi sont
au surplus différents. Celle de Lycaon est un conte d’anthro-
pophagie ayant la lycanthropie pour conclusion. Dans celle
de Tantale, toute la lumitre tombe sur le fils qui sort du
chaudron plus beau et plus brillant. Cela apparait claire-
ment dans le récit d’Apollodore, ot la glorieuse résurrec-
tion est célébrée sans méme que le meurtrier soit nommé.
11 n’est 1a que pour assurer une magie de la régénération.
Celle qui retire Pélops du «bassin pur», comme dit
Pindare, c’est Cloth, la Parque qui préside aux naissances.
Alors que la Gréce ignore a peu pres le culte des reliques,
les ossements de Pélops étaient vénérés; Abaris en avait fait
le palladium pour les Troyens (Clém. d’Alex., Ad gentes, 30).
Son omoplate était exhibée a Elis ou elle opérait des
guérisons.

De toutes les magies du feu, la seule qui, dans nos
légendes, ait une valeur positive, est la cuisson dans la
marmite, qui échoue seulement quand le magicien I'a voulu.
Un des noms de la marmite est gastra, qui désigne la
matrice et l'estomac, duquel les alchimistes donnérent la
forme 4 l'alambic d’oti la matiére doit sortir régénérée.
Pélops sort vivant du chaudron comme les enfants du
ventre de Lamie, comme le Chaperon rouge du ventre du
loup, — comme Jonas de la baleine. Les variantes se situent
4 tous les échelons, depuis le conte populaire — celui du
Machandelboom (Grimm, 21) comporte un processus un
peu plus compliqué — jusqu'a la théogonie. Sur un vase
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attique du V™ s,, Jason (Roscher, s.v. col. 85 )avalé par le
dragon est rejeté vivant sous l'oeil vigilant d’Athéna. Itys
mangé par son pére renait oiseau; Zeus ressuscite Nycti-
mos; Cronos vomit ses enfants vivants.

Comment ne pas remarquer que le seul endroit de la
Gréce oi1 Cronos semble avoir eu un role religieux est Olym-
pie oit il appartient — avec Pélops — au passé le plus
reculé de la région? Ses prétres, les Basilai — plus
anciennement, peut-étre, des prétres-roi — célébraient un
sacrifice annuel a l'équinoxe de printemps. Il avait sur
I’Altis un autel en partage avec Rhéa (Paus., V, 7, 6 et 10;
14, 4; VI, 20, 1; 1, 18, 7), laquelle, chez Bacchylide, ressus-
cite Pélops, ce qui ne parait pas une simple variante litté-
raire: c’est une ruse de Rhéa qui procure la résurrection
des enfants divins avalés par Cronos. Olympie associait
ainsi tous les acteurs d’'une magie de résurrection.

Justin au second siécle, Clément et Arnobe au troisie-
me, connaissent la légende de l'enfant Liber dépécé et
cuit par les Titans et laissent entendre qu'ils I'ont lue dans
des sources orphiques. Firmicus Maternus au IV®™ s. ra-
conte comment Minerve regut le coeur et ressuscita le dieu.
Bien avant eux, I'épicurien Philodéme, contemporain de
Lucréce, parlait des trois naissances de Dionysos: la pre-
miére, de sa mere, la seconde, de la cuisse de Zeus, la
troisitme quand Rhéa rassembla les membres découpés:
Rhéa, comme dans I'histoire de Pélops.

Ce méme Zeus avala Métis enceinte d’Athéna, laquelle
sortit triomphante de la téte paternelle. L'image a pris une
telle autorité qu'on en oublie qu'elle clot un conte anthro-
pophagique. Comme les enfants de Cronos, Athéna a passé
par la gaster de sa mere et par celle de son pere. La
double naissance est colorée d'une valeur singulitre, pa-
rente de linvincibilité des héros sortis vivants, dans les
contes, du ventre d’un dragon.

6 Sources dans H. Jeanmaire, Dionysos, pp. 379-382.
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Tyddée dévorant la cervelle de Mélanippe ne s'inscrit
dans aucune de ces séries. Tout aussi aberrant est ce qui
concerne son immortalisation.

Immortalisation

« Les dieux ne mangent pas de pain et ne boivent pas
de vin. Cest pourquoi coule dans leurs veines un sang qui
n'est point périssable et on les nomme des Immortels ».
Ainsi dit I'Iliade (V, 340). Ils s'alimentent de nectar et
d’ambroisie. L'image de l'ambroisie s'est probablement
développée 2 partir des propriétés du miel (il passait pour
prolonger la vie et servait a l'embaumement) et, davan-
tage, des traditions concernant son origine: les abeilles,
pensait-on, se bornaient & le recueillir sur les plantes ol
il tombait du ciel, « sive caeli sudor, sive siderum saliva »
(Pline, XI, 30), «aeri caelestia dona» (Virg. Géorg.,
v, 1) ().

Les dieux ne se réservent pas l'usage de l'ambroisie.
Ils en donnent A leurs alliés, les Cent-Bras, afin de leur
« gonfler le coeur» (Théog. 640), comme des généraux,
avant la bataille, feraient distribuer 4 la troupe du vin de
leur table. Zeus permet a Thétis d'en instiller & Achille
qui refuse de s'alimenter aprés la mort de Patrocle (L,
XIX, 347); elle en met dans les narines du mort; Apollon
en oint le corps de Sarpédon (XVI, 670). L'ambroisie ap-
parait ailleurs comme un produit de beauté qui purifie le
corps d’Héra (XIV, 170), le visage de Pénélope (0d., XVIII,
192), comme un parfum qui permet & Ménélas de suppor-
ter l'odeur des phoques.

* Textes apud W.H. Roscher, Nekfar u. Ambrosia, Leipzig, 1883, qui
identifie purement et _si miel et isi i
offrent une curieuse divinisation des abeilles: il y a en elles quelque
chose de lintelligence divine et des souffles de Iéther (IV, 220); elles
naissent spontanément des feuilles et des herbes parfumées (200),
ce qui contraste curieusement avec Iautre mythe, qui les fait sortir des
entrailles corrompues d'un cheval: étrange juxtaposition de deux arché-
ypes de direction contraire.
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La seule chose qui ennoblit ces fortifiants et cosmé-
tiques, c'est que les personnes divines sont seules a en
disposer. Un véritable élixir d'immortalité ne saurait servir
2 tant d’usages. Rien n'indique du reste que 'ambroisie ait
jamais eu ce caractére: les dieux parjures, privés d’elle,
ne meurent pas, mais n'ont plus qu'une vie exténuée
(Théog., 795-6).

Lorsqu'elle apparait dans les légendes, son efficacité
immortalisante est toujours supposée douteuse, car on lui
associe aussitot une autre magie relevant de croyances dif-
férentes. Quand une déesse entreprend d’assurer l'immorta-
Jité 2 un enfant élu (Thétis & Achille, Déméter & Démo-
phon), elle l'oint d’ambroisie pendant le jour et le passe
dans le feu pendant la nuit, ce qui, du reste, échoue
toujours, & cause du caractére négatif dont les Grecs ont
frappé l'action du feu (®).

En fait, 'accession d'un mortel & une condition olt
n'existe plus ni la souffrance ni la mort résulte en Grece,
presque invariabl de l'enl ou de la fulgura-
tion. Celle-ci s'est tét dégradée en chatiment dans les
légendes, mais le culte, respectant les valeurs primitives,
vénérait Asclépios et Sémélé, que les récits représentent
comme des coupables sévérement punis.

L’enlévement n’a pas, en Gréce, la rareté et la grandeur
de ceux dont Jéhovah honore Hénoch ou Elie, dont la
survie était si présente i lesprit du peuple qu'on crut
reconnaitre Elie en Jésus. Hésiode raconte simplement
que les héros de Troie et de Thebes furent transportés
par Zeus aux limites du monde, pour y jouir dune vie
sans soucis, sur une terre qui porterait trois fois par an.
(Trav., 160 sqq.).

A premiere lecture, cest 1a une conception guerriere,

s Pyrrhos et Pyrrha, pp. 36 et 66. G. Dumézil dans son Festin d'im-
mortalité montre bien que I'amrta et la bire irlandaise sont des boissons
immortalisantes, tandis que la biére scandinave m'est pas liée 2 Iim-
mortalité des Ases et que l'ambroisie est simplement la boisson des
dieux, Sur Vimmortalisation, cf. Angelo Brelich, Gli Eroi Greci, 194; sur
celle d'Héracles, p. 362.



148 Marie Delcourt

semblable a celle qui régle le Walhalla germanique. Il faut
y regarder de plus pres.

Les enlévements nommément connus concernent non
des guerriers mais des conjoints de déesses. Ils figurent
presque tous dans 1'Odyssée. Ménélas ira dans Iile heu-
reuse parce qu'il est le gendre de Zeus (1V, 561) (°), '’Aurore
enleve Tithonos, Orion et Clitos (V, 1; XII, 3; V, 122; XV,
250) pour en faire ses époux. Calypso, qui souhaite en
faire autant pour Ulysse, lui promet prudemment une
jeunesse éternelle (V, 135, 209), & quoi I'Aurore avait oublié
de penser. Déméter dort avec Jasion dans un sillon trois
fois labouré. Zeus le foudroie, c'est-a-dire l'immortalise,
et Ovide (Métam., IX, 422) raconta méme qu'il lui
arriva la méme mésaventure qu'a Tithonos. Mais les lec-
teurs de 1'Odyssée n’y ont vu qu'un chatiment et un inter-
polateur (V, 122) imagina le méme pour Orion. L’enléve-
ment, ainsi que 1'a bien vu Rohde (Psyche, I, p. 79), résulte
d’un lien physique avec une déesse. Euripide respecte le
principe quand il montre Thétis transformant Pélée en
un dieu marin (Andr., 1255). L'Aurore dans I'Ethiopide
obtient une faveur analogue pour son fils Memnon; Thétis
transporte & Leucé Achille que I'Odyssée considére comme
un mort ordinaire. Circé dans la Télégonie immortalise
Télémaque, qu'elle a épousé, ainsi que Télégone et Pénélope
devenus époux. Les immortalisations manquées, remar-
quons-le, sont toujours entreprises par des déesses au
profil d’'un garcon en qui on devine un consort. Les Iles
Heureuses cesserent un jour d’étre réservées aux conjoints
des déesses: une jolie chanson (Athénée, XV, 695 B) y
met Harmodios en compagnie d’Achille et de Diomede (*°).
Cela est purement littéraire.

® La mort d’Héléne n'est mentionnée nulle part;  la fin de 'Oreste
d’Euripide elle disparait mystérieusement. Isocrate (Héléne, 62) l'imagine
dans llle des Bienheureux oi Ménélas vient la rejoindre A titre de
parédre, ce qui correspond A la conception d'une Héléne déesse immor-
talisant son consort. Mais le puritanisme conscient des Grecs s'opposait

a une promotion de la femme coupable.
Le cas de Ganymede est plus complexe. Les dieux, dit Illiade,
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Les guerriers germaniques sont de méme ravis au
Walhalla. Mais quand ce méme peuple préta une survie
4 des personnages historiques, ce fut invariablement pour
les cacher sous la terre. Grimm (Deutsche Mythologie,
p. 782) voit d'anciens lieux consacrés & Odin dans ces
montagnes ou Charlemagne, Frédéric II remplacé ensuite
par Barberousse, Henri 1'Oiseleur et d'autres veillent éter-
nellement comme des génies protecteurs de leur peuple.
Un cheval blanc ou noir joue souvent un réle dans ces
« Entriickungen » dont la Gréce a 'équivalent dans I'histoi-
re d’Amphiaraos englouti vivant avec son char et son
écuyer. Comme le Kyffhéuser avant les deux Frédéric,
Oropos et Lébadée ont di étre des lieux saints avant que
fussent per li hiaraos et Trophonios. Les tra-
ditions relatives aux tombeaux de Zeus, de Dionysos avaient
probabl une valeur anal

L'apothéose la plus totale est celle d'Héracles; elle ré-
sulte de rites convergents. Le biicher a consommé de lui
tout ce qui était périssable; fils de Zeus, il a été adopté
par Héra qui lui donne son lait et le marie a sa fille
Hébé, la dispensatrice des aliments divins; il est descendu
aux enfers et il en est revenu, ce qui implique la plus
significative des victoires sur la mort.

Nous pouvons donc établir une gradation:

Les hotes des Iles Bienheureuses, agrégés au monde
des dieux par la vertu d'une alliance ou d'une parenté,
ne participent en rien 2 leur puissance. L’d 0d¢vatos n'a
pas pour autant une loé0eog 30vaus. Cela apparait d'une
fagon presque cari le dans la ure de Titho-
nos — que I'Aphrodite de I'hymne homérique (222) épargne

(XX, 23) Venlevérent & cause de sa beauté, afin qu'il devint I'échanson de
Zeus. On peut se demander si, «brillant par sa virilité» Ganyméde
nétait pas au départ détenteur d'une force vitale, d'une Eau de la Vie
dont les dieux voulurent s'assurer le bénéfice. Lucien (Dial. dieu, 1V, 5)
veut qu'il soit devenu immortel pour avoir consommé l'ambroisie. Il en
était peut-étre, primitivement, une sorte de détenteur. Il fut ensuite
transféré dans I'Aquarius.
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a Anchise son amant — ot 'Aurore amoureuse est victime,
comme une slmple paysanne de Grlmm, d'un souhalt in-
complet. Ils n'échap que partiell ala di
humaine, ce qui suggére une légende imaginée en dehors
de tout support cultuel (**).

Les foudroyés, invoqués comme dieux ou comme héros,
sont honorés d'un culte.

Les ensevelis sous terre ont une substance religieuse
d'une tout autre densité. Nantis de fonctions singulieres,
ils ont été des pui ligi antéri
leur constitution en figures légendalres.

«Athéna apportait l'immortalité & Tydée ». L’immor-
talité n'est pas normalement une chose qui se donne. Elle
résulte d'un fait concret: relation amoureuse avec un
étre divin et cohabitation avec lui; enl ; fulguration.
Dand la mesure ot 'ambroisie assurait la duée, ce n’était
pas a la maniére d'une Eau de la Vie bue une fois pour
toutes; elle composait peu a peu l'ichér qui se substituait
au sang périssable. Méme les absurdes immortalisations
de la Télégonie respectent ce principe: les étranges couples
qu'elle compose font partie du ménage d'une déesse et
mangent a sa table.

Nulle part on ne voit une divinité décidant d’immor-
taliser un homme par la vertu d’'un simple fiat, si ce n'est
dans la cas de Tydée et de son fils Diomede.

Athéna et Diomede

Chantant Argos dans la IXéme Néméenne, Pindare dit:
Avophdex d'dpBpotov Eavbd mote  Tauxdmeg HBnne Oeby (12),
ce qu'un scholiaste explique:

« Pendant la guerre de Thebes, Mélanippe blessa Tydée

11 La sénilité et la maladie empéchent également le roi Aun de jouir
des années de vie qu'il s'est assurées en tuant ses fils. Comme poux
linvulnérabilité¢, 'homme doit étre rappelé au sentiment de ses limites.
Weinreich dans son étude sur le Theios Aner (Neue Jahrb., 1926, p. 633)
ne rencontre aucun immortalisé. Les deux catégories sont totalement
indépendantes.
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qui, fou de colére, supplia hiaraos de tuer Mél
et de lui apporter sa téte. Quand il la tint, dominé par
une fureur plus forte que sa raison, il en mangea la
chair... Athéna apportait lxmmortalxté a Tydée blessé; la
ion de la chair | écha de faire usage
du cadeau. Comme Tydée ne pouvait plus avoir acces 2
I'immortalité, elle décida de transférer le don a Diomede;
celuici en effet est honoré comme dieu a Thurii et a
Métaponte et, dans les histoires, on ne trouve rien con-
cernant sa mort ».

Ailleurs (scholies A B T a I, V, 126, d’aprés Phéré-
cyde et celuici, probablement, a pamr de V'Expédition
d’Amphic ) hiaraos tend la téte de
Mélanippe & Tydée qui, «a la maniére d’'une béte, met
la cervelle a nu et l'engloutit dans sa fureur ». Le oo
fait se détourner Athéna qui arrivait du ciel en lui appor-
tant 'immortalité que Tydée demande alors pour son fils.

Récit a peu pres identique, sans mention du ciel
«d’'apres les cycliques » dans les scholies G du méme
passage et dans celles de la XI°™ Néméenne, écrite pour
un descendant de Mélanippe. Version un peu différente,
sans indication de sources, chez le scholiaste de Lyco
phron (1066).

Le récit d’Apollodore (III, 6, 8) accroit la responsabi-
lité d’Amphiaraos, qui hait Tydée, pour avoir poussé les
Argiens & une guerre dont lui-méme les détournait. Il coupe
la téte de Mélanippe et la lui jette, sachant ce qui va
arriver. Athéna apportait I'athanasia sous forme d’un phar-
makon; a la priere du mourant, elle I'accorde & Diomede.

Pindare désigne celuii a la fois comme  &pBpotos
et comme geéc. Le scholiaste justifie les deux termes en
mentionnant deux cultes de Diomede et le silence des
récits concernant sa mort.

11 confond 14 deux notions qui, ailleurs sont nettement
distinguées:

a) Les immortalisés ne deviennent pas des dieux.
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b) Les héros du culte sont toujours représentés
comme des morts; leur hiéron était généralement consi-
déré comme leur tombeau.

Une autre énigme est l'insignifiance des cultes de Dio-
mede en Gréce propre, comparée a la richesse des tradi-
tions qui le concernent en Italie, sur l'implantation desquel-
les on ne peut faire que des hypotheses (**).

Outre les cultes de Thurii, Sybaris, Métaponte et Ta-
rente, sa mémoire était vivante en Daunie, out son arrivée
avait été chantée par Mimnerme, et au nord, dans le pays
des Hénetes.

Deux iles au nord du cap Garganum portaient son
nom, l'une encore habitée au temps de Strabon; l'autre,
alors déserte, était celle ou, disait-on, il avait disparu, et
ol ses compagnons s’étaient transformés en oiseaux. Marié
a Evhippé, fille du roi Daunus, il avait fondé Siponte,
Lucéria (ol se trouvait un culte d’Athéna Ilia), Canisium
et Argos Hippium (Argyrippe, Arpi). L'actuel Tavoliere di
Puglia s’appelait Campum Diomedis (Strabon, II, 4, 20;
VI, 1, 4; VI, 3, 9).

A l'autre bout de la péninsule, entre Trieste et Aqui-
Iée, il avait un temple prés de Timavum. Son culte chez
les Hénetes — ou sa substitution & quelque divinité locale
— était ancien: un cheval blanc lui était encore sacrifié
au temps de Strabon. Il y avait dans le pays deux bois
consacrés 1'un & Héra Argeia, l'autre a4 Artémis Etolis. Quel
que fit le sens premier de ces épicléses, on y voyait une
allusion & la double nationalité de Diomede, fils d’'un Eto-
lien et d'une Argienne. Les Hénétes racontaient que Dio-
mede chez eux avait requ l'apothéose (Strabon, V, 1,
89; VI, 3, 9).

12 Sources apud R.E., articles Diomedes (Bethe, 1903) et Tydeus (Wolf
Aly, 1943); G. Giannelli, Culti e Miti della Magna Grecia, 1922, rééd.
1963, pp. 53-74; Jean Bérard, La colonisation grecque de UItalie méri-
dionale et de la Sicile, thése de Paris, 1941, pp. 38590, reprend les légendes;
J. Perret, Les origines de la légende troyenne de Rome, these de Paris,
1942, pp. 38, 79, 167, 3%.
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Brindes, Bénévent, Venouse, Venafrum, Lanuvium,
Equus Tuticus, prétendaient avoir été fondées par lui; mais
ces traditions ne sont pas anciennes.

A quoi la Grece propre avait peu de chose a opposer.

Il avait fondé a Argos le culte d’Athéna Oxyderkes,
le sanctuaire d’Athéna Pronoia a Prasiae en Attique, celui
d’Athéna Anemotis a Mothone, le culte d’'Hippolyte & Tré-
zene, ou il avait sacrifié le premier. Il avait transporté
le palladion a Sparte dans le héroon d'Ulysse prés du
sanctuaire des Leucippides.

A Salamine de Chypre se trouvait, dans une enceinte
sacrée, un temple d’Athéna et un autre ou chaque année,
au mois d’Aphrodite, un sacrifice humain était offert con-
jointement a Agraule et a Dioméde. Un homme était
conduit et, semble-t-il, poursuivi par les éphebes de la
cité, faisait trois fois le tour de l'autel, puis le prétre
le tuait d'un coup de lance xatd 700 atopdyou et brilait le
corps sur un haut biicher. La coutume dura jusqu’au ré-
gne d’Hadrien (**).

Tels sont les éléments rituels dont nous disposons
pour deviner ce que fut Diomeéde, qui recut I'immortalité
destinée a son pere. C'est peu de chose: sacrifice d'un
cheval au fond du golfe adriatique; sacrifice humain 2
Chypre; association constante avec Athéna.

Tydée et Dioméde

Oineus de Calydon épousa Althaia meére de Méléagre,
Déjanire et Gorgé et, selon une tradition isolée, de Tydée
également. La version courante fait naitre celuici de la
seconde épouse, Périboia, fille d’Hipponoos d'Olénos. Elle
fit partie du butin d'Oineus lorsqu'il prit Olénos, racontait

13 Porph. De abstinentia, II, 54 Lm Div. Inst,, 1, zz voir mes Last
Giants, dans History of Religions, 1963, t. 4, n. 2, p. 2345
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la Thébaide. Selon un poéme hésiodique, son pere, la
sachant grosse des oeuvres d’Hippostratos fils d’Amaryn-
cée, l'envoya & Oineus avec mission de la tuer; selon
d’autres il savait que le pére était Oineus lui-méme; ou
encore, ayant appris qu'Oineus avait violé Périboia, il avait
envoyé sa fille avec l'enfant vivre parmi les porchers, d’ott
le proverbe Tudeds éx cugopBlov pour désigner un homme
sans éducation. Diodore veut enfin que Périboia ait dé-
signé Arés comme son amant, Arés de qui l'on disait
aussi qu'Althaia avait concu Méléagre, comme elle avait
congu Déjanire de Dionysos. Selon Pisandre enfin, Oineus
s’était épris de sa fille Gorgé xatd thv BobAnowy Awbg. Tydée
serait né de cet inceste (**).

11 doit fuir Calydon pour avoir tué un de ses fréres,
Mélanippe, 4 la chasse, ou un autre, Olénias. Plus tard,
son pére Oineus est détroné, maltraité, enfermé, par ses
freres Agrios et Mélas. Tydée prend sa défense et tue deux
de ses cousins ainsi que, sans l'avoir voulu, son oncle
Mélas au cours d'un banquet. Les fils d’Agrios ne seront
vaincus définitivement que pendant la campagne des Epi-
gones, par Diomede et Alcméon. Parmi eux se trouvent
un second Mélanippe et un Thersite (**).

Tydée exilé arrive & Argos ol le roi Adraste a recu
d’un oracle le conseil de marier ses filles 2 un lion et a
un sanglier. Il se bat avec Polynice a la porte d’Adraste.
A cause de leur fureur, ou des emblémes de leurs bou-
cliers, ou encore de leur accoutrement — Polynice couvert
de la dépouille d'un lion, Tydée de celle d'un sanglier
(celui de Calydon, dira-t-on plus tard, Val. Flacc., II, 541) —
le roi les prend pour gendres. Déipyle sera la mere de
Diomede (Apoll., III, 6, 1-2; schol. IL., IV, 376).

En mission a Thebes, Tydée grace a Athéna vainc tous

ot frolly L8 24; Hes. fr. 78; schol. IL, IV, 400; Plut. Prov, L, 5;
Diod. Sic,, 1V, 3

5 hootl T4 5 Schol. A B & IL, XIV, 11420; Eur. Oineus, fr. 558;
Paus,, I1, 25, 2} Hygin, fable 69.
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les Thébains aux jeux, Cinquante jeunes gens jaloux de
lui lui tendent une embuscade; il les tue tous sauf un
seul. Athéna cependant lui avait interdit de se battre, de
laisser éclater sa fureur (éxmagdooery, 'V, 800). Elle le
fait néanmoins triompher (*¢).

Ce batard né d'une condamnée, élevé dans une por-
cherie, meurtrier de plusieurs des siens, qui meurt en dé-
vorant la téte de son ennemi, compose une étrange figure
de maudit. Amphiaraos dans les Sept le poursuit de ses
invectives: « Assassin, désordre dans la cité, maitre d'in-
fortunes pour Argos, huissier de I'Erinys, valet de la mort,
conseiller d’Adraste pour tous nos malheurs présents »
(571-5). Ulysse, dans un drame perdu de Sophocle, rappelle
insidieusement & Diomeéde que Tydée, « devant Thébes,
dévorant de la chair crue, a fait repas du fils d’Astakos
a qui il avait coupé la téte » (fr. 799, Pearson). Euripide
dans des pro-argiennes Suppliantes ne pouvait que l'épar-
gner et n'a rien dit de sa mort. Mais dans son Méléagre
(fr. 537) un personnage annonce que Tydée en arrivera
el dvdpoBpdrous H30vés et Lycophron décrit Diomede comme
«le fils du Sanglier intrépide dévoreur de téte» (1066).

La prouesse de Tydée tuant seul cinquante Cadméens
a lirréalité d'un épisode de conte. Les combats les plus
furieux, dans 1'Iliade, restent vraisemblables. I faut de
plus, Athéna le rappelle (V, 801), que Tydée soi petit.
On pense & la chanson des femmes: «David en a tué
dix mille... » (I, Samuel, 18, 7). 1l ressemble aux Berserkir
germaniques plus qu'a un guerrier grec. Louis Gernet a
bien vu ce que signifie, au chant X de I'Iliade, le travestis-
sement de Dolon couvert d’une peau de loup et d'un casque
en peau de martre (**). Or dans ce méme chant out Diomede

in Lidpisode est raconté trois fois dans Tliade, ;m)r Agamemnon (IV,
365-410), par Athéna (V, 81043), par Diomede (X,

+ 1. Gernet, Dolort {e Lotp, Mél, Cumont, 1936, p. 189; M. Delcourt,
The last Giants, p. 218, Sur Tydée petit (rut06g) cf. Brelich, Erof Greci,
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suppliant Athéna évoque Tydée, lui-méme et Agamemnon
s’en vont revétus d'une peau de lion (177 et 23), Ménélas
d’une peau de panthére (29) et Ulysse garnit de défenses
de sanglier son casque en cuir de boeuf (263). Nulle part
ailleurs dans le poéme ne figurent des notations de ce
genre. Athéna apparait rarement dans un contexte aussi
coloré par les épreuves de l'adolescence.

Comment s'expliquer I'épisode ou elle ordonne a Tydée
de tuer Isméne amante de Périclyméne, lequel avait recu
de Posidon le pouvoir de se transformer a sa guise, ce
qui fait deviner un démon marin apparenté a Protée?
Athéna utilise perfidement ce don pour le perdre. On ne
sait quel grief elle avait contre lui et contre Isméne (**).

On a beaucoup parlé de 'amitié d’Athéna pour Ulysse,
qui toutefois ne se manifeste qu'a Ithaque; la déesse n'in-
tervient dans aucune des épreuves narrées aux Phéaciens.
Bien plus vif, plus constant est son attachement au couple
Tydée-Diomede. Elle monte sur le char de Diomede pour
lui faire attaquer Ares (IL, V, 839). Lorsqu'elle secourt
Ulysse dans I'lliade, c’est le plus souvent quand il est en
compagnie de Diomede. Sous la forme d'un héron (¢pw3tés),
elle les guide dans la reconnaissance nocturne du chant X
et, comme ils ne peuvent la voir, elle jette son cri, qui
leur est familier. L'image d’Athéna-oiseau est restée fixée
4 Dioméde. L'ile nommée d’aprés lui, au large du Garga-
num, était peuplée d'oiseaux, ses compagnons métamor-
phosés, disait-on (supra, p. 14). Ces oiseaux, une singula-
rité de l'ile, ont été décrits par Pline et Strabon assez pré-
cisément pour étre identifiés. Elien n'a pas hésité: se sou-
venant de I'Iliade, il en a fait des hérons. D’Arcy Thompson
a préféré reconnaitre en eux des puffins, souvent confon-

15 L'hypothése d’Antigone est seule & mentionner, d’aprés Mimnerme,
Vintervention d'Athéna. Léplsodc, trés émgmalmuc a éé étudié par
C. Robert, Oidipus, II, p. 25. Imaginant a Isméne un fiancé qui
sera tué par Tydée, ik (Then, vm 555) le nomme Atys, tant
s'imposait & lui I'image d'un Tydée sanglier.
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dus avec les plongeons, dont & Athénes Athéna Aithuia
portait le nom (*°).

Athéna et Arés

Les contiguités cultuelles entre Ulysse et Athéna sont
insignifiantes; elles sont nombreuses entre elle et Diomede.
Quand une divinité olympienne éclipse un démon local,
les légendes marquent entre eux, le plus souvent, une
relation d’hostilité. Nulle part celle-ci n'apparait plus aigué
qu'entre Athéna et Ajax et, pas plus que celle qui opposait
Apollon et Néoptoleme a Delphes, elle n'a nui a leur pai-
sible coexistence religieuse. C'est en cherchant du cété de
Posidon son persécuteur qu'on a chance d’atteindre 1'étre
archaique d’Ulysse. C'est de méme du c6té d'Ares, le dieu
qu'avec Athéna il attaque et blesse, qu'il faut chercher les
origines de Dioméde, et aussi de Tydée, car ils peuvent
étre traités, sous ce rapport au moins, comme un étre
unique. Dioméde serait presque exactement le double de
son pére, si les poétes ne l'avaient soumis a I'éthique che-
valeresque. C'est du reste sa transformation en héros épi-
que qui l'a dissocié de l'autre Dioméde, le maitre des
cavales androphages vaincues par Héracles.

Le Diomede thrace est fils d’Arés. Des variantes lé-
gendaires parlent d’une filiation analogue chez les princes
étoliens: c’est d’Ares que Périboia a concu Tydée (Diodore,
supra, p. 16). Tydée, chez Pisandre, était né d'un inceste
entre Oineus et sa fille Gorgé, sorte d’Athéna guerriére
que Nonnos (XXXV, 84) montre combattant prés de Calydon
en agitant le bouclier de son frére Toxeus, a la grande
colére de son autre frére Méléagre, lequel passait parfois
pour fils d’Arés. Le nom de Portheus ou Porthaon, pére
d’Oineus, est une épiclése d’Ares.

19 D'Arcy Thompson, The birds of Diomedes, Class. Rev. t. 32,
1918, p. 92.
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Tydée, dit le pédagogue des Phéniciennes (134) a dans
sa poitrine I'Arés de I'Etolie, et le scholiaste cite un vers
de Callimaque (226, Schneider):

Elpe tépag Kakuddvos, dyw 3'Altoldy "Agna.

Diomede a Chypre est associé & Agraule, divinité guer-
riere qui, dans Athénes, éclipsée cependant par Athéna,
avait un sanctuaire sur le versant nord de I’Acropole, en
face de la colline d’Arés ot se trouvait le temple du dieu.
Les éphebes y prétaient serment de fidélité a I'Etat en
la nommant en premier lieu, puis Enyalios, Arés, Zeus,
Thalls, Auxé et Hégémone *: cela indique l'importance
d’Agraule comme déesse poliade dans une Athénes archai-
que, avant d’étre dégradée en fille de Cécrops a qui Athéna
confie l'enfant Erichthonios. Agraule enfreint alors une
interdiction de la déesse, est frappée de folie et se jette
du haut de I'Acropole. Elle avait eu d’Arés une fille, Al-
cippe, qu'un fils de Posidon avait tenté de violer. Arés
tua l'audacieux; son procés amena la création de I'Aréo-
page. L'association Agraule-Diomeéde a Chypre semble bien
homologue de I'association Agraule-Arés a Athénes.

Le Diomede thrace nourrit ses cavales de chair humai-
ne avant d’étre dévoré par elles. L'Argien, grand conqué-
rant de chevaux, enléve ceux de Dares, d'¥chémon, d’Enée
(V, 25, 164, 263), enfin, avec Ulysse, ceux de Rhésus, dans
le seul épisode de I'Iliade ou apparaissent des cavaliers.
Son sillage italien est jalonné de noms hippophores. Au
début de notre ére, les Hénetes lui sacrifiaient encore un
cheval blanc, rite des plus exceptionnel.

Tydée avait une soeur ou demi-soeur qui s'appelait Mé-
lanippé, comme une Amazone fille d’Ares. Il tua en Etolie
un frére du méme nom et Dioméde un autre, son cousin

2 La figure d'Agraule groupe des caractéres guerriers et des
caractéres agraires. Avec une valeur peutétre analogue, Ares alterne
avec Dionysos dans les généalogies étoliennes; cf, F.A. Voigt. Beitrige
2ur Myth. des Ares u. der Athena, thise de Leipzig, p. 227; voir p. 254
sur Tritela (infra p. 22).
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(supra, p. 16). Il mourut en mangeant la téte du Mélanippe
thébain. Les noms hippophores sont nombreux dans les
cycles des Amazones, de Posidon et de Diomede, mais,
aussi, dans les légendes dionysiennes ot apparait le rite
de l'omophagie (supra, p. 3).

Le défenseur de Thebes était fils d’Astakos, de la race
des Spartes (Esch. Sept, 412), c’est-a-dire descendant d’Ares.
Thebes 1'honora. Pausanias (IX, 18, 1, 2 et 6) vit encore
son tombeau sur la route menant 2 Chalcis et tout pres,
trois grosses pierres marquant la sépulture de Tydée, tra-
dition homérique (I, XIV, 114) contre laquelle ne prévalut
pas la version tragique de l'inhumation a Eleusis.

Adraste vaincu, réfugié a Sicyone, marié a la fille du
roi Polybe qui le prit pour héritier, nomma son fils Kya-
nippos en mémoire de son cheval Arion, le xvavoyaitng,
qui l'avait sauvé dans sa fuite. C'est du moins ce qu’on
racontait pour expliquer les honneurs qu'il recevait dans
la ville, et notamment ces « choeurs tragiques » qui sont
une énigme pour les historiens de la littérature. Au début
du VI s, Clisthénes donna a Sicyone une éphémere
grandeur. En guerre avec Argos, qui autrefois avait conquis
Sicyone et l'avait rangée dans sa ligue, il décida d’expulser
le culte d’Adraste, et, pour mieux offenser sa mémoire,
de mettre Mélanippe 4 sa place. Seuls les choeurs tragiques
furent attribués a Dionysos (Hérod., V, 67).

Si Clistenes, un chef qui savait mettre la religion au
service de la politique, intronisa Mélanippe, c'est, dit-on
généralement, parce que nul héros n’était plus anti-argien,
ayant tué Mécistée frere et Tydée gendre d’Adraste. J'en
vois deux autres raisons. Mélanippe est substitué a son
homonyme Kyanippos, le fils de I'Argien. Mieux encore:
Athénes honorait un Mélanippe qui avait un héroon dans
le deme de Mélité, fils, disait-on de Thésée et de la fille
du bandit Sinis; Sicyone avait une tradition différente, plus
flatteuse pour la cité: son dernier roi Zeuxippe, fils d’Apol-
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lon et de la nymphe Syllis, avait eu un fils nommé Mé-
lanippe, grand-pére de Mélité (**).

Un dernier Mélanippe, fils d’Arés et de Triteia, avait
bati une ville en Arcadie et lui avait donné le nom de
sa mere. Cette Triteia fille de Triton était prétresse d’Athé-
na (Paus., VII, 22, 8, 9). Honorée conjointement avec Ares,
elle fut probablement, a l'origine, Athéna — Tritogénie —
elleméme. Il resta en Gréce plus d'un souvenir d'une
Athéna maternelle, meére, et non pas seulement tutrice,
d’Erichthonios ou d’Erechthée, mere d’Apollon Patréos,
mere des Corybantes, histoires retouchées ensuite pour
respecter la croyance en la virginité de la déesse (**). Le
Mélanippe achéen serait donc le fils d’Ares et d’Athéna.
Olympie honorait ensemble Arés Hippios et Athéna Hippia
(Paus., V, 15, 6). Le temple athénien d’Areés abritait quatre
chapelles, deux pour Aphrodite, une pour Enyd, une pour
Athéna (Paus., I, 8, 5). Tégée honorait ensemble Athéna
Aléa et Arés Convive des femmes, ainsi qu’Arés Aphneios
(Paus., VIIL, 44, 6; 45, 3 sqq.; 46; 48, 3).

A en juger par les noms de ses rois légendaires, 'Eto-
lie vénérait Ares. Les traces d'Athéna s'y distinguent plus
malaisément. La chasse de Calydon était figurée au fronton
du temple d’Athéna Aléa a Tégée qui avait recu, disait-on,
la dépouille du sanglier fameux, offerte par Méléagre &
Atalante: entendons qu’une peau quelconque exhibée dans
le temple avait été rattachée au conte calydonien. La pré-
sence de Gorgé parmi les filles d’Oineus en dit davantage.
Nonnos la décrit toute semblable a2 Athéna combattant
les Géants. Gorgé épousa Andraimon qui fonda Amphissa,
dont la déesse poliade était Athéna. Gorgé est une sorte

21 Paus, I, 6, 7; Wilamowitz, Aus Kydathen (Phil. Unters., 1, 1880,
P. 146) a bien démélé les deux géndalogies, mais sans rattacher la se-
conde & la politique de Clisthenes.

22 Voir Kalinka, Das trojanische Konigshaus, ARW., t. 21, 1922,
p. 31; Uberto Pestalozza, Pagine di religione mediterranea p. 251, voit
dans Triteia comme dans Athéna un des noms cnossiens de la déesse
dont Triton était le paredre; cf. Voigt Beitrdge, p. 254.
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de chainon entre Athéna et la redoutable Gorgé en qui
Otfried Miiller avait déja reconnu « eine feindliche Pallas,
ein zur Selbststéindigkeit erhobener Zug ihres eigenes We-
sens », ce que Jung nommerait le Schatten de la déesse.

Des traditions isolées, on s'en souvient, donnent a
Tydée Arés pour pére, Gorgé pour mere.

Imaginons, probablement dans la Gréce du nord, une
association rituelle entre une Athéna archaique et un
démon apparenté a Arés, caractérisé par des accointances
avec le cheval. Le culte de ce démon (ou d’autres sembla-
bles qui lui furent peu & peu assimilés), répandu paralle-
lement & une utilisation croissante du cheval, maintint le
souvenir de son caractére divin. Celui-ci devait étre riche,
car, humanisé, il se fixa en trois étres distincts: le Dio-
mede thrace, I’Argien et Tydée. Les poétes qui précisérent
ces figures sentirent la nécessité de conférer, au moins a
T'une d’elles, I'immortalité. Elle aurait résulté tout natu-
rellement du titre de consort. Mais Athéna, ne pouvant
plus avoir de consort, doit employer un moyen magique,
auquel une seule tradition, le résumé d’Apollodore, donne
un nom. C'est un pharmakon. Ce mot, qui jamais ne dé-
signe l'ambroisie, figure également dans la guerre des
Géants: la Terre en cherche un qui soit capable de ressus-
citer ses fils si un mortel parvient a les tuer. Zeus la
devance et coupe le pharmakon, une plante, évidemment,
que cette Gaia plus qu'a demi humanisée ne songe pas
4 émettre, mais a découvrir, comme fait la déesse-mére
méditerr grande cueilleuse de simples.

Clest la Terre aussi qui fait présent a Héra de l'arbre
aux pommes d’or que les Hespérides devront garder dans
le jardin d’Atlas. Héracles les conquiert pour Eurysthée
qui les lui rend, sur quoi Athéna s’en empare et les remet
en place, «car il n'était pas permis qu'elles fussent quel-
que part » (**). De méme que l'invulnérabilité est toujours

25 Apoll, II, 5, 12: §orov ydp odx Fiy adrd Tebijvel moy, qu'un résumeur a
corrigé en pevare@fvu- La résurrection procurée a Glaucos et & d'autres
par une herbe magique n'est pas l'équivalent d'une immortalisation.
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fallacieuse, I'immortalité n'est pas compatible avec la con-
dition humaine. « Il mito dell'invulnerabilita ¢ un mito
della morte » dit trés bien A. Brelich (Eroi greci, p. 304).

Alléguant cet épisode et celui de la guerre des Géants,
Georges Dumézil dans son Festin d'Immortalité (p. 128)
attribue a Athéna le réle de la déesse chargée de recon-
quérir la nourriture des dieux. Dans l'histoire de Tydée,
qu'il ne mentionne pas, elle n'apparait pas pour réserver
I'immortalité aux dieux, mais bien comme celle qui en
dispose: obligée de la refuser & Tydée, elle la confére a
Diomeéde, usant pour cela d'une méthode qui est ailleurs
celle de la déesse-mere.

Des vases étrusques montrent Menrfa introduisant Her-
clé dans le cercle des dieux: serait-ce une tradition
analogue?

11 faut mentionner ici un curieux scholion de la fin
des Oiseaux (1536). Prométhée conseille a Pisthétairos de
ne traiter avec Zeus que si celui-ci lui accorde la main
de Royauté. « C'est, dit la note, que Royauté dispose, sem-
ble-t-il, de 'immortalité, privilége que posséde aussi Athéna
qui, chez Bacchylide, est sur le point de l'accorder a Ty-
dée » (**). Le public comprenait sur-lechamp que Pisthé-
tairos, gendre de Zeus, serait traité comme l'autre gendre,
Ménélas, et arriverait aux Iles Heureuses, non sans avoir
peut-étre traversé quelques infortunes conjugales. Si les
auditeurs ont pu saisir au vol une allusion aussi elliptique,
c’est que, chez Cratinos déja, dit le scholiaste, paraissait
Royauté, et Aristophane renouvelait peut-étre la une plai-
santerie de son vieux rival. Ce qui est siir, c’est que Pisthé-
tairos, comme les consorts de 1'Odyssée, devra l'immorta-
lité & un mariage avec une déesse.

Pour le scholiaste, I'élection de Tydée est tout a fait

2 Texte probablement altéré, mais dont le sens parait certain.
M. Jules Labarbe a bien voulu me I'éclairer. La derniére phrase toutefois:
Em xal mapd Kpatlve # Buowela éwa 38 abrhy dBavaoiay xahobor
reste énigmatique.
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arbitraire, comme elle 1'était pour Bacchylide, comme elle
Yest dans tous nos récits; il considére son immortalité
comme une chose qu'Athéna peut distribuer (olxovopetv).
On n'entrevoit une raison qu'en remontant a titons vers
une antiquité obscure ol la déesse se choisissait un pare-
dre. Rien au surplus n'indique que I'Athéna historique ait
jamais rien eu a voir avec l'immortalité en général, ni pour
la donner, ni pour la refuser. Les anciens ont proposé
pour son nom plus d’'une étymologie; le jeu de mots ’Abava
"Afavasta 1’y figure pas.

Tydée le sanglier

Tydée et Dioméde, par rapport & Athéna, peuvent étre
considérés comme un étre unique dédoublé. Tous deux ont
d'identiques affinités avec Ares, mais la Berserkerwut du
premier est beaucoup plus accentuée. Lorsquon cherche
cependant & remonter vers des origines plus lointaines,
on distingue deux daimones assez différents: l'un, Eto-
lien, a des parentés avec le sanglier; l'autre avec le cheval.

Polynice et Tydée apparaissent a Adraste comme le
Lion et le Sanglier annoncés par l'oracle. En ce qui con-
cerne Polynice, la comparaison semble purement littérai-
re. Il en va tout autrement pour Tydée.

Son bouclier, disait-on, portait l'image d'un sanglier,
épiseme fréquent. Un sanglier ailé figure sur les monnaies
de Clazomene. Les Samiens mettaient sa hure 2 la proue
de leurs bateaux. On a retrouvé des défenses dans les
tombeaux mycéniens. Ulysse dans son expédition nocturne
avec Diomeéde porte un casque qui en est garni (7L, X,
263). Leur force magique apparait mieux dans les légendes
nordiques, ou les guerriers s'en font des colliers. Les
Estiens de la Baltique et les Anglo-Saxons qui représentaient
des sangliers sur leurs casques et leurs boucliers se
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croyaient intangibles (**). C'est bien comme un homme
intangible que Tydée a lui seul tue les cinquante Thé-
bains qui lui avaient tendu une embuscade.

Tuer un sanglier est une prouesse qui consacre un
héros, Héracles aussi bien que Thésée. La chasse de Ca-
lydon fut un centre de récits épiques. Chose curieuse, Ty-
dée n’y joue aucun réle, peut-étre parce que sa parenté
profonde avec le sanglier était encore obscurément sentie.
Ce sont seulement les poétes tardifs qui le font arriver a
Argos revétu de la dépouille fameuse que le temple d’Athé-
na Aléa se vantait de posséder. Auguste y vint aprés
Actium; il laissa la peau, qui devait étre mangée aux mi-
tes, et emporta la hure: savait-il encore quelque chose de
la valeur magique des défenses?

Les enfances de Tydée le représentent vivant avec sa
meére parmi des porchers. Tudeds éx sugopBlov, « un homme
mal éduqué », dit Plutarque. On devine un sens plus riche
quand il s’agit d'un héros sanglier, venu du pays ou fut
immolé le plus grand des sangliers, et qui dévora la cer-
velle de son ennemi «2a la fagon d'une béte fauve », dit
un narrateur (schol. 11, V, 126).

On voudrait pouvoir aller plus loin. La Béotie, disait-
on, avait été peuplée par les Hyantes, dans le nom desquels
on reconnaissait celui du sanglier (Strabon, VII, 321; IX,
401). Pindare dans un dithyrambe (fr. 10) dit:

Hv bre alag 8 Botdrioy EBvog Evemoy,
et un de ses scholiastes (OL, VII 152) dit que c'est aux
Hyantes que les Béotiens doivent d'étre nommés Sybéo-
tiens, avec un jeu de mots malveillant sur ocu@drqs por-
cher. Or Apollodore cité par Strabon (X, 464) disait que
les Hyantes avaient quitté la Béotie pour aller peupler
I'Etolie.

On ne saurait mettre en doute, dans I'Etolie archai-

2 0. Keller, Die Antike Thierwelt, 1909-1913, t. I p. 388; M.P. Nilsson,
Minoan-mycenaean religion, 1921, p. 19; Tacite, Germanie, 45.
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que, le réle du sanglier, qu'on n’aurait pas hésité a pré-
ciser a I'époque ou florissaient les théories totémistes.

Amphiaraos

Amphiaraos apporte a Tydée la téte de Mélanippe. Ou
bien il la lui tend & sa priere, ou bien il la lui iette, str
qu'il va la dévorer et perdre ainsi, avec la faveur d’Athéna,
I'immortalité promise. Dans le premier cas il se conduit
en bon compagnon; dans le second il agit sous l'impulsion
d’une haine qu’Eschyle a puissamment exprimée.

Cet étrange épisode semble bien en recouvrir un autre,
dlesprit tout différent, our Tydée devait recevoir une im-
mortalité procurée par Amphiaraos grace a la vertu de la
téte coupée. Mais Athéna faisait échouer la magie. D'autres
changements de signes apparaissent dans la légende d’Am-
phiaraos, que Pindare nomme fpaouph3ng et Eschyle, tout
au contraire, cwgpové dont I'englouti appa-
rait a la fois comme un chitiment analogue a celui qui
frappe Capanée et comme une promotion religieuse. « We
seem to see a shaman who is surrended by the atmosphere
of damnation, but who somehow comes out of the other
side, the Olympian », dit trés bien Jack Lindsay (**).

Nulle part n’apparait une tradition explicite concernant
la magie qu'emploierait, pour prolonger la vie de Tydée,
I'Amphiaraos chamane qu'on entrevoit derriere le sage
devin. La téte jetée, dans I'Iliade, est un geste de mépris
ou de bravade (XI, 146; XIII, 203; XX, 481). Aucun monu-
ment figuré ne représente la fin de Tydée. Des gemmes
étrusques montrent un héros seul, généralement nu, tenant
une téte coupée, ou encore un groupe de deux hommes,
dont T'un tient une téte, devant un autel. Le motif reste

20 Dans ses Clashing Rocks, Londres, 1965, p. 154, ou il a bien
mieux dégagé l'ambivalence d’Amphiaracs que je ne lai fait dans
Oreste et Alcméon, 1959, p. 32.
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inexpliqué. Les interprétations proposées avec hésitation
par Furtwingler (Antike Gemmen, III, 1900, p. 228) ne
sont guere persuasives.

Les tétes coupées jouent un grand réle dans les livres
historiques de I'Ancien Testament (*"), mais les significa-
tions sont loin d’étre claires. Celui qui a tué entend-il
apporter la preuve de son acte ou fournir un trophée au
vainqueur? Veut-on réduire le mort a I'impuissance, com-
me le donne & penser l'ablation du bras (I, XI, 146)? Une
idée sous-jacente, plus secréte, est probablement que le
mort ne renaitra pas une fois la téte éloignée du corps.
Dans la Légende Dorée (124) Hérodiade emporte a Jéru-
salem la téte de Jean-Baptiste, craignant que le prophéte
ne ressuscite si sa téte rejoignait son corps.

Une valorisation religieuse du crane est ancienne com-
me le monde. Des tombes néolithiques contenaient des
corps sans téte, tandis que celle de Childéric, mort paien
a Tournai en 482, offrait le squelette d'un adulte et le
crane d'un jeune homme, ce qui suggére des emplois cul-
tuels du crane. Le traitement post mortem du crane a
laissé peu de souvenirs chez les Grecs et les Romains, car
leurs historiens, lorsqu'ils le rencontrent ailleurs, s’en éton-
nent et y voient uniquement un signe de férocité gratuite.
Ils signalent parfois une utilisation rituelle, mais sans
jamais chercher a la comprendre.

Les Tauriens empalent la téte des naufragés, décapi-
tent leurs prisonniers de guerre et fichent la téte sur un
mat qui domine la maison (Hérod., IV, 103). Thétis fait
redouter a Achille le méme traitement pour le corps de
Patrocle (/1., XVIII, 176).

Les Scythes, qui boivent le sang du premier ennemi
qu'ils tuent, préparent les cranes pour s’en faire des tasses
(Hérod., IV, 64-6).

1 Juges, VII, 2125; 1 Sam., XVII, 51-57; XXXI, 9; II Sam., IV, 712;
XX, 21; 11 RmS,X 8; I Macc., XV, 30-33.
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Lorsqu'un homme meurt chez les Scythes Issédons
(IV, 26), on sert en un banquet, parmi d’autres viandes, la
chair du mort; la téte est épilée, nettoyée, dorée pour servir
dans les sacrifices annuels.

Les Boiens de la Cisalpine en firent autant, dit Tite-
Live, au crane de Posthumius, tué par eux en 215. L’habi-
tude des Celtes et des gens du Pont, d'utiliser comme
hanaps des cranes montés en or, est mentionnée au I* s.
de notre ére par Silius Italicus (Punica, XIII, 482) dans la
conférence sur les usages funéraires qu'il préte a Scipion
préchant la patience au fantéme d’Appius, qui se plaint
qu’ aprés dix jours son corps n'ai pas encore regu les
honneurs.

Florus au I s. (ch. 39) et Rufus Festus au IVe™®
(ch. 9) disent des Scordisques, Celtes illyriens dont ils
font des Thraces, qu'ils boivent dans des cranes. Ammien
Marcellin (XXVII, 4) veut que ce soit du sang humain.
Paul Orose les décrit (Adv. Pag., V, 23, 18) buvant dans
des cranes mal nettoyés de leur cervelle.

Les Celtes, dit Strabon (V, 4, 5, p. 198) clouent a la
porte de leur maison les tétes conquises & la guerre.
Celles des chefs, conservées dans l'huile de cédre, ont
un grand prix. Chez les Carmanites (XV, 2, 14, p. 727)
un homme ne peut se marier avant d’avoir apporté une
téte au roi qui en expose le crane aprés avoir mangé un
morceau de la langue; celui qui a apporté la téte se régale
du reste en famille.

Ces descriptions permettent de distinguer quelques
croyances.

1. La téte fixée 2 la maison est a la fois trophée et
apotropaion, ce que le narrateur traduit en disant qu'elle
inspecte le voisinage, 2 quoi est peut-étre sous-jacente
lidée que le vaincu est désormais au service du vain-
queur. Il y a peut-étre des traces de cette coutume dans
l'acte, présenté comme une pure bravade, d’Evénos et
d'Oinomaos qui défient les prétendants de leurs filles et
fixent sur leur demeure les tétes des vaincus (Apoll.
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Epitome, II, 5). Antée tue tous les étrangers qui arrivent
en Libye et couronne de leurs cranes le temple de Posidon.

2. La téte du chef conservée et honorée est a la fois
trophée et captation de forces.

3. Celle-ci apparait 2 un degré plus élevé lorsque la
téte est mangée. Ce que dit Hérodote des Issédons peut
se rapprocher des rites de succession signalés par Frazer
(Dying God, p. 200) ot le nouveau roi mange la langue
et parfois le coeur de son prédécesseur. Le pere qui
mange son fils s'incorpore la force d'un étre jeune; le
guerrier qui mange son ennemi, le fils qui mange le pere
se qualifient pour le remplacer. Des intentions analogues,
latentes dans le mythe de Cronos, sont totalement effa-
cées des légendes de Térée et de Thyeste. Du méme fond,
remarquons-le, les Grecs ont admis que les dieux soient
délibérément parricides; les mortels ne peuvent I'étre
qu'a la suite d'une erreur.

4. Aucun de nos textes ne dit que la cervelle soit
mangée. Mais l'utilisation du crane comme hanap en est
une sorte de litote. Paul Orose parle de cranes encore
sanglants, revétus de leurs cheveux, per interiores caver-
nas male effosso cerebro. J. R. Mac Culloch dit que l'usa-
ge de boire dans des cranes humains s’est maintenu en
Irlande celtique jusqu’a I'époque moderne **.

La signification réelle du rite, méconnue par ceux
qui n’y ont vu quune preuve de cruauté, s'éclaire a la
lumiere des témoignages réunis il y a cent ans par E. L.
Rochholz, car I'Allemagne médiévale en offre la transpo-
sition chrétienne. La ville d’Ansbach doit son origine &
un couvent bénédictin connu depuis 750, ot les paiens

28 JA, Mac Culloch sv. Head dans I'Encyclopaedia de Hastings
(1913) p. 535 a. CE R. Andree, Die Anthropophagie, 1887, pp. 18, 20, 34;
M. Hofler, Zur ie der Archiv f.

t. 12 (1913) p. 63.
Deutscher Glaube u. Brauch (1867), t. I p. 230 sqq. Bien des
théories modernes ont été entrevues par cet excellent éléve des Grimm.
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wendes venaient boire dans le crane de saint Gumpert.
De nombreux miracles firent de l'endroit un lieu de
pelerinages. Lorsqu'on exhuma sainte Anna de Klingnau,
une religieuse malade but dans son crane et guérit. On
utilisa de méme les vertus miraculeuses des crines en-
chéssés de plusieurs autres saints.

Alboin roi des Lombards fut tué en 573 a linstigation
de sa femme Rosemonde qu'il avait obligée de boire dans
le créne de son pere. C'est du moins ce que disent tous
les historiens, répétant une phrase de Paul Diacre (II,
28). Cet Italien du VIII®™ s. ignorait le sens de I'ancien
usage barbare: Rosemonde, n’en doutons pas, voulut pui-
ser dans le créane de son peére le courage et la force de
tuer son mari.

La cervelle

Aucune de ces relations ne parle de la cervelle elle-
méme, alors que c'est delle que le crane tire son émi-
nente valeur. Le liquide bu dans la coupe osseuse trans-
mettait quelque chose de l'esprit qui l'avait habitée.

Rien de plus difficile que de donner une idée d’en-
semble des conceptions des anciens concernant le cerveau.
Le traité de la Maladie Sacrée (16) considere le cerveau
comme ce qu'il y a de plus puissant dans I'homme. « La
cervelle et la moélle, dit celui du Régime (49), son ré-
putées les plus fortes des parties exsangues». Sur la
valeur revigorante de la moglle, il pense comme les poe-
tes qui représentent Chiron nourrissant Achille des vi-
scéres des lions et de la moglle des sangliers et des ours *°
Mais il nest plus question ici du cerveau. Et, dés que
T'on I’ ble des faits, on de curieuses

% Apoll. III, 13, 6. Frazer reléve en note les versions tardives qui,
a la moélle fortifiante des fauves, ajoutent celle des faons et des daims,
génératrice de rapidité.
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contradictions au sujet de cet organe, «ce qu'il y a de
plus puissant dans I'homme ».

Les sacrifices helléniques ne lui font aucune place,
alors qu'ils attestent la haute signification des viscéres,
du sang et des genitalia, réservoirs de force vitale, On
prend les viscéres en main pour jurer et pour adjurer.
Les guerriers d’Homeére, lorsqu’ils offrent un sacrifice
sans intention particuliére, mangent entiérement les visce-
res « pour bien montrer que leur piété vient du fond des
entrailles, du plus profond du coeur », disent deux curieu-
ses scholies (IL, I, 404 et Od., III, 470), spiritualisant le
vieil usage.

Les animaux chatrés offerts aux morts et aux divini-
tés infernales l'étaient probablement peu avant le sacri-
fice. La valeur des parties coupées reste assez mysté-
rieuse. Les magistrats entrant en charge sacrifiaient au
moment de leur purification un porc dont les testicules
étaient jetés, de méme que les offrandes a Hécate étaient
déposées aux carrefours. Seuls les gens de rien osaient
faire rafle de ces wabdpparz chargés d’une force dange-
reuse et s'en régalaient entre aux (Démosth., LIV, 39).
Les téma apparaissent dans quelques serments légen-
daires particulitrement solennels. Les prétendants d'Hé-
Iene s'engagent envers Tyndare, debout sur le membre
coupé d’un étalon (Paus., III, 20, 9), Héraclés jure sur
les téua d'un sanglier.

Quant 2 la téte, nous en ignorerions totalement l'uti-
lisation sans les inscriptions qui réglent la part des pré-
tres. Celleci comprend généralement la peau, enlevée avec
la téte et les pieds aux bétes destinées a étre mangées.
Quelques inscriptions mentionnent, a c6té de la peau, la
téte et plus souvent, la langue, probablement détachée
du créne intact ™,

1 Fr. Puttkammer, Quomodo Graeci victimarum carnes distribuerint,
P. 5, 12, 13, 21; mention de la téte, Dittenberger, Syll, 602, 3; 633, 9;
de la langue, 603 5; 621, 1; Priéne, 174, 8; Ziehen, 113, 2.
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Le sens du rite, entrevu par Rochholz, fut expliqué
par Ada Thomsen comme la survivance d'une coutume
archaique des chasseurs d'ours décrite au XVIIT*m g,
pas Jessen dans son De Finnorum.. religione pagana:
«Ossa studiose legerunt naturali suo ordine et nexu in
terra solemniter defodienda, certa spe fore ut ursus in
pristinum sed longe meliorem statum, novo corpore re-
cepto, restitueretur ». K. Meuli a repris l'explication en
'intégrant & une théorie du sacrifice d’ou les dieux sont
primitivement absents, un simple rituel de chasse ayant
été transformé en rituel d'offrande par les peuples pas-
teurs . La téte tenue par la peau et les os désarticulés,
qu'on a pris soin de ne pas briser, renongant ainsi
manger la moélle, sont enterrés réunis, afin de garantir
la régénération de l'animal. Cet usage, qu'il signale dans
le Kalevala, chez les Lapons et les Samoy&des modernes,
chez les chasseurs africains, il le présume au paléolithi-
que ou l'on enterre de méme le crane et les os longs.

Rien d’étonnant si ce sont des critiques de langue al-
lemande qui ont élaboré cette théorie. Elle figure en
clair dans leurs contes et légendes. Le sanglier du Walhalla
se retrouve vivant tous les matins pour étre de nouveau
servi le soir au festin des élus. Rochholz (I, p. 290) l'a
dégagée de deux contes de Grimm: le Machandelboom
(21), o un enfant, dont les chairs ont été mangées par
son pére a l'instigation d'une belle-mére, ressuscite parce
que tous ses os ont été recueillis et enterrés, et Bruder
Lustig (81), ot saint Pierre, pour ressusciter la princesse,
met les membres a bouillir, détache les chairs, replace
les os dans l'ordre et, au nom de la Trinité, ordonne &
la morte de se relever. Dans la Légende Dorée (106 ou
124) saint Germain d’Auxerre est recu en Grande-Bretagne

2 Thomsen, Trug des Prometheus, ARW., t. 12 (1909), p. 460; K.
Meuli, Opferbriiuche, p. 185288. Frazer, Golden Bough, II, p. 415, avait
bien vu la valeur de précautions analogues prises par les pécheurs de
saumons. Voir aussi H. Baumann. Das doppelte Geschlecht, 1956, p. 91
et J. Servier, L'homme et l'invisible, 1964, p. 4041,
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par un porcher qui, pour le traiter dignement, tue son
seul veau. Le saint « praecepit sociis suis ut nullum fran-
gerent de ossibus vituli »; il les remet dans la peau et
Dieu ressuscite le veau: interprétation chrétienne dune
magie archaique **. Rochholz a trés bien vu, d’une part,
que la cuisson dans la marmite annonce la résurrection,
car 4 la permanence des os s'ajoute l'idée de la matrice
olt «cuit» un étre en formation, et, d’autre part (I,
p. 262), ainsi que le prouve l'histoire de Pélops, que nul
os ne doit manquer.

On comprend dés lors le silence des textes rituels con-
cernant la cervelle. Les sacrificateurs examinaient les vi-
sceres, la vésicule biliaire et la vessie pour en tirer des
présages, mais non la cervelle: pour l'atteindre, il aurait
fallu briser les os du crane. On comprend aussi les rites
de l'immolation. Lorsqu’il s'agit d'un bovidé ou dun
verrat, un coup derriere la téte étourdit la béte qui tombe
et le couteau tranche la carotide. Dans le sacrifice de
Thrasymede (Od., III, 445) la hache coupe les tendons
de la nuque (dréxoye wévoviag alyevioug)sans briser les os.
Dans Héléne (1580), sacrifice stylisé, il n’y pas de coup
sur la nuque. Ménélas tranche la gorge de son épée.
Eumée se contente d’une branche de chéne pour étourdir
le porcelet qu'il va tuer (Od., XIV, 425).

Le Schiichter juif ne procéde pas autrement. Lui
aussi a le souci de garder l'ossature intacte.

Peut-étre a partir de la, et du reste en suivant
Rochholz, peut-on tenter d’expliquer un aspect au moins
des étranges Bouphonies athéniennes, dont I'histoire com-
mence par cette phrase: «Thaulon tua un boeuf qui
mangeait le giteau destiné a Zeus ». Comment se fait-il
que, dans ce sacrifice seul, le sacrificateur apparaisse en

2 Minucius Felix (§§ 11 et 38) dit d’Asclépios qu'il est devenu dieu
pour avoir été foudroyé. Mais il condamne lincinération parce qu'elle
ferait obstacle a la résurrection de la chair: rencontre de deux images,
celle du feu purificateur, celle de l'ossature intacte garantie de
résurrection.



Tydée et Mélanippe 173

posture de coupable? Seraitce parce que Thaulon, en
frappant le boeuf d’un coup de hache, n'a pas pris soin
de respecter l'ossature? Théophraste cité par Porphyre
dit  matdEar tdv Bodv, ** terme qui n'apparait dans aucune
description de sacrifice et qui signifie probablement écra-
ser la téte, coup non rituel. La reconstitution ultérieure
de l'animal dans la peau était un simulacre, identique &
celui qui est décrit dans le Kalevala et dans la légende
de saint Germain, destiné a procurer malgré tout la ré.
surrection de l'animal.

Le rituel des Bouphonies impliquerait donc la con-
damnation d’'un procédé qui continuait toutefois d'étre
pratiqué cérémoniellement. Quelques sacrifices au surplus
se pratiquaient sans tenir compte des régles habituelles,
par exemple celui du bélier noir offert & Pélops a Olym-
pie, ot le fournisseur du bois recevait le cou de la victi-
me (Paus., V, 13, 2).

Un moment vint ol, sans que les rites de l'immola-
tion eussent changé, les croyances cesserent de garantir
Iintégrité de l'ossature. On ne s'occupait plus de laisser
ensemble la téte, la peau et les pieds en vue d’une régé-
nération de l'animal. Témoin l'utilisation ostentatoire des
cranes apres les grands sacrifices, d’olt vint le motif orne-
mental du bucrane. D’autre part, une inscription de Cos
(Ditt. Sylloge, 616, 47) distribue les tétes des victimes
aux forgerons et aux potiers. Ces petites gens mangeaient
le peu de chair qu'ils y trouvaient ainsi que la cervelle,
avec le méme enthousi: que le per de Crobylos
(fr. 6 de Kock) qui s’écrie: « Vint alors une tendre demi-
1ete de porc; je nen ai par Zeus rien laissé ».

Aucun texte toutefois ne mentionne le sort de la cer-
velle apres le sacrifice. Alors que la langue est souvent
I'objet d'une attribution précise, K. Meuli, qui consigne
attentivement Je sort des autres parties (p. 222) ne parait
pas avoir remarqué ce silence.

34 Porph,, De Abst, II, 29; ailleurs (II, 10), il dit simplement
améxrerve.
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Si la cervelle n'avait pas été couramment mangée en
cuisine, les préceptes pythagoriciens n'en auraient pas in-
terdit la consommation. Mais celleci semble s'étre accom-
pagnée de scrupules et de répugnances difficiles & saisir.
Le peu que nous en savons tient dans des fragments de
comiques, cités en général par Athénée, souvent altérés,
toujours privés de tout contexte. Quelle réalité y a-t-il
dans le repas décrit par Philoxéne de Cythére (Athénée,
IV, 28, p. 146 F; fr. 2B de Bergk), ou s'accumulent
«visceres, échine, hanche, téte, pattes, pieds et tripes »,
c’est-d-dire ce qui constitue normalement la part du pré-
tre ou du dieu? Un vers des Fétes de Platon (fr. IX
Meineke):

«Et le voila qui enléve la cervelle et qui l'avale »,
un autre de Philocles (Ath., IT, 72, p. 66 = fr. 5 des F.T.G.
de - Nauck):

«Quand il est & table il ne laisserait méme pas la
cervelle » semblent indiquer que le morceau, peu estimé,
n'était prisé que par les goinfres.

Relevée de garum et de fromage, elle servait 2 farcir
des feuilles de figuier, les 64iz, qui étaient grillées en-
suite. C'est ainsi que Dionysos, refusant de sauter du
haut de la tour comme Héracles 'y invite, dit: « J'y lais-
serais bien, de ma cervelle, de quoi faire deux fpia »
(Arist., Gren., 134).

Un fragment d'une piéce inconnue d’Aristophane ran-
ge parmi les aliments qui incitent & la débauche  (xarazu-
yoobyy) tout ce qui est préparé au vinaigre et au silphium,
les oignons, les bettes, les jus d’herbes acres, les feuilles
farcies, la cervelle et l'origan ®.

C’est cependant pour des raisons plus secrétes que
les « philosophes », comme dit Athénée (II, 65), interdi-
sajient de manger les cervelles des porcs et, sans doute,

5 Fr. 17 de Meineke; cf. Pollux, VI, 69 et Diog. L, IV, 18 Un
dessert particulirement délicat_se nommait Aidg éyxégadog (Athénée,
XIV, 50, 642 E et XII, 39, 529 D). Le mot est passé en proverbe pour
désigner un raffinement gastronomique.
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les autres également. Les interdictions pythagoriciennes
donnent une justification morale & de vieux tabous dont
il nous reste a découvrir les composantes psychologiques.
A. Delatte a étudié celles qui se rapportent aux féves sans
y joindre ce qui concerne la cervelle qui, dans 'esprit de
I’école, était condamnée pour des raisons connexes. Inter-
dits également étaient le coeur et la matrice des ani-
maux *°.

Le maitre, dit Jamblique dans sa Vie de Pythagore
(109), interdit de manger le coeur et le cerveau parce que
ces organes «sont gouvernement (hyepoviat), acceés et
sitge de la pensée et de la vie. Pythagore les considérait
comme saints & cause de la nature de la raison divine ».
Il ne parle pas de la matrice, qu'il aurait difficilement
exclue en vertu du méme principe. Une autre rationalisa-
tion, A un autre niveau, condamne les féves parce qu'elles
incitent au commerce charnel (Delatte, Faba, p. 50). On
en disait autant de la cervelle.

L'explication de Delatte, & savoir que les feves con-
tiennent les a4mes des morts lesquelles, introduites dans
le corps, se réincarneraient a l'occasion de rapports char-
nels, correspond & un certain pythagorisme explicite, au-
quel le tabou fut certainement bien antérieur. Ses origines
s’éclairent par l'ensemble des images sexuelles qui abon
dent dans les textes réunis par Delatte: les feves enfer-
mées dans un vase clos se transforment en téte humaine
ou en aidoion masculin ou féminin; la féve broyée entre
les dents a l'odeur du sperme. Tandis que l'école donnaif
une affabulation philosophique a ces singularités, on se
bornait dans d’autres milieux & accuser les feves, ains!
que d'autres légumineuses, d'étre contraires & la chasteté
et l'on conseillait aux &yvebovres de s'en abstenir (Plut.

38 A, Delatte, Et. sur la litt. pyth., 1915 p. 291; Faba Pythagorae
cognata, dans Serta Leodiensia, 1930, p. 33; voir les doutes d'A. Brelich,
Eroi Greci, p. 161, n. 239 et Dario Sabbaluccl Saggio sul misticismo
greco, p. 72.
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Quest. rom., 95, p. 286 D). Le peuple cependant, consta
tant que les feves sont faciles & cultiver, nourrissantes ef
bonnes & manger, considérait linterdiction comme w
luxe bon pour les « philosophes »: scrupule d’intellectuels.

Les choses se présentent différemment en ce qui con-
cerne la cervelle. Il faut citer le passage d’Athénée:

« Cervelles de porc. Les philosophes interdisaient d’en
manger disant "C'est tout un de manger, feves et tétes”,
non pas seulement "de ses parents”, mais des autres étres
moins sacrés. En tout cas, personne autrefois ne man
geait la cervelle, car elle est le siége de presque toutex
les sensations. Apollodore d’Athénes dit qu’aucun des an
ciens ne nomme méme la cervelle, que Sophocle dans les
Trachiniennes, décrivant Héracles qui jette Lichas du haut
des rochers, ne dit pas "cervelle”, mais "moélle blanche’
(781) et qu'Euripide dans les Troyennes (1176), dit "la
téte ou ricane, entre les os fracassés, la mort, pour ne
pas dire des mots abominables” » (II, 72, p. 65-6).

Viennent ensuite deux attestations du mot chez les
comiques, le fragment de Philocles et le vers 134 des
Grenouilles.

La remarque d’Apollodore est & peu prés exacte. Le
mot éyxégxhos ne vient que deux fois dans 1'épopée, évo-
quant chaque fois une image considérée comme un comble
d’horreur, celle justement qui apparait dans les deux pas-
sages tragiques: un crine brisé dont la cervelle ruisselle
sur le sol. Cest le sort dont Agamemnon menace les par-
jures (IL, III, 298); c’est ce que le Cyclope fait aux Grecs
qu'il va manger (Od., IX, 290). C'est bien ainsi qu’Hécube
décrit la téte brisée d’Astyanax jeté du haut des remparts,
avec l'expression étrange ...Béotpuyov ...Ev0ev éxyehd batéwy
darévioy gbvos, 1’ aloyea uh Aéyo, ce que le scholiaste glose:
drd tav Boostplywy, t@y Govéwy parévov Baydorelld gbvos
(gbvoy 3¢ Aéyer vdy éyxépahov) iva t& (ofx add. Nauck)
elbiopéya pd) Méyw * aloypdy yde Aéyew éynéoadov. La remarque
double celle d’Apollodore.
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En fait, le mot apparait une fois chez Euripide, dans
le passage oi1 Hippolyte se plaint des spasmes qui lui déchi-
rent la téte (1353), mais avec une valeur presque abstraite,
ne signifiant pas autre chose que xegx)#.

En revanche, comment ne pas remarquer que les pog-
tes, Sophocle, Euripide, Lycophron, décrivant la fin de
Tydée, disant sans plus qu'il a mangé de la chair humaine
(supra, pp. 13 et 17)? La formule brutale dreppbonoe tov
éyxépadoy ne se trouve que chez les scholiastes de I'Iliade
(V, 126) et de Lycophron (1066). Celui de la X°™ Né-
méenne use du méme euphémisme que les podtes.

La cervelle a donc fixé un double tabou, alimentaire
et verbal. Les petites gens ont passé outre au premier.
Les passages des comédies ot un personnage ne laisse rien
d'une demi-téte de porc, dévore ume cervelle, pourraient
avoir eu une intention ironique, exprimant un mépris ana-
logue a celui de Démosthéne pour les garcons de la bande
de Conon qui ramassaient dans la rue des testicules de
porc pour en faire bombance chez eux. Quant au tabou
verbal, il est sensible dans la haute poésie et disparait,
semble-t-il, de la comédie.

Personne autrefois, dit Athénée, n'aurait consenti a
manger de la cervelle, car elle est le sitge de presque tou-
tes les sensations. Cette explication dans le style de Jam-
blique ne justifie pas 'horreur que le mot semble avoir
inspirée: le nom d’'un organe aussi noble aurait di étre
chargé de considération. Les deux tabous, au contraire,
s’expliquent solidairement si l'on se reporte aux racines
psychologiques des interdictions pythagoriciennes: celles-ci
apparaissent au milieu de symboles sexuels que Delatte,
qui cherchait une explication unique & un phénoméne iso-
1¢, signale en passant (Faba, p. 45): il faut éviter le ypugo-
Adyavoy  parce qu'il nait des menstrues; une magie utilise
conjointement des féves et un crane humain i1js

37 J1 y aurait une recherche 2 faire sur I'emploi de la cervelle dans
la magie. Dans les légendes irlandaises (Hofler, Somatologie, p. 70)
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Comme Alcméon, Démocrite, Dioclés, Platon, Pythagore
professait que le sperme vient du cerveau: « Il enseignait,
dlt Diogéne Laérce (VIII, 28), que le sperme est un ruis-

du cerveau un souffle chaud, qui se
porte vers la matrice pour y projeter l'ichér, I'humide et
le sang. Du ruissellement viennent les parties solides du
corps, du souffle naissent 1'ame et la perception ».

Les théories physiologiques des philosophes sont rare-
ment autre chose qu'une stylisation de conceptions popu-
laires. La formule de Diogéne conjoint deux images. Celle
qui lie le cerveau a l'activité sexuelle lui a donné son
caractére mystérieux et redoutable; l'autre a fait de lui le
viscerum excelsissimum de Pline, le siége des Hyepoviat
de Jamblique. L'une et l'autre expliquent ensemble le ca-
ractére terrible de l'acte de Tydée.

Un cannibalisme préhistorique a existé, sur lequel J.A.
Spring fut peut-étre le premier, en 1880, & attirer I'atten-
tion, remarquant avec étonnement que les os qui avaient
été brisés pour permettre I'extraction de la moglle venaient
toujours d’hommes et de femmes jeunes, ce qu'il expli-
quait par une Feinschmeckerei, sans penser qu'il s'agissait
de captation de forces **. On a retrouvé des crénes qu'une
ouverture ronde avait permis de vider. Malgré la force vi-
tale dont elle est le réceptacle, les Grecs « anciens », comme
dit Athénée, ont renoncé 2 profiter des vertus incluses dans
la cervelle des animaux, 2 la fois pour respecter l'intégrité
de l'ossature, condition de la régénération de la béte, et
aussi parce que la matiére cérébrale, par ses affinités avec
le sperme, leur inspirait ce mélange de respect et de ré
pulsion qui est & l'origine des tabous.

les frondeurs se font des balles avec la cervelle d'un ennemi mélée A de
la_chaux. Les Freischiitzer mélaient aux leurs des coeurs de chauves-
souris ou de corbeaux, « organes remplis d'une substance vitale capable
de communiquer au tir une efficacité magique ».

83 R. Andree, Anthropophagie, p. 4; P. Wernert, Anthropophagie
rituelle et chasse aux tétes, Anthropologie, t. 46 (1936), pp. 3343, et, sur
les cranes vides de la cervelle, Culte des cranes @ Ip. paléol, Hist. Gén
des Rel, I, 1948, p.
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Ne semble-t-il pas au surplus que I'usage des cornes de
bovidés soit une facon détournée, inoffensive, de s’appro-
prier les vertus de la cervelle?

Quand Démocrite enseigne que les cornes naissent du
cerveau auquel affluent a partir du coeur toutes les forces
du corps (Diels, 55 A, 153), il pourrait bien ne mettre en
forme qu'une opinion courante. Quand les peuples pas-
teurs adaptérent a leurs usages l'ancien rituel des chas.
seurs, ils prirent 'habitude de briiler les os, & l'exception
cependant, presque toujours, des cranes et, toujours, des
cornes, invariablement conservées (Meuli, p. 261).

Les cornes ont regu dans le monde préhellénique une
valorisation religieuse dont la signification nous échappe.
Elles apparaissent dans des légendes grecques: la corne
coupée de I'Achélous devient une source d’abondance. Le
rhyton en dit peut-étre encore davantage.

11 fut d’abord une simple corne & boire, puis un vase
qui en avait plus ou moins la forme. Plusieurs savants ont
bien compris qu'il fallait voir dans cette imitation autre
chose qu'une intention utilitaire®. On y a vu souvent un
fascinum capable d’écarter le mauvais oeil, comme les
cornes de corail encore en usage & présent dans tout le
monde méditerranéen. Je rapprocherais plus volontiers le
thyton de ces crines vénérés ot les malades du moyen-
4ge germanique venaient boire pour étre guéris. Quand le
rhyton devint une oeuvre d’art, il eut des formes variées,
mais oit son origine animale ne fit que s'accuser. La téte
reparait, au lieu d'étre simplement représentée par la cor-
ne: téte de cheval ou de mulet, protomé de bouguetin, de
bélier, de cheval, servant de support. L'ouverture est en
bas: on boit par la bouche de I'animal. A I'époque ot les

3 Pottier, s.v. Rhyton dans Dict. Ant.; Lorenz, sv. Rhyton, dans
RE. (193). Scheftelowitz, Hornermotiv, ARW., t. 15 (1912), pp. 474,
433, a bien vu le caractére magique de la corne. Wernert, Culte des
crines, p. 53, souligne les trois caractéres de la corne: imputrescible,
phalloforme, apanage du male.
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artistes se donnent carriére de la sorte, les intentions ar-
chaiques étaient bien oubliées. Mais, de méme que le crane
transformé en hanap, le rhyton pourrait avoir été A l'ori-
gine un moyen de communiquer avec la cervelle interdite
de I'animal sacrifié.

Le sacrifice du cheval

L'élaboration légendaire a divisé Diomede en deux fi-
gures homonymes, parce que des traits trop divergents,
indépendamment accentués par des poetes différents, n’ar-
rivaient plus & composer une unité humaine, La présence
du cheval, dominante dans les deux traditions, est a peu
prés tout ce qui révéle encore leur racine commune.

Considéré sous un autre aspect, comme parent d’Arés
et parédre d’Athéna, Diomede a pour doublet Tydée son
pére. Mais, ici, c’est le bestiaire qui les distingue, le sanglier
étant attaché a Tydée I'Etolien comme le cheval & Diomeade,
La fin de leur histoire rétablit le parallélisme.

Un homme & Chypre était annuellement immolé & Dio-
mede a qui les Hénetes, a l'autre bout de la Méditerranée,
offraient un cheval blanc. Le second rite est rare dans le
monde classique; le premier, a I'époque historique, est
sans parallele. Tydée mourant tue un homme qui s'ap-
pelle Cheval-Noir et il le mange, comme faisait le sacrifiant
d’'une béte immolée.

La Gréce n'a rien de comparable a I'agvamedha védi-
que, ott la premiére épouse du roi simule une union avec
étalon sacré, qui ensuite est mangé; a son parallele cel-
tique, ol c’est le roi qui s'unit 4 la cavale avant de la tuer
et de manger sa chair*; rien non plus qui ressemble au
grand sacrifice novénaire interdit en 931 par Henri 1'Oise-
leur, tel que le décrit Dietmar de Mersebourg (1, 9, 327)

0 3. Gonda, Les religions de I'Inde, Védisme, 1962, avec bibliographie
antérieure; C. D'Onofrio, Nozze sacre della regina col cavallo, SMSR.,
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au XI°™ s., ou les Danois du Seeland immolaient en jan-
vier quatre-vingt dix neuf hommes, autant de chevaux,
avec des chiens et des cogs qui représentaient des éper-
viers. Le réle du cheval dans le culte grec est peu de chose,
comparé a celui qu'il tient en Germanie, dans le monde
slave, en Perse, en Scythie, a Rhodes, oli, chaque année,
dit Festus (s.v. October Equus), étaient précipités a la
mer des quadriges consacrés au Soleil, « parce que c'est
dans un char de ce genre qu'il fait, disait-on, le tour de
la terre », C'est ainsi aussi qu'il faut se représenter le sacri-
fice des Illyriens qui, tous les neuf ans, offraient quatre
chevaux a Posidon (Festus, s.v. Hippius).

Plus d’un conquérant fit de méme au début d’une expé-
dition ou il s'agissait de se rendre la mer favorable: Mithri-
date (Appien, Mithr., 70), Pompée (Dion Cassius, XLVIII,
48), imitant Alexandre (Arrien, Anabase, VI, 19, 5).

Dans quelques cas exceptionnels, le cheval n'est pas
simplement précipité et immergé. Tyndare fait jurer les
prétendants d’Hélene debout sur les testicules d’un cheval
qui est ensuite enterré. Le Hippou mnéma de Sparte appar-
tenait probablement a un héros chevalin avant d’étre rat-
taché 2 la légende d’Hélene. Les Lacédémoniens d'autre
part (Festus, s.v. October equus) immolaient sur le Taygéte
un cheval aux Vents et le bralaient de telle sorte que les
cendres fussent dispersées le plus loin possible, ce qui
laisse supposer un rite de fertilité.

Les légendes au contraire, et singuliérement les deux
grands cycles épiques, témoignent de la haute valorisation
religieuse du cheval. Les premiers rois légendaires des An-
glo-Saxons s'appellent Hengest et Horsa: le cheval tient
une place unique dans I'onomastique grecque, mythique on
historique. Les Grecs ont peu de contes d’animaux, mais
ils ont donné des traits fabuleux aux chevaux des héros.
Le cheval intelligent — on pense a Bayard, & I'4nesse de

1955; J. de Vries, La religion des Celtes, 1963, p. 252 donne la descrip-
tion de Gérard de Cambrai, Topographia, 1II, 25.
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Balaam — fait partie du folklore international. Comme
ceux des épopées germaniques, les chevaux d’Achille et
d’Adraste ont des noms; ils parlent et ils pleurent. Héra
accorde la parole a I'étalon Xanthos afin qu'il avertisse
Achille du danger qu'il court en partant seul pour venger
Patrocle (Il., XIX, 404). Au moment des jeux pour Patro-
cle (XXIILI, 277), le potte mentionne les titres de noblesse
des coursiers qui entrent en lice. Quelques-uns sont d’ori-
gine divine. Borée transformé en étalon noir a couvert
quelques-unes des cavales de Dardanos; de la sont nées
douze pouliches qui courent sur la créte des épis et volent
sur les flots (XX, 225), comme ceux d'Ilmarinen dans le
conte finnois. Les chevaux des dieux ont aussi leur ambroi-
sie, deffwog wéa, dbdvatog Bovdvn (V, 777).

Le plus célebre des chevaux, le plus mystérieux aussi,
est un étalon noir, cet Erion, que les pottes nomment le
divin Arion, ’A3pfiotou Taxldv (mmov, 3¢ ¥ febory yévos v
dit Nestor (XXIII, 346), né de Posidon et de Harpye ou
d’Erinys ou d'une Déméter-Erinys arcadienne qui s'était
transformée en jument pour échapper a la poursuite du
dieu, lequel l'atteignit sous la forme d’un étalon. Pausanias
(VIII, 42, 1-6 et 254) vit encore a Phigalie une statue
de la déesse a téte de cheval, dite And Izmohexis.

Le cheval Arion, dit Stace (VI, 402; XI, 441; II, 34,
37), suivant probablement en gros la Thébaide cyclique,
prévoit les malheurs qui vont accabler Adraste et, pour les
conjurer, s'efforce de réconcilier les fréres ennemis. Au
moment de la déroute, il emporte son maitre, les véte-
ments en désordre, et le sauve.

Le cheval, blanc ou noir, est dans le folklore une image
de la mort, dont Adraste, 1'Inévitable, semble bien une per-
sonnification; et 'on peut imaginer une version archaique
ot I'étalon noir n'arrache a la mélée son maitre en péril
que pour le ramener dans le royaume infernal comme Ha-
des blessé par Héracles (11, V, 395) . Le réle au surplus

41 L. Malten, Das Pferd im Totenglauben, JDAL, t. 39 (1914),
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d’Arion praesagus (dont celui de Xanthos conseiller d'Achil-
le n'est peut-étre qu'une réplique) ne correspond en Grece
3 aucun exemple de méthodes divinatoires utilisant le che-
val, alors qu'elles sont nombreuses chez les Celtes et les
Germains **.

Aucun sacrifice du cheval n'a pu se terminer en Gréce
par un banquet, ce qui explique peut-tre qu'on ait parlé
avec indifférence de sa viande considérée comme aliment.
Hippocrate (Littré, VI), et Galien (VI, p. 665, Kiihn) en di-
sent du mal; Aristote n'en parle pas. Oribase (Daremberg,
1, p. 178) dit que la chair des solipedes est un manger
d’esclave. Ptolémée (Géogr., V, 9) désigne un peuple — pro-
bablement des Sarmates, c'est-a-dire des Mongols plus ou
moins mélés de Scythes — comme Hippophages, ce qui
indique que la chose lui paraissait étrange: mais veut-l
dire qu'ils consentent a manger du cheval ou que c'est
la leur principal aliment carné? Une répulsion véritable
nlest jamais nettement formulée.

Elle apparait dans quelques faits, qui du reste ne con-
cernent pas la Grece, recueillis et analysés par Salomon
Reinach dans une étude magistrale **. Le plus caractéristi-
que concerne trois cents cavaliers Ciliciens assiégés par les
Goths dans le monument d’Hadrien, qui se firent tuer dans
une sortie plut6t que de manger leurs chevaux (Procope,
Guerres des Goths, 111, 36, 3, ed. Comparetti, t. IL, p. 437).

Vercingétorix (De Bello Gall., VIL, 70) renvoya sa ca-
valerie d’Alésia assiégée sans paraitre songer a en nourrir
ses hommes. Aucun témoignage toutefois n'attribue positi-
vement aux Gaulois de ce temps une horreur particuliere
pour la viande de cheval.

pp. 179255 a réuni les textes concernant le folklore du cheval, surtout
dans le monde classique et en Germanie.
% Tacite, Germ, 9, 10; Grimm, Deutsche Myth. II, pP- 546:552;
Collin de Plancy, Dict. Infernal, sv. Hippomantie. B i
43 §, Reinach, L'hippophagie, Cultes, Mythes et Religions, 111,
pp. 124-140.
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Cette horreur exista dans toute 'Europe du nord-ouest
pendant l'époque moderne et, en France, ne fut vaincue
que par les nécessités du si¢ge de Paris en 1871. On sait
comment Reinach l'explique: les Celtes, et plus encore les
Germains et les Slaves, offraient a leurs dieux de grands
sacrifices de chevaux dont la viande était mangée rituelle-
ment. L'Eglise interdit les sacrifices et ne fut obéie qu'apres
une longue résistance, le sacrifice du cheval étant consi-
déré comme le symbole méme du paganisme. C'est pour-
quoi I'Eglise pendant des siécles en proscrivit l'usage ali-
mentaire, immundum atque exsecrabile. La répulsion pour
la viande est devenue la plus forte 1a ot I'animal eut la
plus grande importance cultuelle. Dans le monde germa-
nique, I'hippophagie fut considérée comme le propre des
géants et des sorciéres, c’est-d-dire des ogres. En Russie,
pendant la famine de 1905, des paysans moururent de faim
plutét que de manger du cheval.

On peut se demander si les interdictions de I'Eglise
médiévale suffisent a expliquer une horreur si générale
qu'un « banquet hippophagique » & Vienne en 1853 provo-
qua une émeute et qu'il fallut, en France, une campagne
de Geoffroy Saint-Hilaire pour autoriser l'abattage en 1866,
ce qui supprima l'abattage clandestin. Il faut penser a
I'ambivalence du sacré. Respect et répulsion composent
un tabou, dans des proportions difficiles & préciser. Les
mémes peuples qui faisaient d'immenses sacrifices de che-
vaux suivis de prodigieuses frairies avaient peut-étre hor-
reur d’en manger dans les circonstances ordinaires et ne
touchaient pas a la viande si elle n'avait pas été sacralisée.
Nous ne pouvons dépasser I'hypothése, faute de connaitre
autre chose que les interdictions de I'Eglise qui portaient,
au moins a l'origine, sur la viande sacralisée.

Pourquoi les Grecs, qui élevaient des chevaux, n'ont-
ils jamais, semble-t-l, fait usage de la viande? En somme,
leur sentiment A cet égard n'était peut-étre pas, dans ses
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racines, si différent celui des Germains: parmi les ani-
maux domestiques, le cheval a une place a part; il ne sau-
rait étre dégradé par un usage culinaire. Bien plus, il est
si proche de I’homme que celui-ci, en le mangeant, se croi-
rait presque un cannibale. La divergence entre Grecs et
Germains se marquerait 2 partir de l'utilisation rituelle:
les Germains reconnaissaient le privilege du cheval en le
mangeant solennellement, les Grecs en 'offrant & certains
dieux, Posidon, le Soleil, les Vents, de facon telle que son
corps tout entier retourne aux éléments, et y retourne in-
tact, sans avoir été lésé par une arme humaine. Car, re-
marquons-le, ’homme ne prend pas la responsabilité de
le tuer: précaution peut-étre analogue a celle qui gouverne
la pénalité antique, ou I'on met le condamné dans l'obliga-
tion de périr, sans avoir eu a lui donner le coup fatal.

Le roi irlandais simule une union sexuelle avec la ju-
ment, la reine hindoue avec I'étalon, faisant ainsi du cheval
une sorte d’intermédiaire entre le groupe humain et I'en-
semble des forces vitales incluses dans la nature entiere
et représentées par ce qu'elle a créé de plus proche de
I'homme lui-méme, proximité exprimée sur un autre plan
par les légendes d’Achille averti par son cheval, d’Adraste
sauvé par le sien. Il existe des apparitions de Zeus taureau,
de Héra vache, d’Athéna oiseau et Posidon fut certaine-
ment Hippos avant d’étre Hippios. Ce qui est frappant,
Cest qu'il l'est resté dans une mythologie presque entiere-
ment anthropomorphisée, poursuivant en étalon une Dé-
méter cavale (et, dans un temple arcadien, représentée com-
me telle) et, avec elle, procréant un poulain. Le cheval ne
pouvait occuper un rang si éminent dans le monde mysté-
rieux ‘des ‘animaux sans inspirer en méme temps ces ter-
reurs qui s'allient toujours au respect.

Le flamine dialis n’était pas autorisé a monter a che-
val. Les prétres catholiques montaient des anes ou des
poulains, souvenir, disait-on, de Tentrée de Jésus a Jérusa-
lem. Une autre conception était probablement sous-jacente,
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comme aussi dans le cas du flamine, ol jouaient des réac-
tions ambivalentes devant un étre qui apparait comme le
réservoir des forces vitales portée & un degré exceptionnel.

Une croyance universelle a attribué des vertus émi-
nentes a la téte du cheval. Dans les pays qui sacrifiaient
l'animal et le consommaient ensuite, la téte n'était pas
mangée, mais offerte aux dieux. On a dégagé autour du
grand tumulus de Locmariaker un alignement curviligne
de petits menhirs portant chacun un crane chevalin. Sur
d’autres en figure la représentation. Apres la défaite de
Varus, Caecina vit des tétes de chevaux fixées aux arbres:
consécration du butin fait sur les Romains (Tacite, Ann.,
L, 61). Les Alamans, dit Agathias (Hist., I, 7, p. 28, Bonn)
adorent les arbres, les fleuves et les hauts lieux et les
divini (émberdlovor) en des milliers de che-
vaux et de boeufs. Grégoire le Grand rappelle 2 Brunehaut
qu'il faut empécher les Francs de faire des cérémonies sa-
crileges avec des tétes d’animaux.

Les preuves d’'un culte proprement dit sont rares, mais
non celles qui attestent une utilisation apotropaique. Saxo
Grammaticus dit qu'en Scandinavie on fichait sur des pieux,
gueule ouverte, la téte des chevaux immolés aux dieux.
Nous avons vu un usage analogue de la téte humaine. Ce-
lui de la téte chevaline pouvait plus ai durer en per-
dant sa signification. Les tétes de chevaux sculptées, en-
core aujourd'hui, au toit des maisons (en Basse Saxe, par
exemple), ne sont plus que des ornements. Celles qui figu-
rent aux rampants des frontons du Parthénon attestent
peut-étre la survivance d'une croyance analogue.

Un usage romain nous raménera vers la légende de
Tydée. On sacrifiait en octobre, 2 Mars et sur le Champ
de Mars, un cheval dont la téte était vivement disputée
entre les habitants de Suburre et ceux de la Voie Sacrée,
les premiers luttant pour la planter sur le mur de la Re-
gia, les autres sur la tour Manilia. La queue était portée
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en toute hate dans la Regia, afin que le sang pat encore
couler dans le foyer: valeurs revigorantes de la téte et du
sang de cheval.

ok x

Certaines figures mythologiques révélent assez facile-
ment une unité profonde. OEdipe résulte des cinq épisodes
qui habilitent un conquérant. Dédoublé et devenu un guer-
rier homérique, Ajax reste un Géant révolté. Tout au re-
bours, la légende de Tydée est faite de figures qui fusion-
nent ou qui se divisent, d’épisodes qui se déplacent ou qui
changent de signe.

TLes deux Dioméde ont des aspects de démon chevalin,
Tydée a dt se détacher d'un démon sanglier.

Tydée et Diomede, mais surtout le Diomede argien,
apparaissent ensemble comme des doublets d'un Arés qui
serait le parédre d’Athéna.

Par la vertu méme de son association avec Athéna,
son consort avait accés a limmortalité. La promotion du
héros devient un don gratuit si Athéna est une déesse sans
époux.

A Tydée sest fixé le souvenir altéré d'une magie de
régénération par la manducation de la cervelle: survivance
omophagique qui, faute de paralleles, se laisse malaisément
préciser. A Méthydrion en Arcadie, le prétre sacrifiait & la
Despoina sans trancher le pharynx des victimes; le peuple
se jetait sur elles et chacun coupait e morceau qu'il attei-
gnait (Paus., VIII, 37, 8).

Que signifie exactement ce nom de Mélanippe qui re-
vient dans la légende comme une sorte de leit-motiv? On
peut y deviner un rite oubli¢, o la téte de cheval aurait
joué un réle. D’autre part, on se souvient des nombreux
noms hippophores qui apparaissent dans les épisodes
d’omophagie et, aussi, de cannibalisme du cycle dionysia-
que. Le Cheval Noir, enfin, est symbole de la Mort, mais
d’une fagon probablement trop secréte pour qu'on puisse
voir 1a une composante de la magie pratiquée par Tydée.
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Magie condamnée, comme le sont les magies du feu
dans les épisodes de I'immortalisation manquée. Elle com-
bine deux moyens sur lesquels on connait, ou l'on devine,
a l'époque historique, au moins deux tabous: la cervelle
en général et la consommation de la viande de cheval, peut-
étre méme la mise & mort du cheval.

Cette magie est inspirée par Amphiaraos, enseveli
vivant avec ses chevaux et son char. Ayant transformé le

pacuphdng en  un swgpovéotatos le poésie classique ne
pouvait lui laisser un réle dans un rite réprouvé qua la
condition de frapper ce role méme d'une signe négatif:
s'il tend & Tydée le téte du Cheval-Noir, c’est pour le
tenter. L'audacieux chamane qui pratiquait une magie

la d i-méme et se soumet a la sa-
gesse olympienne.




ALESSANDRO BAUSANI

« Sopra\'vivenze pagane nell'Islam»
o integrazione islamica?

Per quanto cid possa sembrare strano, non tutti gli
islamologi sembrano perfettamente d’accordo per una defi-
nizione di « Islam» e «islamico ». Talora dei residui di

| ienti i 1 portano qualche stu-
dioso, per altri versi notevole, a una ben singolare defini-
zione implicita di «Islam », che, sotto l'apparente storici-
smo, cela in realta una posizione astorica. Per esempio, a
conclusione dell'interessante simposio di Spa sul problema
della « Unita e diversita nella civilta musulmana » " il dotto
iranista Duchesne-Guillemin, tirando le somme dei lavori
del simposio stesso ® scopre che « the basis of Islamic lite-
rature is... not Muslim », che « Sufi mysticism.. is perhaps
Christian and Gnostic in origin... but certainly not Muslim »;
sembra accogliere ancora una volta la vulgata affermazione
— che malgrado certi attuali revivals non regge pitt alla
critica — di una origine iranica dello sciismo (che, quindi,
anch’esso sarebbe... non-musulmano), parla dei « dervish
orders... the origin of which was perhaps Buddhist, Mani-
chaean, or Shamanist, but certainly not Muslim » ecc. Un

i dizi antii

i Unity and Variety in Muslim Civilization, Chicago, 1955.
2 Op. cit., pp. T12.
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altro esempio, questa volta di dettaglio. Un iranista del
valore di Christensen cade, come ha ben fatto notare il
Cahen (in Unity and Variety, op. cit. p. 180) in un curioso
circolo vizioso che lo porta a ragionamenti del genere:
« Non sappiamo molto delle funzioni del dignitario noto
come vazurg-framadhar nell'epoca sassanide ; ma la sua fun-
zione & continuata dal vazir abbaside, quindi, seguendo
Tabari [838-923, circa tre secoli dopo il crollo dell'Tmpero
Sassanide] possiamo dire che le sue funzioni erano le
seguenti... ». Qui l'influenza del sostrato iranico preislamico
sull'istituzione islamica & accettato come un dato di fatto
cosl assiomatico (una cosa interessante non pud essere
« islamica », sembra sottintendersi inconsciamente!) che le
funzioni del vazir musulmano abbaside vengono automati-
camente trasportate all'epoca sassanide, per poi, magari in
libri di divulgazione, produrre il ragionamento inverso
a dimostrazione delle origini preislamiche di quelle fun-
zioni stesse! Ugualmente ambigui sono titoli di studi come
quello del grande islamista tedesco Spuler, The influence
of Iranian spirit upon Islamic law (sempre nel volume
citato, che & un po’ un modello di certe tendenze dell’isla-
mistica attuale). L'/slamic law & una cosa ben concreta, di
cui abbiamo trattati e commentari e sottocommentari.
L’Iranian spirit & uno pseudo-concetto molto vago, erede
di una impostazione di pensiero romantica, che non si ca-
pisce bene cosa significhi o come si possa definire o quali
siano i suoi testi autorizzati. Esso &, semmai, per noi, una
delle tante componenti, o varianti, del mondo culturale
islamico.

C’¢ in tutto questo una tendenza a definire « Islam »,
in senso estremamente restrittivo, come qualcosa di iden-
tico alla prima predicazione di Maometto (ma abbiamo
visto che anche in quella molti scoprono origini «non-
islamiche »!), una tendenza parallela a quella che lo stori-
cista Loisy, nella sua famosa apologia del cattolicesimo
(L'Evangile et I'Eglise, 1902) rimproverava all’astratto
evangelismo primitivo del protestante Harnack. L'Islam
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delle origini & una astrazione, una possibilita di Islam. Non
appena esso & entrato nell'arena dello storia, soggiace a
certe leggi, entra in contatto col mondo reale, sceglie,
assimila. Pertanto ben pud chiamarsi islamico cid che lo
impulso iniziale muhammadico e coranico ha creato, inte-
grando e assimilando quanto trovava, in tutti i luoghi
in cui si & diffuso. Solo di questo « Islam » si pud concreta-
mente discutere, non della possibilita di Islam che
fu la presunta « primitiva idea » di Muhammad.

Da questo punto di vista storico-concreto, non storico-
meccanico, si pud impostare su basi nuove il problema delle
cosiddette « sopravvivenze pagane nell'Islam » che, oltre
a dare il titolo a piu di un libro®, & particolarmente sentito
dagli studiosi delle forme piti « marginali » d'Islam, quali
I'lslam indiano o indonesiano o marocchino. I problema
assume anche altri nomi, uno dei pit frequenti & quello
delle « Deviazioni » da una ipotetica norma assoluta rica-
vata astrattamente dai trattatisti musulmani, come nelle
famose « Afwijkingen...» del Van den Berg, cosi dura-
mente, ¢ a ragione, criticate dallo Snouck Hurgronje*.

Intanto, in pitt di un caso, tali Afwijkingen, tali « so-
pravvivenze », sono affermate a priori perché sembra impos-
sibile che non vi siano; ma se si vanno a studiare i testi,
esse talora svaniscono. Faccio solo qualche esempio. Sem-
bra talmente « naturale» che testi musulmani scritti e
pensati in Indonesia debbano essere influenzati da «so-
pravvivenze » pagane o genericamente etnico-locali, che
quasi tutti gli studiosi di questi testi si sentono in dovere
di affermare, in via generica o particolare, tali « soprav-

4 Particolarmente noto e diffuso & E. Westermarck, Pagan Survivals
in Mohammedan Civilization, London 1933, tradotto anche in francess
nella collezione Payot (Survivances paiennes dans la civilisation rflusul-
Inane, Patis 1935), che si occupa soprattutto dell'Tslam nordafricano.

¥'si tratta di un articolo del Van den Berg sulle « deviazioni (afwijki
gen) dalla legge musulmana per quanto riguarda Ia famiglia e Veredits
e Giava o a Madura», pubblicato nei « Bijdragen van het K. Instittst
voor de Taal- Land- en Volkenkunde van Nederlandsch -Indié », 1892,
pp. 454 segg. Le critiche dello Snouck Hurgronje sono contenute nel suo
libro sugli Acinesi, che sara citato in seguito.
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vivenze ». Non fa i neppure il Ni huijze nella
sua ottima tesi sull’eretico mistico sumatrano del XVII sec.
Shamsu 'd-Din di Pasai® dove, dopo l'affermazione che
Shamsu 'd-Din & « tipicamente indonesiano » (p. 235) non
riesce egli stesso a trovare altra dimostrazione concreta di
questa tipicita che qualche immagine desunta dal wajang ®
e una scelta dei soggetti, che restano poi quelli tipici della
mistica musulmana dell'India. E chi legga le confutazioni
del mistico ortodosso ar-Raniri, contro i wujudiya suma-
trani (Hamza di Barus e Shamsu’ d-Din di Pasai) rimane
appunto colpito dal fatto che tutta 'argomentazione sembra
riflettere non tanto una speciale situazione indonesiana,
quanto le simili discussioni che si facevano poco prima
nell'India islamica fra wujudiya e shuhudiya .

Lo stesso avviene per I'Islam indiano: esso deve, agli
occhi di qualche studioso, essere influenzato profondamen-
te dall'Induismo . Ma proviamoci a leggere qualche trat-

3 CA.O. van Nieuwenhuijze, Samsu'l-Din van Pasai. Bijdrage tot de
kennis der sumatraansche mystiek, Leiden 1945.
¢ E’ il teatro delle ombre, istituzione che si presta molto bene a
qualche metafora sulla effimera qualita di ombra fuggente delle cose
del mondo. =
" I wujudiya sono i sostenitori del panteismo o wahdati wujad
(unita dell'essere), gli shuhudiya quelli che correggevano il termine, e
I'idea, in wahdat-i shuhud o « unita testimoniale» come traduce il
i 1l piu i di questi ultimi in India
¢ Shaikh Ahmad di Sirhind (1564-1624) mistico, ma ortodosso, su cui
si veda qualche notizia alle pp. 95, 144 e passim del mio articolo citato
nella nota 9). Ancora un esempio: il Drewes, pubblicando un manoscritto
di appunti mistici e dottrinali (primbon) giavanese del XVI secolo, dal
quale ci si chissa quali i i ijkis , molto
giustamente osserva che, benché si tratti di uno dei pitt antichi scritti
musulmani di Giava, esso non contiene nulla di tipicamente giavanese
e potrebbe esser stato scritto ovunque. L’Autore & un mistico, si, ma
notevolmente ortodosso. (G.W.J. Dreves, Ean Javaanse primbon uit de
zestiende eeuw, Leiden 1954, pp. 3 segg.).
8 Non si vuole affermare qui che non esistano, in assoluto, influenze
indiane sull'Tslam dell'India; cid che intendiamo ¢ soprattutto criticare
ogi il concetto ico di influenza, sopravvivenza ecc.
sostituendolo con quello pit storico di integrazione. Del resto, talora,
le influenze si sono esercitate nel senso di rafforzare, per contrasto e
in lotta con i « paganesimi» locali, certe tendenze ortodosse dell'Islam.
Chi abbia dimestichezza con musulmani indiani e pakistani ben conosce
il loro mistico attaccamento alla legge la quale, per il mistico del
XVIXVII secolo gia menzionato Shaikh Ahmad di Sirhind, ¢, in valore
sacro, al di sopra della dottrina mistica stessa!
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tato, anche mistico — quindi di una zona di pensiero pit
facilmente influenzabile dal ciclo religioso indiano — di
Walt'ullah di Delhi (sec. XVIII)°. Non troveremo che scar-
sissime tracce, o per meglio dire, nessuna, di pensiero indi.
Anzi, specialmente per I'epoca che va dal medioevo alla
prima pentrazione inglese, vedremo spesso un notevole
influsso del monoteismo demitologizzatore e demistificatore
dell'Islam anche sul pensiero indiano: basti citare Kabir o
i primi testi Sikh'. L'influenza, in India, & stata dunque
pilt forte nella direzione Islam-Induismo che nella dire-
zione inversa.

Ma, mi si obiettera, che posizione ha in tutto questo
«il santo dei coccodrilli » presso Dacca, alla cui tomba si
venerano (ma attenzione a quel « venerano »...) coccodrilli
« sacri » (e, ancora, attenzione a quel « sacri »...)? E che posi-
zione hanno in tutto questo i riti del muharram nell'India
del Sud, quando il tabut (bara) o dargah (trono) di Husain
¢, dopo una 1 prc bolica, gettato in
mare (uso ignoto in regioni musulmane ad ovest dell'In-
dia)? O Tidentificazione che si fa da parte dei volghi mu-
sulmani del Sindh (pure una delle regioni di pii1 antica
islamizzazione nel subcontinente indiano) del grande fiume
Indo con Khvaja Khizr?

La nostra affermazione iniziale ha, ovviamente, bisogno
di precisazioni, che ci affretteremo a fare partendo tut-
tavia, ancora, da una analisi storica dall’interno del-
la coscienza del musulmano, anziché da una facile appicci-
catura di etichette pseudostoriche di « sopravvivenze ».

Innanzitutto — punto importante sul quale non si insi-
stera mai abbastanza — va studiato l'atteggiamento men-
tale del musulmano verso I'elemento «etnico», folkloristico,

A. Bausani, Note su Shah Wnlxullnh d: Delhi (1703-1792) in
«Ann dell’Ist Univ. Or. di Napoli» N.S., vol. X (1961), pp. 93 segg.

19 Di questo et de quibusdam aliis ho nallato nel mio alquanto far-
raginoso articolo Can Monotheism be taught? in « Numen», X, 3, (D
1963), pp. 167 segg., specialmente alle pagg. 178-183.
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della propria e delle altrui culture. Per la mentalita musul-
mana classica cio che viene dal basso, che non ha garanzie
razionali o «profetiche», che non & cio¢ istituito da un biso-
gno razionale dell'uomo o da una legge di Dio, & non tanto
» quanto supr ininteressante,
anche culturalmente. E per «razionali» si intenda ben spesso
« pragmatiche »: il fumoso passato archetipale, gli «usi e
costumi » strani e locali non attirano il dotto musulmano
classico anche perché del tutto inutili. Per Ibn Hazm (se-
colo XI) la scienza storica piit sicura & quella che tratta
delle notizie susseguenti all'avvento dell'Islam, chiaramente
tramandate nella piena luce della civilta. La storia greca
& cosa seria solo per il periodo post-alessandrino, prima di
quello & pericolosamente connessa con elementi leggendari.
Molto dubbia & la storia dei Turchi, dei Chazari, dei Negri
d’Africa « perché questi popoli non posseggono né scienze
vere e proprie, né libri, né opere di storia ». Sconsigliabile
¢ anche occuparsi di storia dei Cinesi o degli Indiani e
peggio ancora di Copti, Sudarabici, Assiri, Ammoniti ecc.
« Non ne restano che storie false e grottesche ». La storia
persiana pud andare, da Dario in poi, ma & soprattutto
degna di studio dalla fondazione della dinastia sasanide in
qua. « Lo studioso di storia potra quindi occuparsi dei ma-
teriali che abbiamo qui dichiarato degni di fiducia, e non
perder tempo con materiali astorici » (cio¢ etnico-leggen-
dari)". Numerosi altri esempi di questo atteggiamento, an-
che in epoca sufficientemente moderna, si potrebbero por-
tare e ne ho portati altrove'. Basti fra l'altro pensare alla
notevole avversione che elementi musulmani, anche colti,
mostrarono nel secolo scorso (e talora in qualche caso con-
tinuano a mostrare) nei riguardi di due delle scienze pm
apprezzate nel mondo occidental 1

moderno: l'arch e

11 Testo in Maratib al-‘ulum (ed. LR. Abbas: Rasa'il ibn Hazm, Cairo,
s.d., [1954], p. 79), traduz. tedesca nel bel llbre di F. Rosenthal. Das
Fortleben der Antike im Islam, Ziirich, 1965, p. 8687.

12 Particolarmente significativo mi sembra quello menzionato nel mio
?Q;olo Anewe Societa nell’Oriente Islamico, in «De Homine» 56,

op. 3
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I'etnologia'®. Ci di questo ati i o & che gli
elementi etnico- folkloncl nella propria cultura vengono, o
spiegati via con uno storicismo razionalistico o
rigettati come contrari alla legge (profetica) e alla ragione.

Proprio I'esempio, portato sopra, del « santo dei cocco-
drilli » & abbastanza tipico: l'informe « ethnos » premono-
teistico, ), eventual con il f > storico-
culturale del « coccodrillo sacro », viene accettato solo col-
legandolo a un fatto storico. Nell'anno x, il santo y si reca
nel Bengala allo scopo di predicarvi I'Islam e riesce a gua-
dare il pericoloso fiume z solo con l'aiuto del coccodrillo, il
quale pertanto perde ogni sacerta autonoma, e il rispetto
per esso viene, mi si perdoni l'apparente paradosso, stori-
cizzato, fatto rientrare in quella storia « filologica » e ra-
zionalistica che sola ¢ accettabile dall'Islam, togliendogli
ogni veleno di « politeismo ». Altro esempio: Husain, di-
cono gli studiosi europei sempre pitt abbondanti di « mito-
logia sciita », ha degli interessanti caratteri di simbolo delle
acque et similia. Ma anche le pili estreme leggende sciite
pongono le acque in connessione storica con Husain,
ucciso prima di poter giungere a bere le acque dell’Eufrate,
riconducendo cio¢ I'elemento simbolico a storia, sia pure una
storia non certo materialistica . Per chiudere questo ex-
cursus con un ricordo personale, rivedo ancora il volto
letteralmente scandalizzato e stupefatto di una signora per-
siana, piuttosto colta, quando, parlando di un comune co-
noscente professore universitario in Europa, le dissi che
stava facendo uno studio scientifico sulle credenze relative
ai jinn e ai folletti. Solo dopo lunghi sforzi e assicurazioni

13 Puntate antiarcheologiche, sono, per esempio, frequenti in un poeta
moderno musulmano indiano come Muhammad Igbal. (Per es. nel suo
Poema Celeste, trad. Bausani, Bari 195, pp.

14 Su Husain, il suo mito ecc. si veda il mio Persia Religiosa, Milano
1959 e le mie traduzioni di fa'ziyé o drammi popolari rehgum persiani
(Drammi_popolari_inediti persiani_sulla leggenda di Salomone e della
Regina di Saba, Roma, « Atti del Convegno di Studi Euopm» 1960;
San Giovanni Battista e Zaccaria in tre drammi popolari persiani inediti
della collezione Cerulli, Roma, «Atti del Convegno Internaz. sul tema
L'Oriente Cristiano nella Storia della Civilta », 1964).
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la buona signora si convinse che non scherzavo, ma non
riusciva a capacitarsi che un professore d'universita per-
desse tempo a scrivere su argomenti cosi, non dico perico-
losi (il concetto di peccato e di eresia & relativamente
debole in Islam) ma cosi poco interessanti perché poco utili!
(Vedi sopra Ibn Hazm).

In Islam, dunque, la dialettica fra cultura e ethnos si
pone in modo abbastanza simile a quello col quale si po-
neva nell’Europa premoderna, ma con tendenze razionali-
stiche pitt forti, che cul -anno, come emo fra
poco, nel « modernismo » islamico. Intanto in Islam, in un
qualsiasi determinato Islam locale, vanno considerati due
strati « etnici » integrati in modo pili o meno forte con
la « cultura » islamica, e cio¢ uno strato generale, comune
a tutto I'Islam, e uno strato locale, non sempre chiara-
mente distinguibili. Questa triplice stratificazione era stata
ben intuita dal grande islamista Snouck Hurgronje. Nel suo
capolavoro, De Atjehers ™, polemizzando giustamente con
coloro che volevano vedere nell'Islam indonesiano qualcosa
di particolare, di « meno islamico », di etnologico (in con-
trapposto a un ipotetico € astorico e sempre sfuggente
«pit1 puro Islam ») egli scrive'®: «Le consuetudini locali
(adat) che controllano le vite dei Beduini d’Arabia, degli
Egiziani, dei Siriani, dei Turchi, sono per la maggior parte
differenti da quelle dei Giavanesi, dei Malesi e degli Aci-

15 Uso la traduzione inglese di AW.S. O'Sullivan (The Achehnese,
Leiden 1906, due voll). Non & esagerato dire che questa monumentale
opera del grande lslamlsla olandese resta ancor oggi uno dei libri fon-
damentali per lo studio dell'Islam indonesiano, anche se limitata a una
particolare zona dell’arcipelago, Acheh, nella. parte settentrionale di
Sumatra.

16 Mi si perdoni la citazione un po’ lunga, ma si tratta di afferma-
zioni di grande importanza metodologica e troppo spesso trascurate da
islamisti piu recenti. A proposito dell'Islam maghrebino il Berque in un
succoso articolo (Quelques problémes de I'Islam maghrébin in « Archives
de Sociologie des religions », 3, 1957, pp. 1-20) tenta anch’ ‘egli una stratifi-
cazione a tre gradi: 1. Un «sacro» in qualche modo immanente al
territorio. 2. Una islamica, pitt culturale, 3. 11
richiamo di un i aggiungo io,
all'esoterismo induisteggiante delle classi alte di vaa) (0. 4).
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nesi, ma la relazione di queste adat con la legge dell'Islam
e la tenacia con la quale si mantengono, malgrado quella
legge, sono ovunque le stesse... E’ solo nei suoi dettagli piit
sottili che tutto questo folklore & specificamente acinese.
L’adorazione di alberi sacri, pozzi o pietre sacre puo dirsi
comune a tutti i paesi musulmani, sebbene sia in contrasto
col programma che I'Islam si era posto nei pochi primi
anni della sua esistenza... Queste superstizioni non possono
quindi pit1 essere bollate come antimusulmane, sebbene
siano in molti aspetti in conflitto con le originali dottrine
dell'Islam. Una religione non nasce adulta, cosi come non
nasce adulto un uomo, e se, quando ha raggiunto la piena
maturita, ha perso la forma che aveva nella sua prima
gioventu si da essere irriconoscibile, non possiamo negarle
il diritto a trasformarsi, come sempre avviene in natura » '’

Nel suo intelligente e documentato studio Introduction
a létude de U'Islam Indonésien (in « Revue des études isla-
miques », 1938, II-III, pp. 133-259) il Bousquet, a proposito
dell'importanza religiosa del mese di Sha'ban, che ¢ dedi-
cato in tutta l'Insulindia musulmana alla memoria dei
morti, aggiunge (p. 192): « On y pourrait voir une trés im-
portante survivance des cultes pré-hindhouistes ». Ma tg[e
mese, e soprattutto la notte di meta sha‘ban (shab-i barat)
¢ dedicata alla memoria dei morti anche in molti altri
paesi musulmani. E’ quindi piuttosto un caso da riportare
allo strato etnico generale piu che a una sopravvi-
venza specificamente indonesiana, che pur entra
in opera nei dettagli cerimoniali di tale culto.

Cosi anche, quando il Bousquet (op. cit. p. 204) men-
ziona le cifre « d’origine preislamica » « otto » o « nove »
frequenti nelle liste di «santi» particolarmente venerati a
Giava, & nel vero, ma andrebbero sempre ricordate altre
«cifre mistiche » dell'lslam tradizionale della « seconda
integrazione » (v. avanti), sul cui preislamismo in genere
si insiste meno, perché di integrazione piut antica. Un

17 The Achehnese, op. cit., vol. II, p. 287.
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caso particolarmente interessante di integrazione tarda, ma
non per questo meno integrazione, & quello della assimila-
zione all'Islam mediante hadith (tradizioni riferentisi al
Profeta) pitt o meno inventati, dell'antico rito « di passag-
gio » della limatura dei denti, a Giava (Bousquet p. 220).
Lo stesso Bousquet, molto acutamente, compara i differenti
gradi di islamizzazione della circoncisione (integra-
zione panislamica), dello slametan (banchetto sacro
riattaccabile alla walima, ammessa dalla Legge) durante il
quale si pronunciano del resto preghiere in arabo, e della
limatura dei denti, «in teoria impossibile a rat-
tacher a I'Islam ». Ma, aggiungerei, un ipotetico studioso
europeo vissuto all’epoca della integrazione all'Islam della
circoncisione e dello slametan avrebbe forse detto la stessa
cosa! Ora sembra piii islamica la circoncisione (uso altret-
tanto etnico quanto la limatura dei denti) ma perché
dovremmo dare una patente di maggiore islamicita a una
epoca o a una razza determinate?

In questa trasformazione abbiamo, cosi, successive in-
tegrazioni che qui naturalmente non possiamo studiare in
dettaglio ma che si potrebbe schematizzare pilt o meno
come segue:

1. Islam « primitivo ». (La personalita profetica di

d e il suo mor ot 1 si integrano con

gli elementi «etnici» della civilita araba circostante: la

Kaaba e i jinn sarebbero quindi le sue... « sopravvivenze
pagane »).

2. Islam ommiade/abbaside. (L'Islam « primitivo » si
integra con elementi culturali greco/orientali, siriaci, meso-
potamici, iranici: ¢ lo strato colto dell'Islam universale e
le sue « sopravvivenze pagane » sarebbero, per es., la dia-
lettica del kalam o Venciclopedia degli Tkhwan as- Safa')

3. Islam locale dei singoli paesi musulmani senza
eccezione. (L'Islam ommiade/abbaside si integra con ele-
menti locali, vari secondo i paesi, ma in tutti i paesi ugual-
mente presenti: i Beduini « puri» del deserto arabo, o
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del'Hadramaut non hanno meno elementi locali nel loro
Islam che i Malesi, solo che questi sono diversi).

L'ultima integrazione & quella che interessa di pitt i
ricercatori di « sopravvivenze pagane », i quali talora sem-
brano perdere di vista il fatto che tali sopravvivenze (o
meglio elementi integrati) non sono né speciali di questa
epoca pil recente (vedi il punto due) né speciali di paesi
particolarmente marginali del mondo islamico (Indonesia),
ma sono invece uno dei tanti aspetti di integrazione nella
storia islamica.

L'illusione ottica nasce in molti studiosi per il fatto
che, nelle culture dove si & creata la seconda integrazione,
la letteratura colta, appunto derivata da questa seconda
integrazione, ¢ talmente ampia e densa che finisce per sof-
focare gli strati inferiori e fa dimenticare che anche Ia
(in Persia, in Iraq, in Siria ecc.) & avvenuta una terza in-
tegrazione, i cui frutti, in zone come I'Indonesia, dove la
letteratura colta della seconda integrazione non & abbon-
dante, sono piut immediatamente visibili.

Talora la fortissima unita direzionale, o tendenziale,
dell'Islam fa si che tali integrazioni locali siano, poi, abba-
stanza vicine fra loro e solo la materia bruta differisca.
E’ un esempio la tendenza alla creazione di leggende ezio-
logiche che spiegano l'origine di determinati usi o concetti
folklorici con elementi presi da usanze o persone musul-
mane. Cosi a Acheh i burong (in malese pontianak, specie
di vampiri) hanno alla loro origine un khafib (predicatore
musulmano) di cattiva condotta ', oppure un prodotto lo-
cale ¢& ricollegato a un santo musulmano (cosi a Acheh c'¢
il santo del pepe ecc.)*. E’ questo un sistema presente in
pill 0 meno tutti i paesi musulmani. Del resto gia nell'in-
tegrazione islamica di secondo grado v’erano dei personaggi
particolarmente adatti a una integrazione etnica a varie va-
lenze: si pensi all’Al dro o al Sal della 1 d

18 The Achehnese, op. cit., vol. 1, pp. 378379,
19 Ibid. vol. I, p. 184, 260,
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medievale islamica, penetrati e integrati in varie forme nei
piit vari popoli musulmani. Cito una fra le pitt estreme,
contenuta in una storia malese del ciclo di pelandok ** nar-
rata attorno al 1900 al Laidlaw ** nello stato di Perak. Sa-
Jlomone (Raja Sulaiman) sarebbe stato il re degli animali,
avrebbe avuto « aspetto d’'nomo, natura (tabiat) come quel-
la di un Sakai?, il suo generale in capo (hulubalang) sa-
rebbe stato la Tigre e il suo penghulu (qui « ministro ») il
Cerbiatto Nano (pelandok) »! Ma c’& poi molto da stupirsi
se si pensa alle valenze tipo « re degli animali » del Salo-
mone anche di leggende colte del periodo della seconda
integrazione? Qui solo gli animali e i nomi di cariche ed
etnici sono locali, ma una integrazione del genere non ha
in sé nulla di «anislamico », se per Islam ci atteniamo a
una definizione storica.

Un altro esempio di genere diverso; nella sua storia,
molto interessante, Tuhfat an-Nafis, concernente soprattutto
eventi dei sultanati malesi di Riau e di Lingga, scritta nel
1865 da uno storico di Riau di origine buginese, Raja Ali
Haji, si narra di un pericoloso eretico attivo nella zona
suddetta all'epoca del regno di Sultan Mahmud di Lingga
(1761-1812): un « eretico » in una zona cosi lontana e mar-
ginale del mondo islamico, in epoca cosi relativamente mo-
derna, deve avere dei tratti estremamente interessanti...
Ma se leggiamo il testo ** siamo alquanto delusi in quanto,
denudate di tutti i nomi e le «esteriorita » locali, le no-
tizie connesse con l'eretico Lebai Kamat praticamente se-
guono il cliché di quelle concernenti tutti o quasi gli
eretici dell'Islam. « To sono Dio », « io posseggo una scienza

20 11 cerbiatto nano, eroe di molte storie di animali malesi e indo-
nesiane, piccolo e debole fisicamente, ma furbo e sempre vincitore. In
jtaliano si puo leggere qualche sua avventura mella mia antologia
Malesia. Poesie e leggende, Milano 1963, pp. 61 segg.

21 1] testo & in « Journ. of the R. Asiatic’ Soc.», 46 (1906) pp. 73 segg.

22 T Sakai sono gli aborigeni premalesi della penisola di Malacca.
Lantichita preislamica di Salomone sembra trasferita sul piano delle
culture preislamiche locali!

28 Traduco dal testo antologico riportato in Tawarikh Melayu, London,
«Longmans’ Malay Studies Series », 1958, pp. 7680.
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interiore » (batin, ma Lebai Kamat usava il termine malese
isi, pit sapido e comprensibile), «io sono il defunto Re
Haji Shahid » ritornato, «i clamorosi miracoli » e, infine,
la morte «da martire » per i suoi seguaci o da criminale
(per i nemici). Di locale esistono i prahu e i sampan invece
dei cammelli, il linguaggio, la partecipazione alla rivolta re-
ligiosa di numerosi elementi buginesi ecc. Ma per chi co-
nosca gli antichi testi eresiografici musulmani della « se-
conda integrazione » & come rivedere una vecchia cono-
scenza rivestirsi, restando nelle linee e nello scheletro quasi
identica, di nuova carne.

L’argomento che stiamo trattando — ed & questa la
parte finale delle mie considerazioni — ha delle implica-
zioni di grande importanza per la soluzione del difficile
problema della creazione, in Islam, di culture e di stati che
siano « autonomi » e « nazionali » pur restando « musulma-
ni ». Poiché I'Islam & soprattutto « legge », giocano in questo
problema soprattutto tre elementi religioso/giuridici:
Tadat®, la shari’at®, la legislazione e gli usi (anch’essi
adat, ma stranieri!) d’Europa o d’America. Di particolare
interesse mi & sembrato, in quell'Indonesia dove & partico-
larmente discusso il problema dell'adat di fronte alla aga-
ma® il relativamente recente (1957) libretto di M. Nas-
roen, Dasar Falsafah Adat Mi; kabau (I fond i filo-
sofici dell’adat di Minangkabau)*". 11 libretto & interessante,

24 Adat & parola araba che significa originariamente « abitudine»,
line », i « legge linari

25 Legge religiosa data da Dio attraverso il Profeta. Contenuta nel
Corano e nella tradizione, ¢ in pratica, ora, nelle codificazioni dei tratta-
tisti_ delle varie scuole. A

26 Agama & parola di origine sanscrita che significa in indonesiano
e malese « religione». E' curioso che questa parola « preislamicas serva
spesso a indicare la legge religiosa musulmana, contrapposta all'adat
locale, indicata da un termine arabo! Piu precisamente il contrapposto
di adat & shari'at o hukum (legge religiosa). i

21 Minangkabau, regione nella zona centrale di Sumatra (centro pri
cipale Padang) ha fornito numerose personalita alla élite indonesiana
moderna. Le sue tradizioni locali sono fra le pit studiate di tutta 1To-
donesia e hanno un carattere tipicamente matrilineare, (meglio che ma-
triarcale). Sull'adat di Minangkabau esistono vari studi; una bibliografia
abbastanza abbondante su questa e altre adat si trovera nella ampia tesi
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malgrado le sue notevoli ingenuita, proprio perché & uno
dei tentativi (a mia conoscenza relativamente rari nel mon-
do islamico moderno) di integrare coscientemente, propo-
nendo un quid culturale che pur restando «etnico » non
rinneghi I'Islam, e pur valorizzando la trascendenza e 1'uni-
versalita dell'Islam non deprezzi la « tradizione etnica ».
Data la difficile accessibilita della lingua in cui & scritto
mi permetto di darne qui un riassunto abbastanza ampio.

L’Autore esordisce con la netta dichiarazione che adat
e agama non sono contraddittori e, argomentando a poste-
riori sostiene che, intanto, nell'uomo medio di Minangka-
bau, esse di fatto contraddittorie non sono nella sua co-
scienza. L'adat & qualcosa di parallelo alla agama, cosi
come la natura, che pure il Corano invita i credenti ripe-
tutamente ad apprezzare e a studiare, & parallela alla teo-
logia. La naturalita dell'adat & provata, secondo il nostro
Autore, anche dal fatto che in essa si usano quasi sempre
numeri pari, soprattutto il numero mandalico per eccel-
lenza, il quattro (cosi ci sono nelle tradizioni dell'adat «le
quattro parole », «le dodici leggi », «le quattro specie di
uomini », «i quattro stati » ecc.) e di uno stupido si dice
addirittura « non conosce il quattro » (in dialetto di Mi-
nangkabau: tidak tahu di ampek). L'avvento dell'Islam non
ha distrutto l'adat, che si occupa solo della vita sociale
nel mondo, ma vi ha aggiunto I'elemento della ricompensa
oltremondana (akhirat, inferno e paradiso), elemento tra-
scendente simboleggiato dal numero dispari, prediletto dal-
I'Islam (Dio & uno, i sette cieli, le cinque preghiere cano-
niche, i cinque « pilastri della religione » ecc.). L'adat prei-

dl RM Koentjaraningrat, Beberapa methode lmlhropolazl dalam penje-
dan jonesia, (« I vari me-

todl ici nelle ricerche i la ocu:té e la cultura del-
T'Indonesia n), D]mkana 1958. Su Minangkabau vedi anche Bousquet, op.
cit, p. 251 segg. Il Bousquet si stupisce che proprio la regione di Minang-

kabau, con la sua adat cosi aberrante, sia una delle regioni di Indonesia
dove ¢ pin diffuso lo studio dellIslam e che & islamizzata piu in
profondita. Adottando il nostro concetto di integrazione, tale stupore
dovrebbe, invece, cadere.
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slamica non & speculativa, non possiede un sistema di con-
cezioni riguardanti l'aldila: adat menurun, agama mandaki
dice un detto tradizionale dell'adat a proposito di se stessa
(cioe: «l'adat scende, la religione sale ») **. Pertanto l'adat,
sistema completo e concluso di philosophia naturalis practi-
ca, & una « grazia di Dio » per il popolo di Minangkabau e
non esiste, in questa perfezione, presso nessun altro popolo
(sic!). Secondo l'adat 1'vomo deve lasciare « buona fama »
(nama baik), la societa deve essere organizzata secondo
regole gerarchiche, debbono seguirsi delle regole per una
economia sana ecc. Essa & qualcosa di non derivato da al-
tre culture (hindi, buddhista) ma & un quid originario,
naturale, sullo stesso piano del buddismo o dell'induismo,
i quali a Minangkabau non hanno quasi lasciato alcuna
traccia proprio perché essi stessi erano, alla pari di quel-
l'adat, un’adat per altri popoli. L'Islam & diverso: religione
«ultima » e trascendente essa invera e perfeziona queste
antiche adat **. Centro dell’adat & un principio di socialita-
comunita che si esplica verso tre direzioni: gli antenati, la
societa presente, i discendenti. Passato, presente, futuro
formano un complesso unico. L'ideale del nama baik (ono-
re, buona fama) tipico dell'adat non & in contrasto con
quello oltremondano dell'Islam, ma anzi ne ¢ come pro-
tetto e vivificato: anche per I'Islam ottenere buona fama
& «opera meritoria ». L'adat di Minangkabau non & né
totalitarismo, né individualismo, bensi un sistema organico
che il resto del mondo (sic!) ignora, una specie di regime

28 Se ben comprendo questo detto che, come i laconicissimi placita
dell'adat, & sinteticamente allusivo, il senso della frase & che l'adat di-
scende di generazione in generazione, e la religione, venuta dopo di
lei, si & arrampicata sul vecchio tronco dell'adat. L'adat & qualcosa di
atavico, la « religione » & un quid superaddito, anche se porta in alto.

20 B’ questa una posizione molto interessante, perché mette alla pari
Tadat con sistemi religiosi «non rivelati» precedenti, cio¢ sistemi reli-
giosi che formano «l'antico testamento» dell'unica valida religione, il
monoteismo; anche se « abrogati » in certi aspetti, essi sono perd validi
per aliri, puramente umani. E' questa una posizione alquanto rara nel
pensiero musulmano, anche modernista, per il quale gli unici «antichi
testamenti » possibili sono le altre religioni monoteistiche piit antiche
(ebraismo e cristianesimo).
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di grande famiglia ideale, che solo a Minangkabau si &
realizzato su vasta scala. Il Capo, in questo genere di so-
cietd, & obbligato dall’adat a seguire certe condizioni, e,
se non le segue, l'adat stessa invita alla resistenza contro
di lui. Le qualita e i doveri del capo o dei capi tradizionali
sono fissate da specie di fatwa proverbiali ** dell'adat. Cosi
il sacrificio del bufalo che accompagna la nomina del
penghulu®, quando, secondo la regola millenaria, « le corna
si seppelliscono, la carne buona si mangia, la salsa si me-
scola », significa che il penghulu deve allontanare le sue
qualita cattive (le corna pungenti), scegliere le qualita mi-
gliori, far parte armonica della societa come un tutto ben
mescolato. Le quattro specie di capi aventi autorita secondo
Yadat, il penghulu, il manti®, il malim* e il dubalang **
sono assimilate, col tipico sistema quaternario gia accen-
nato ai quattro elementi: il panghulu, il capo in questioni
di adat, & come la terra su cui tutti saldamente posano;
il malim, capo delle cose di religione, come l'acqua che
porta via le sozzurre; il manti, come vento rappresenta il
potere esecutivo, rapido all'azione; il dubalang, capo mili-
tare, & come il fuoco. Base della « democrazia » dell'adat
& il concetto di mupakat (letteralmente accordo di tutti):
«il capo & grande perché ¢ fatto grande, cresce perché &
piantato ». Simboli dell'adat sono lo speciale kris di Mi-
nangkabau e il tradizionale bufalo (da cui secondo la leg-
genda Minangkabau stessa prese il nome). Essi rappresen-

30 E’ Iautore stesso che usa, per l'adat, l'apparentemente incongruo
termine tecnico della legge musulmana fatwa (responso giuridico dato
da un mufti) mettendosi, anche linguisticamente, nella posizione espressa
alla nota precedente. Vero & che ll termine fatwa in malese-indonesiano
laicizzato in petua, ma

qui si usa il termine originale Sh i,

111 termine, a Giava e Madura,_indica una sorta di direttore della
e o

53 11 ‘manti giudica nelle dispute, accetta denunce e le esamina ecc.

(indonesiano merteri, « ministro ).

5 11 malim (dall'arabo mu‘allim « maestro») giudica delle cose scia-
rnmche, della legge religiosa.

i dubalang (indonesiano hulubalang, capo militare) rappresenta il
DA e St adat, che difende la Societh in guerr
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tano l'equilibrio dei contrasti, essenza della filosofia del-
l'adat; simbolo della stessa cosa & 'apparente e tanto di-
scusso matriarcato di Minangkabau, che, come fa notare il
nostro autore ¢, piuttosto che matriarcato, sistema matri-
lineare, perché i maschi vi hanno grandissima importanza,
essendo il vero capo della famiglia lo zio materno (mamak).
Inneggiando a queste qualitd di equilibrio della sua adat
il nostro autore sostiene anche che i principi dell'adat sono
piti perfetti del sukarniano Pantjasila® e ben meritereb-
bero essere i principi fond: li dello stato ind iano!
Studiando il sistema della mupakat il nostro cita un altro
dei lapidari detti dell'adat che suona: « il nipote ha per re
lo zio [materno], lo zio ha per re il penghulu, il penghulu
ha per re la mupakat, la mupakat ha per re la rettitu-
dine », cio¢ nessuno, nemmeno il Capo, ha autorita asso-
luta. Criticando il sistema della democrazia « a maggio-
ranza » tipica dell'Occidente, il nostro Autore sostiene che
tale principio ¢ individualistico; pecca di primitivismo
invece il principio — da lui attribuito alle societa selvagge
— della unanimita assoluta; quello del mupakat invece &
una via di mezzo e la minoranza, dopo ampia consulta-
zione, si convince della idea della maggioranza e V'appog-
gia. Con un’altra puntata anti-sukarniana il nostro aggiun-
ge che « democrazia guidata » e « non disturbare il pilota »
sono principi ignoti all’adat. Citiamo un esempio carat-
teristico di fatwa adatica, perché illustra anche formal-
mente l'idea dell'Autore sul collegamento fra adat e
natura:

Kaluak paku katjang balimbing,
putjuknja lenggang-lenggangkan,

35 B’ il ben noto programma dai cinque punti, o cinque (pantja)
fondamenti (sila) che dovrebbe essere la base dello stato « laicoreligio-
1. ciod T

umanita, o i i a, 4. keadilan so’
sial, giustizia sociale, 5. ke-: Tuharmn fede in Dio. Intelligenti osserva-
zioni sul Pantjasila ¢ sui problemi trattati in questo articolo si trove-
ranno nel libro di CA.O. van Nieuwenhuijze. Aspects of Islam in post-
colonial Indonesia, The Hague 1958.
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dibao ka Saruaso.
Anak dipangku, k Lan dibimbi

urang kampuang petenggangkan,
djago nagari djan binaso.

Cioé: « Quando curvo come chiodo ¢ il frutto del ba-
limbing * e i suoi germogli ondeggiano al vento, si porta a
Saruaso; quando il bambino ¢ tenuto in braccio [dal
padre], il nipote & guidato per mano [dallo zio materno]
e gli uomini della comunita sono onorati, allora la citta
¢ ben custodita e non perira ».

I primi tre versi sono puramente allusivi e, con la rima
e limmagine aiutano a dar forza persuasiva alla regola
tradizionale. Gli ultimi tre versi significano: « Il bambino
appena nato ¢ sotto le cure del padre e al padre deve
Ti ; quando incia a inare & guidato per
mano ed educato dallo zio materno ed a lui anche deve
riconoscenza, mentre, se si perde, tutta la gente della co-
munita lo aiutera, e loro tutti egli deve anche onorare:
solo se si fara cosi le cose di quella grande, dolce, ma
ferrea famiglia che ¢ la societa tradizionale di Minangkabau
andranno bene ». Ognuno non & isolato ma & responsabile
verso gli antenati, verso il prossimo e verso i discendenti,
e, anche economicamente, si crea una sorta di coopera-
zione primitivamente democratica (chiamata con termine
tecnico derivato da usi indonesiani gotong-rojong). Un po’
piu difficile ¢ il compito del nostro Autore quando cerca di
dlfendere anche le leggi adatiche dell’eredita, che, basate
sul sistema matrilineare, sono del tutto diverse da quelle
del Corano e della shart'a islamica. Il problema & risolto col
solito sistema della « distinzione »: l'adat non si interessa
della famiglia composta di marito e moglie, cui pensa la

0 11 balimbing & il curioso frutto a sezione stellata e oblungo di
forma, ben noto agli apprezzatori di frutta tropicale indonesiana; esso
ha una forma leggermente ricurva (in botamca Averrhoa bilimbi). Saruaso
; probabilmente una citta dove era (o &) un mercato di questi e altri
rutti.
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religione, bensi solo dell'unita ascendente-discendente della
ereditd matrilineare; anche in questo caso I'Islam & una
aggiunta divina, un perfezionamento di leggi naturali.
(Difficile sembra pero metter d’accordo in pratica le varie
prescrizioni...). Le pagine finali del libro sono occupate da
interessanti inni a una societa ideale nella quale adat, agama
e tecnica moderna siano equilibr fuse assiem
L'adat viene in qualche modo — caso raro e meritevole di
considerazione — storicizzata: cid cui qui si mira infatti
non & tanto un revival dell'adat sic et simpliciter quanto
I'adattamento dinamico-storico dell’adat alle esigenze del
tempo attuale, districando dai suoi innumerevoli detti e
placita i fondamentali principi direttivi che stanno alla loro
base e applicandoli a situazioni nuove. Si auspica cosi
una adat indonesiana unitaria, pur nelle diversita locali,
che sia la base laica, ma perfezionata dalla religione, di uno
stato indonesiano moderno, s}, e, si, religioso islamico, ma
né astrattamente musulmano, né laicamente europeo. Cosi
come l'uomo singolo agisce unitariamente, benché siano
in esso attive almeno tre forze, secondo il nostro autore, e
cio¢ il sentimento (rasa), il pensiero (pikiran) e la fede
(iman), cosi, nella societa, al sentimento corrisponde l'adat,
al pensiero la filosofia, e alla fede la legge religiosa (agama).
11 particolare interesse delle idee del Nasroen (ingenue
forse ma piuttosto originali per la intellighenzia del mondo
1 d’oggi) sta nel fatto che esse sono una
terza via fra quella del « modernismo islamico » pseudosto-
ricista e razionalista, rappresentato, proprio a proposito
dell'adat di Minangkabau da un significativo romanzo
come Tenggelamrija kapal Van der Wijck (11 naufragio
della nave V.d.W.) del noto polemista di educazione azharita
Hamka ¥, da una parte, e quella del laicismo semi-ateo dei

37 Pubblicato dapprima nel 1938 a Medan (Sumatra) e poi in nume-
rose altre ristampe, questo romanzo ha suscitato molte polemiche, sia
religioso-culturali che letterarie. Dal primo punto di vista esso ha irri-
tato, naturalmente, i partigiani dell’ adat di Minangkabau, poiché condanna
duramente, come reazionaria e crudele, 'adat antiquata di quella regione,
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circoli di « sinistra » indonesiani. E’ la posizione piu dif-
ficile, pitt contraddittoria forse, ma in ultima analisi la pitt
« integrale » (nel senso che abbiam dato al termine nel
corso di questo articolo) e la pitt storicistica possibile date
le circostanze. I modernisti islamici, le cui idee * imper-
versano ormai, con notevole monotonia e mancanza di
originalita, in tutti o quasi i paesi musulmani, sembrano
seguire quell’elementare e meccanico metodo « storico »
consistente nel vedere il tutto integrato dell'Islam come una
cipolla cui bisogna toglier via, dichiarandolo « eretico » e
« reazionario », strato dopo strato, per giungere al «nu-
cleo » vero dell'Islam. Molti orientalisti europei — che
pure hanno a disposizione un ben piu scaltrito e fine
metodo storico — sembrano, per quanto riguarda I'Islam,
aver seguito il sistema dei modernisti * e, portandolo avanti
pilt conseguenziariamente, sono giunti, anche per il « nu-
cleo », al nulla (vedi le dichiarazioni sopra riportate dal
Duchesne-Guillemin).

« Cultura » finisce sempre per significare, nell’ambito
del modernismo e del « laicismo » musulmano, 'assimila-
zione di una lingua colta*® e di una letteratura e di una
religione il pitt possibile anti-etnica o anetnica. Siccome in

contrapponendole la forza liberatros del diitto musulmano (un diritto

0 al Cairo). Dal

secondo punto di vista, lauiore S accusato di STesol pastie avien:

e, nomi e situazioni, copiato un romanzo del

saggista egiziano al-Manfalufl, Magdalene (il quale del esto  sua volta
arré).

u‘adussc un romanzo omonimo del francese Alphonse
8 Una rassegna delle piti comuni delle quah si pud vedere in questa
stessa rivista, nel mio 1L « Convegno Islamico »
di Lahore (Pakistan), in SMSR XXIX, 2 (1958) pp. 283-304.
 In realta sono i modernisti che hanno seguito alcuni aspetti pitt
esteriori e meccanici di certo storicismo europeo_antiquato.
un mio recente viaggio in Marocco (1966) ho avuto occasione
di usslstere a animate discussioni fra orientalisti europei che difende-
vano l'uso, almeno parziale, del dialetto maghrebino per esprimere le
realtd sociali concrete delle popolazioni locali e elementi locali colti
(e socialmente aperti), che ritenevano qualsiasi uso del dialetto un lar-
vato « colonialismo » (i francesi, infatti, promossero notevolmente il dia-
detto Jocale e la lingua berbera) e insistevano nell'illuministica idea della
rinascita dell’arabo classlco anche nell'uso normale parlato. (Pud essere
interessante notare che tali affermazioni venivano, per lo pit, fatte in
dialetto e man mano, per la discussione, si ricorse al francese
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Indonesia tale cultura e tale letteratura sono, di fatto,
molto esili, si finisce per arrivare a romanzi come Belenggu
di A. Pané *', opera che potrebbe esser stata scritta da uno
scrittore europeo di terz'ordine, totalmente priva di ogni
elemento integratamente locale. Risultati simili sono stati
raggiunti anche altrove. Oppure si arriva a una interpreta-
zione dell’ethnos all’europea (penso a certe produzioni
persiane, come quelle di un Sadeq Hedayat)* non perd
nel senso di « come l'europeo colto interpreta e sente, inte-
gratamente e socialmente, il proprio ethnos », ma come
I'europeo interpreta l'ethnos coloniale. Si giunge ciog, sia
per la via del modernismo, sia per quella del laicismo (che
in molti punti finiscono per coincidere) a una singolare
forma di autocolonialismo, che & il pericolo pitt
sottile cui sono esposte, ahimé quasi sempre senza alcuna
difesa proprio perché lo considerano il massimo dello
anticolonialismo, la élites dei giovani paesi
musulmani.

i i nato nel 1908.
amnggu <- Catene ») romanzo sociale pubblicato per la prima volta nel
1940 e poi molte volte ristampato, pur di notevole importanza stilistica
e linguistica nell'ambito della letteratura indonesiana, & tipico di quella
« impostazione sbagliata » del problema che veniamo criticando in questo
articolo.

42 Specialmente nel suo romanzo Buf-e Kiur («La Civetta Cieca»)
che ha avuto una spiegabile fortuna anche nelle sue traduzioni europee,
pubblicato nel 1941, pieno di sogni dell'oppio, belle fanciulle che escono

iche di Rei, di bajadere indiane, in una atmosfera pseudopessi-
mistica che vorrebbe essere kafkiana.







CLELIA LEVRINI

Il mito dell’ origine degli insetti

Dopo i vari tentativi compiuti nel secolo scorso di
ridurre il mito a scienza primitiva, a fantasie poetiche, a
ricordi storici alterati, ecc.?, ulteriori studi hanno portato
in epoca piu recente alla revisione di queste teorie. Autori
come Preuss, Malinowski, Levy-Bruhl, Pettazzoni, Eliade
hanno dimostrato che il mito, a differenza di quanto
avviene per le saghe, i racconti, le favole, rappresenta
qualcosa di assai importante per la vita dei popoli « pri-
mitivi » e che ben lontano dall'essere una «vana fabula-
zione », costituisce il fondamento di tutta la realta. Infatti
il mito parla delle origini dell'universo e del mondo (co-
smogonie), della nascita delle divinita (teogonie), delle
origini degli animali, delle piante, della morte, dell’orga-
nizzazione tribale, dei culti, degli istituti, di «eventi —
cioé — lontani nel tempo, dai quali ebbe principio e fon-
damento la vita presente, dai quali procede la struttura
attuale della societa e tuttora ne dipende » %

Proprio per questo carattere esistenziale del mito le
singole mitologie sono inseparabili dal modo di vita dei
singoli popoli; per es. per una popolazione che pratica la
coltivazione saranno soprattutto le piante coltivate ad ave-

1 Cfr. Malinowski, 1926, pag. 12 seg.
* Pettazzoni, 194748, pag. 5 seg.
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re una ampia trattazione mitologica, mentre presso popoli
per i quali gli animali hanno una grande importanza, nu-
merosi saranno i miti che trattano della loro origine. Tut-
tavia alcuni di questi racconti, se ci si attiene a quanto
hanno detto gli studiosi sunnominati, sembrano non far
parte, a tutta prima, dei grandi temi mitici, o perché
narrano come alcuni animali abbiano ricevuto certe insi-
gnificanti caratteristiche® o per l'apparente poca impor-
tanza degli animali stessi. Tale & il caso dei miti dell’ori-
gine degli insetti di cui tratta il presente lavoro. A
questo scopo riporteremo alcuni miti che ci sembrano
significativi e cercheremo di vedere, in un secondo tempo,
come essi si inseriscano nel complesso mitologico tra-
smesso dai singoli popoli.

Alcuni racconti dei Tlingit si adattano bene alla nostra
ricerca: Corvo*, in una delle sue molte avventure, diviene
amico di Tsa-Maya uomo molto potente, i cui amici erano
stati uccisi da Ghiottone (Wolverine Man®). Tsa-Maya
decide di vendicarli e, consigliato da Corvo, indossa una
pelle d'orso fingendosi morto. Ghiottone lo porta a casa
seguito nascostamente da Corvo. Qui Corvo, nella forma
di un piccolo uccello nero, consiglia Tsa-Maya di colpire
il piede di Ghiottone dove & nascosto il cuore e gli consegna
una piccola lancia. Tsa-Maya ferisce Ghiottone che perd
fugge. Corve e Tsa-Maya lo inseguono, lo raggiungono e
cercano di ucciderlo, ma ogni volta che lo colpiscono a
morte Ghiottone resuscita. Allora essi lo bruciano. Quando

3 ad es. « Prima di allora (ciod prima di rubare I'acqua a Procellaria)
si dice che Corvo fosse bianco candido; ma mentre si alzava a volo
attraverso I'apertura del fumo con l'acqua di Procellaria, questa disse:
« Spiriti, chiudete I'apertura del fumo». Cosi Corvo fu trattenuto finché
per via del fumo diventd nero ». (Swanton, Tlingit myths and Texts, 1909,
pag. 8083).

+ 1l Corvo nella mitologia dei_ Tlingit ha insieme i caratteri di
demiurgo ed talor:

con I'Essere Supremo e le R e s L
assai ampio e complesso (R. Pettazzoni, Miti e leggenge, vol. 1II pag.
39, A, Krause, 1956, vag. 125, pag. 174).

3 Wolverine, mammifero americano carnivoro (Gulo Luscus) molto

simile al Ghiottone (Gulo Gulo) europeo.
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sono sul punto di polverizzarne le ossa, queste dicono di
farlo pure, ma di soffiarle poi tutt'intorno. Esse continue-
ranno ad infastidire loro e gli altri per sempre e Ghiottone
rimarra quindi per sempre al mondo. In questo modo han-
no avuto origine le zanzare ed i moscerini °.

Altri miti Tlingit sono i seguenti: La figlia di un
capo sposo il nipote di suo padre’ ed ebbe un figlio che
aveva una punta di lancia acuminata conficcata nella sca-
tola cranica. Con questa uccise la madre. Poi si recd nella
foresta dove trucidava tutti coloro che andavano a caccia.
11 fratello della madre decise di por fine alla sua attivita,
andd nella foresta dove riusci a ferire il nipote ed a
seguirlo fino al suo nascondiglio. Qui il mostro chiese
salva la vita offrendo in cambio tutte le ricchezze che
aveva accumulate, ma lo zio non accettd, lo uccise e brucid
il corpo, lasciando le ceneri sparse al suolo. Queste poi
furono trasportate dal vento e si trasformarono nei mo-
scerini che ora tormentano gli uomini ®.

La popolazione di un villaggio viene distrutta giorno

" per giorno da alcuni mostri cannibali, viventi nei dintorni.
Rimangono solo una donna e sua figlia. Questa sposa
un airone ed ha un figlio che cresce assai velocemente.
Venuto a sapere il motivo della sparizione di tutti gli
abitanti il giovane decide di vendicarli e di uccidere i
responsabili. Tra di essi vi erano un uomo e una donna
cannibali. Il giovane dopo aver ucciso gli altri raggiunge
la dimora dei cannibali e vi trova solo la donna. Il ragazzo
la uccide, la getta sulle fiamme fino a che brucia tutta,
poi soffia sulle ceneri che si trasformano nelle zanzare.
Quindi esce ed uccide anche l'uvomo cannibale, gli asporta
la testa che viene fatta a pezzi e bruciata con il letame®.

©J. R. Swanton, 1909, pag. 92.

7 I Tlingit erano divisi in fratrie o gruppi matrilineari esogamici di
carattere totemico, intitolati all’Aquila, al Corvo, al Lupo. Il ‘matrimonio
quindi non poteva aver luogo tra i membri d’uno stesso gruppo. (Bia-
sutti vox 1V, 1959 pag. m A Krause, 1956, pag. 154).

nton, 1909, 214,

"J R Swanmn, 1909, pat 46.
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Un mito che ricorda assai da vicino i precedenti lo
troviamo anche presso i Kwakiutl: un uomo ha due mogli,
una brava e laltra incapace di qualsiasi lavoro chiamata
«Orso Grizzly ». Entrambe hanno quattro figli e quando
Orso Grizzly uccide la rivale i figli di questa sterminano i
quattro fratellastri. Tentano poi di sfuggire all'ira della
donna ma vengono raggiunti e si rifugiano su di un
albero. In loro aiuto accorre Scricciolo che, penetrando nel
corpo della donna, le accende un fuoco nello stomaco ucci-
dendola. Quando il suo corpo & ridotto in cenere i ragazzi
scendono dall’albero e vi soffiano sopra. Immediatamente
le ceneri si trasformano in insetti *°.

Questi miti hanno alcuni caratteri in comune: ad esem-
pio l'ucciso & un essere malvagio responsabile di molte
morti; gli uccisori sono «eroi» (il giovane figlio dell’;
rone, Tsa-Maya, I'vomo potente); i mostri, pur colpiti
ripetutamente, stentano a morire ed anzi il corpo di
Ghiottone non muore fino a che non & bruciato; infine il
motivo dell'incenerimento & comune a tutti e quattro i
miti e ribadisce l'inutilita degli sforzi fatti perché gli esseri
malvagi, invece di morire, si trasformano e mantengono il
loro carattere nocivo. Questo ultimo anzi & un motivo di
grande interesse in quanto non lo troviamo solo nei miti
citati ma anche in altri racconti che non hanno legame con
il tema in questione (un racconto Bella Bella narra come
coloro che avessero respirato il fumo che si alzava durante
Iincerenimento di Klawag!a, mostro cannibale, siano
morti ). E questa insistenza sul fatto che & impossibile
rendere definitivamente innocuo un essere nocivo & un
particolare assai comune nella mitologia dei popoli « primi-
tivi » ed ha, come vedremo in seguito, profonde radici nelle
loro credenze.

Miti che riprendono il motivo della cremazione con
nascita di insetti dalle ceneri del morto li troviamo anche

19 G. Hunt, Fr. Boas, 1908, pag. 15.
1 Fr. Boas, 1932, pag. 97.
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tra le popolazioni dell’Asia artica: Ostiachi, Samoiedi,
Jacuti, ecc.'?, dettati dall'importanza che assumono gli
insetti sia per tribu di cacciatori che per quelle di alleva-
tori i quali sono costretti ad allontanare le mandrie nella
stagione estiva dalle zone basse per trasportarle in quelle
piu alte in modo da sottrarle al tormento degli insetti
succhiatori **.

Per quanto sembri che le aree di maggior diffusione
del mito in questione siano quelle artiche e subartiche del-
I'Asia e dell’America™, tuttavia esso & presente anche tra
popoli che abitano a diverse latitudini. Una prova in que-
sto senso & data dal mito Uapés (piantatori dell’Amazzo-
nia occ.) su Ualri: un seguage di Jurupari, Ualri, uccide e
divora per vendetta alcuni ragazzi di un gruppo amico.
Come punizione & condannato al rogo. Mentre brucia si
solleva dal suo stomaco una palma altissima che rag-
giunge il cielo mentre una tempesta di sabbia spazza via
le sue ossa e la sua cenere. Questa, sparsa per la foresta,
si trasforma in ogni sorta di animali, piante velenose ed
insetti **. Anche in questo caso, sebbene in parte diverso
dai precedenti, l'ucciso ha il carattere di « crudele nemico »
e di cannibale.

Una variante dei miti finora narrati ¢ quella in cui lo
essere malvagio invece di venire bruciato & fatto a pezzi.
La sua area di maggiore diffusione & ancora una volta quel-
la delle terre artiche e subartiche. Ad esempio i Goldi
narrano: Due sorelle vivevano insieme. Un cannibale
uccide una delle due donne durante un’assenza dell’altra
che decide di vendicarla. Essa parte alla ricerca del
cannibale e, raggiunta la sua casa, chiede ed ottiene l'aiuto

4 U. Holmberg, 1927, Finno, Ugric, Siberian, pag. 367, Nei miti di
questi. popoli I'ucciso & un cannil

13 Biasutti, vol. I, 1959, pag. freg

1 Allo stato attuale degli studi non siamo ancora in_grado di defi-
nire il centro di i del i pud supporre

, con qualche verosimiglianza, che esso si trovi Selsia artica
© che di qui si sia diffuso nelle due Americhe.

15 E. Stradelli, La leggenda del Jurupari, 1890, peg.




216 Clelia Levrini

della sorella di questi. Quando il mostro ritorna, traspor-
tando un’altra delle sue vittime, le donne lo uccidono e lo
tagliano a pezzi che gettano in tutte le direzioni dicendo:
« Possano questi pezzi cambiarsi in insetti ». Immediata-
mente i brani si trasformano in insetti tra i quali lg
zanzare *°.

Secondo i Mongoli ¢ un demone che, ucciso da un
eroe dopo una lunga lotta e ridotto in frammenti che
vengono sparsi per l'aria, da origine alle zanzare ed altri
insetti **

Anche i Tartari narrano un mito simile: il cattivo
Erlik crea un gigante acquatico che uccide e divora gli
uomini. Un eroe scende dal cielo e nasce da una fanciulla
umana. Cresciuto affronta il gigante, lo afferra per i piedi
e lo scaglia con tanta forza contro una roccia che il sangue
e gli intestini si sparpagliano intorno e danno alla roccia
il suo colore attuale. Poi l'eroe taglia in piccoli pezzi il
corpo del gigante e li scaglia in tutte le direzioni. Da questi
pezzi nascono gli insetti *®.

Un mito che ripete con qualche variante il tema in
esame & narrato dagli Ona: Kuanip (eroe culturale) viene
a sapere dai figli che Siaskels & un cannibale. L'eroe quindi
decide di ucciderlo. Prima fa in modo che il fuoco non
si accenda pit1 in modo di farlo morire di fame, poi, visto
che il cannibale insegue lui ed i suoi figli, lo fa tagliare,
con uno stratagemma, in tre pezzi che vengono trasformati
in pietre e scagliati lontano mentre dagli occhi del canni-
bale nascono due piccole e dannose mosche *°.

* ok ox

Ora se esaminiamo i miti uno per uno vediamo che
essi hanno molti caratteri in comune. L'ucciso &: un canni-
bale (Goldi, Tatari, Uapés, Tlingit, Ona), un demone (Mon-

10 U. Holmberg, op. cit.,, pag. 388.
17 U. Holmberg, op. cit., pag. 38.
12 bid, pog. 367

. K. Lothrop, 1928, pag. %9.
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goli), un gigante (Samoiedi: essi affermano infatti che la
ultima lotta sostenuta dall’eroe Itje contro un gigante ebbe
per conseguenza la -origine delle zanzare dalle ceneri di
quest'ultimo *), un assassino (Tlingit, Kwakiutl); tutti
esseri malvagi quindi ed al di fuori dell'ordinato tribale,
ma che appunto per questo sono pitt potenti degli uomini
tanto che prima di venire uccisi perpetrano molti delitti.

11 metodo di uccisione ¢, per quanto possibile, il piit
completo e definitivo si possa immaginare: fare a pezzi,
cremare od entrambe le cose.

Infine gli uccisori per quanto si sforzino, non otten-
gono il risultato voluto perché le ceneri ed i pezzi del
corpo del mostro continuano a vivere indipendentemente
da questo e ne conservano il carattere decisamente nocivo.
Da queste osservazioni emergono vari interrogativi. Perché
proprio questo tipo di mito che ha per protagonista un
essere la cui morte non & mai definitiva ¢ il mito di origine
degli insetti? In quale relazione stanno questi racconti con
il restante complesso mitologico del popolo portatore? e
soprattutto perché & stato adottato questo tipo di uccisione
cosl completo eppure cosi inutile?

I miti di origine servono a fondare la realta quale si
presenta ai nostri occhi, tuttavia questa realtd non com-
prende solo cose « buone »: una parte di essa & pericolosa
e dannosa per I'nomo ed ecco quindi che accanto al crea-
tore, all’eroe culturale, agiscono altri esseri (tipo trickster)
che opponendosi all'opera del creatore o cercando di imi-
tarlo malamente, la rovinano e vengono considerati respon-
sabili di quanto di negativo per l'uomo esiste nel mondo.
E' quindi comprensibile il motivo per cui I'origine degli
insetti, animali che rappresentano un vero e non controlla-
bile flagello, sia attribuita ad esseri dannosi.

Pilt complessa & la risposta all'interrogativo perché
proprio lo spezzettamento o la cremazione sono i modi
in cui questi esseri vengono uccisi.

20 U. Holmberg, op. cit., pag. 38.
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Innanzi tutto vogliamo sottolineare il modo stesso della
uccisione che ricorda uno dei motivi mitici pilt interes-
santi della mitologia dei popoli piantatori primitivi e
cioe lo smembramento e, talvolta, I'incinerazione del dema.
Tale motivo perd ha riscontro anche nelle mitologie dei
popoli cacciatori e porta a risultati molto simili: l'origine
di piante e di animali®. Questo particolare permette,
quindi, di riallacciare il mito di origine degli insetti a quei
grandi temi mitici, in questo caso a quello dell'origine degli
animali e delle piante, il cui valore esistenziale & stato
sottolineato da tanti autori. Tuttavia tale modo di uccisione
non ¢ interessante solo per questo parallelismo, ma anche
perché esso & motivato da credenze assai diffuse nel com-
plesso culturale dei popoli cacciatori-raccoglitori. Infatti
se si prendono in considerazione i complessi mitologici di
alcuni di questi popoli, vediamo che in essi & comune la
convinzione che vi sono esseri che non possono venire
distrutti. Ad esempio un mito Tillamuk (popolazione di lin-
gua Salish, foce del fiume Colombia) narra come uno dei
quattro fratelli rapiti ed uccisi rinasca dalle sue ossa
(Boas 1898, pag. 27). Secondo i Bororo (America merid.
Matto Grosso) Ari, la luna, rinasce dopo essere stato ucciso

# Ad es.. secondo | Karibe, le piante Bina nascono dai resti di
un serpente (Zerrier, 1954, pag. 46 sg) mentre gli Arekuna (riva sini-
stra della Amazzoni) affermano che il Timbd (veleno per la pesca) ha
avato origine dalla carne e dal sangue di un ragazzo ucciso (Koch-
Griinberg, 1914, pag. 70). I Mura (America merid. Bocche del Madeira
e del Purlis) narrano come dalle ossa e dai tendini di un pescatore
siano nate le piante dalle quali sono tratte le frecce e gli archi (Zerries,
1952, pag. 74). Gli Arunta (Australia centr.) dicono che alcune piante sono
nate dai brani di un uomo mitico (Roheim 1925, pag. 108). I Mahué
(tribly Tupi) dicono_che le fiere sono nate dal corpo di un ragazzo
(Zerries, 1952, pag. 71), mentre secondo gli Uitoto i pesci hanno avuto
origine da un dito di Fuyedamona (Preuss, 1921, pag. 171). Secondo
gli Eschimesi Iglulik le foche sono nate dalle dita di Sedna (Rasmussen,
1929, pag. 63). I Narrinjeri (Australia merid.) attribuiscono allo spezzet-
tamento di un pesce e di un canguro glgameschl Torigine di questi
animali (Pettazzoni, Mitl e leggende, vol. I, pag. 412). Secondo i Voguli
vall Sett.degts Vrall) 1l francoling cbbe ongise da un accello gigan
tesco della st stessa specie (Karjalainen, 1927, pag. 265). Gli Jehay
(Penisola di Malacca) attribuiscono T'origine di molte specie animali ad
una scimmia gigantesca fatta a pezzi (Schebesta, 1957, pag. 60).
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da una freccia; risorge poi dalle sue ossa dopo essere
stato bruciato e dal suo sangue dopo essere stato divorato
dai giaguari (Colbacchini, s.d. pag. 241-50). Un mito Timbira
(Brasile) racconta come un uomo sbranato venga ricompo-
sto e riportato in vita (Nimuendaju, 1946, pag. 178). Uno
degli antenati mitici dei Dieri (Australia merid.) resuscita
dopo essere stato ucciso e seppellito (Howitt, Siebert, 1904,
pag. 103). Infine un eroe della mitologia dei Coriachi
(Camciatca, Asia sett.) Ememgqut, rivive ogni volta che
viene ucciso, qualunque sia il metodo di uccisione: sbra-
namento, incenerimento, spezzettamento (Kunike, 1940,
pag. 228)*.

Queste idee di indistruttibilita e di capacita di rinascita
che si incontrano presso la totalita dei popoli cacciatori,
ma che non presso i pi ie gli
allevatori, fanno si che da un lato, nel mito, quando si &
convinti che l'uccidere non basti, si ricorra a qualcosa di
pity, che dia I'idea della distruzione completa: al decapitare,
divorare, dissanguare, ridurre a scheletro, far uscire le
viscere, bruciare, fare a pezzi: in definitiva all'uccidere
« meglio ». D'altro canto al desiderio di uccisione defini-
tiva si contrappone lirriducibilita degli esseri che, pur
uccisi, rinascono o si trasformano in qualcosa di diverso
ma che conserva i caratteri pitt peculiari dell'ucciso: in
questo caso la crudelta e la voracita.

A quanto si & finora detto si puo aggiungere che alcuni
popoli (i Goldi, per fare un esempio) affermano che gli
spiriti dei morti si trasformano in animali utili, se durante
la vita non hanno mancato in nulla, in animali da preda
od in insetti di varie specie, se si sono resi colpevoli di
qualche cosa **.

# 11 motivo della resurrezione non & peculiare del mito. Lo ritro-
viamo, con_significato diverso, nelle cerimonie iniziatiche sia sciama-
niche che tribali, e nelle credenze relative agli animali uccisi i quali,
se ci si attiene a determinate regole e se si conservano stabilite parti
del corpo, rinascono.

2 1. Lopatin, 1960, pag. 27.
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Non mancano dunque prove della credenza che gli
esseri malvagi rinascano: come non si pud eliminare il male,
cosi non esiste mezzo alcuno per far si che la loro morte
sia definitiva e gli animali dannosi possono aver origine
solo da esseri altrettanto dannosi. Si comprende quindi
come il mito dell’origine degli insetti che, a prima vista,
pud sembrare privo di qualsiasi interesse, abbia radici
profonde nel mondo mitologico e spirituale dei popoli
« primitivi ». In esso infatti confluiscono alcuni dei motivi
che abbiamo ritrovati presenti nelle credenze di tutti, o
quasi, i popoli considerati (sbranamento, indistruttibilita,
capacita di rinascere sotto forma diversa), ai quali & con-
nessa non solo l'origine degli insetti, ma anche quella ben
altrimenti importante, di piante ed animali che servono
di nutrimento.

Per concludere il mitologema in questione non & una
semplice favola, ma presenta le caratteristiche proprie a
quelle storie « vere» (in questo caso a quelle che si rife-
riscono alle origini degli animali) che in maniera cosi pro-
fonda permeano la vita dei popoli « primitivi ».
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SOFIA CAVALLETTI

La tipologia dei Rabbini

La tipologia ¢ un metodo esegetico assai diffuso —
com’® noto — presso i Padri della Chiesa. La troviamo
in uso gid nei primi secoli presso gli stessi Padri anteni-
ceni, che se ne servono come mezzo normale di catechesi’,
e ne vediamo i riflessi anche in quella forma particolare
di catechesi, che sono le raffigurazioni pittoriche *. I Padri,
tuttavia, ricercando la connessione tra i momenti fonda-
mentali della redenzione e vari punti della storia prece-
dente della salvezza, hanno ricalcato le orme degli Autori
neo-testamentari, di S. Paolo, di S. Pietro e degli stessi
evangelisti ®. Ma la tipologia non & un'invenzione nemmeno
di questi autori, perché trova la sua prima origine nei
profeti an i, che, iando le cose future
si riferiscono a quelle passate, e descrivono i fatti «ulti-

1 J. Daniélou, Sacramentum futuri, Paris, 1950; & un’antologia di passi
patristici tipologici; dello stesso, Le mystére de I'histore, Paris, 1953, 9 ss.
H. de Lubac, Exegése médiévale, Aubier, 1959; P. Grelot, Le sens chrétien
de I'AT.; A. Luneau, L'histoire du salut chez les Péres de I'Eglise,
Paris, 1964, 45.

2 D. Kaufmann, «Rev. Et. !u.lves », 1887, 245 ss.; A. G. Martimort,
«Rlv Archeol. Crist.», 1949, 108 s:

3 L. Goppelt, Typas Gutarsloh 1939 S.H. Hooke, Alpha and Omega,
London, 191; Daniélou, o.c..
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mi » come una ripresa dei fatti « primi», ma su un' piana
pitt alto, tanto & vero che i « nuovi cieli e la nuova terra »
che il Signore «creera» nell'era escatologica faranno si
che la prima creazione non sara pii ricordata (Is. 65, 17) *.
C’¢ anche chi ha osservato la presenza di una certa tipolo-
gia entro lo stesso Pentateuco ®.

L'eredita dei profeti & stata raccolta dalla Chiesa e
dalla Sinagoga; i Rabbini infatti — non diversamente dai
Padri — hanno fatto largo uso dell'interpretazione tipolo-
gica nelle omelie che seguivano le letture, e spesso & stato
un criterio tipologico a guidarli nella scelta delle haftaroth
che dovevano seguire il brano della Legge.

La piu antica struttura delle letture sinagogali® ci &
nota dalla Mishnah, che ci indica i brani della Legge letti
in alcune occasioni (Meg. 3, 4 ss.), dalla Tosefta (Meg. 4)
e dal Talmud babilonese (Meg. 31 a), dove all'indicazione
del seder stabilito per determinati giorni, segue quella della
haftarah. Il passo talmudico in questione concorda per lo
pitt con la Tosefta, cosi che possiamo dire che in esso ci
¢ conservata una tradizione tannaitica.

Risulta inoltre da Meg. 23 a che la haftarah deve essere
commento e sostegno della lettura della Legge e che deve
presentare affinita con essa (ivi 29 b).

Nella lista dei passi che possiamo ricavare dai testi
in questione, possi e che la relazi che lega
sedarim e haftaroth ¢ di carattere diverso:

1) talvolta si tratta di un commento esplicativo, che
aggiunge qualche particolare a quanto detto nel passo della
Torah. Ad es. nel capo del mese quarto si legge Es. 12:

4 J. Jeremias, Th. Wb., IV, 864 s.; North in: H.H. Rowley, Studies
in O.T. Prophecy, Edlmburg, 1950, 116 ss.; un'interpretazione a carattere
liturgico presso A. Bentzen, in: Studia Theulogxca‘ 1948, 183 ss.; W. Zim-
merll Ezechxel Neukirchener Verlag, 1959, 455

mg‘“ ?ulle !etturﬂ sinagogali in genere, v. A. Biichler, J.Q.R., 1893, 420ss.;
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« Questo mese sara per voi il principio dei mesi »; ad esso
segue Ez. 45, 18: « Il primo del primo mese prenderai un
giovenco »... Lo stesso pud dirsi della par. shegalim (Es. 30,
11-16), cui segue II Re 12, 3, dove si parla del denaro sacro.

2) Altre volte nella haftarah si legge qualche episo-
dio storico relativo alla festa, cosi per es. a pasqua si
legge il racconto della pasqua celebrata a Gilgal (Gios. 5),
di quella celebrata da Giosia nel 18° anno del suo regno
(II Re, 23), e il passo di Is. 10, 33, che si riteneva parlasse
di Sennacheribbo, la cui caduta si credeva fosse avvenuta
di pasqua.

3) Qualche volta la lettura profetica ha carattere di
commento omiletico e spirituale alla Legge. In occasione
di kippur, si legge in Lv. 16 l'ordine rivolto ad Aronne
di non presentarsi in qualsiasi tempo nel santuario per non
avere a morirne, come era avvenuto ai suoi due figli, che
avevano presentato al Signore fuoco profano; segue poi
la lettura di Is. 57, 15: «..Io siederd, eccelso e santo, in
compagnia con i contriti e gli umili di spirito ». Si insiste
cioe sul concetto della trascendenza di Dio a cui si unisce
Ja Sua misericordia. A pentecoste, il racconto del dono
della Legge in Es. 19 viene commentato con la teofania
descritta in Ez. 1 e in Hab. 3; il dono della Legge era in-
fatti considerato nella teologia rabbinica come I'aprirsi dei
cieli sopra Israele. Particolarmente interessante & il con-
trasto vita-morte messo in evidenza dalla lettura del can-
tico di David (II Sam. 22), che segue a pasqua il racconto
dell'uscita dall'Egitto (Es. 13, 17).

4) Abbiamo infine le haftaroth a carattere messia-
nico, che si aprono ciod alla visione dei tempi futuri e del
rinnovamento escatologico. Nel capo del mese terzo si legge
nella Torah il brano riguardante il sacrificio della vacca
rossa (Nu. 19), le cui ceneri servono per le acque di puri-
ficazione; ad essa segue Ez. 36, 25 ss.: « Ti cospargerd di
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acqua pura »...", passo eminentemente messianico, in cui il
Signore promette al Suo popolo « un cuore nuovo e uno
spirito nuovo ». Secondo una tradizione riferita da Rab
Huna a nome di Rab Sheshet, alla lettura di Es. 33, 12 ss.
in cui Mosé chiede al Signore la Sua presenza in mezzo
al popolo, doveva seguire, a pasqua, il brano delle « ossa
aride » che il Signore fara rivivere alla fine dei tempi,
comunicando loro lo spirito (Ez. 37), e, a sukkoth, il passo
della guerra escatologica di Gog e Magog (Ez. 38, 18 ss.),
alla fine della quale il Signore si manifestera agli occhi di
molti popoli, che conosceranno cosi che Egli & il Signore.
Secondo un’altra tradizione, a sukkoth si leggeva prima
Lv. 23, sulle feste del Signore (mo’adé Jahweh), e poi Zacc.
14, con la visione dello sconvolgimento escatologico e del-
Tavvento del Signore e di tutti i Suoi santi.

Le haftaroth messianiche, che risultano abbastanza nu-
merose, sono particolarmente interessanti, perché ci mo-
strano il culto sinagogale — anche nella sua fase pilt an-
tica — volto verso il futuro, verso I'aspettazione di un av-
venimento di cui i profeti erano gia in qualche modo a
conoscenza, ma di cui si attendeva ancora la realizzazione.
1l culto sinagogale non & quindi un culto statico, ma essen-
zialmente dinamico.

Dopo il periodo tal i indicazioni sulle
haftaroth si trovano nel Mahzor Jannaj (prima meta VII
sec.) edito da Zulay (Berlin, 1938). Lo stesso Zulay® fu
il primo a osservare che nelle geroboth di Jannaj c’erano
dei riferimenti alla haftarah del sabato o della festa alla
quale il pijjuth si riferiva. Le indicazioni fornite da Jannaj
corri di quasi 1 alle liste di sedarim

T Per labbondanza di acqua al tempo messianico e i precedenti
di esso nel periodo del deserto, v. gli studi di Grelot, Boismard e Audet
in RB. 1959, 369 ss.; il fatto che la terra diventi uno stagno e
che Tacqua sgorghi anche nel deserto & uno dei mirabilia. del fempo
messianico,

8 Zulay, Zur Liturgie der Babyl. Juden, Bonnmer Orient. Studien,
Heft 2, 1933,
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e haftaroth rinvenute fra i frammenti della genizah di
Fostat °; questo materiale fu utilizzato per primo da Biich-
ler *°, e ad esso ora se ne aggiunge parecchio altro, raccolto
in gran parte e utilizzato dal Mann (o.c.). Si pud constatare
cosi che il sistema palestinese di letture era gia fisso al
tempo di Jannaj™'. Esso si riflette anche nelle omelie che
seguivano le letture’ e che ci sono pervenute conservate
in raccolte di datazione varia, ma che — anche se relati-
vamente tarde — riflettono tradizioni antiche, le cui prime
vestigia troviamo talvolta negli stessi targumim **.

Tipologia della creazione™

Non entriamo qui nella questione — pur cosi interes.
sante per i paralleli che ha nella letteratura cristiana —
della relazione tra Adamo e il messia; tale questione &
stata trattata esaurientemente da altra penna e non si po-
trebbe qui aggiungere nulla a quanto & stato gia detto™
Consideriamo qui innanzi tutto 1'elemento natura della crea-
zione. Diciamo subito che l'interpretazione tipologica della
creazione risulta piti evidente dalle haft. che dai commenti
omiletici, che talvolta mancano del tutto. Cid non stupisce,
quando si ricordi il timore espresso dai rabbini a propo-
sito delle speculazioni intorno al testo della creazione (Hag.

9 Per esaurienti informazioni a riguardo, v. J. Mann, The Bible as
read and praeched in the old Synagogue, Cincinnati 1940; nella parte
ebra\cn @& pubblicato matenale mldrashlco inedito.

J. Q. R, V, 420468; VI, 1-73.

3111 Mass. Sopherim (cap 17) da alcune indicazioni sulle letture,
limitate per lo piu alla sola lettura della Legge, e che corrispondono
quasi tutte a quelle rinvenute nella letteratura anterior

12 Sul posto delle omelie nella liturgia sinagogale, v % Abmhams
Studies in Pharisaism and the Gospels, 1, Cambridge, 1917,

13 Per la datazione dei Targumim, v. A. Diez Macho, Tﬂrgum y Nuevo
Testamento, Mélanges Tisserant, vol. I, Vaticano, 194, 153 ss. R. de
Déaut, Introduction a la littérature targumique, Rome, 1966.

14 Per la connessione tra creazione ed escatologia nella tradizione
cristiana, v. A. Hamman, La foi chrétienne au Dieu de la cvén!xm, Nouv.
Rev. Théol, 194, 1049 ss.; per lescatologia presso gli ebrei, P. Volz,
Iudzstha Eschataloeu von Daniel bis Akiba, Tublngen‘ 1903.

. Murmelstein, Adam, W Z K M,
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2, 1; 13a)™. Quello dell’« opera della creazione » — come
quello dell'« opera del Carro » (Ez. 1) — era un campo
riservato a circoli ristretti; esso ha dato origine a un ramo
della letteratura mistica ¥, ed & quindi naturale che le ome-
lie a carattere popolare cercassero di evitare I'argomento.
Se esso & scarsamente trattato nelle omelie *® non per que-
sto ci & 1 la della tradizi ebraica a
riguardo, perché il solo fatto che si usasse accostare ai
primi capitoli di Genesi dei passi profetici, che parlano del
rinnovamento del mondo nell'era escatologica, & per se
stesso significativo.

Lo studio dei testi profetici scelti come haft. dei primi
capitoli di Genesi non servira soltanto a farci conoscere
il pensiero degli antichi profeti, ma anche quello dei rab-
bini, cioe la tradizione giudaica che di tali testi faceva uso
liturgico.

Fra i temi tipologici che ricorrono presso i profeti,
quello’ della creazione primordiale, germe, preannuncio e
profezia della « nuova creazione » escatologica, & abbastanza
frequente.

Accenniamo solo a qualche elemento principale, perché
la tipologia in seno alla stessa Bibbia non rientra nei nostri
compiti: non ci sard pitt luce di sole o di luna, ma il Si-
gnore sara luce e splendore eterno (Is. 60, 19 s.; cfr. Zacc.
14, 6); il mondo non sara pit ricoperto di acque, ma dalla
conoscenza del Signore (Is. 11, 9), che vivifica gli spiriti
come l'acqua da vita ai corpi; il Signore rinnovera le gesta
della Sua potenza sul mostro delle acque primordiali ecc.

La liturgia giudaica riprende il tema, e nelle liste di
sedarim e haftaroth ™, a cui abbiamo accennato, sono ac-

18 G.G. Scholem, Jewish Gnosticism, New York, 1960, 14 ss.

7 G.G. Scholem, Les grands courants de la mystique juive, Paris, 1950.
2454“ Per altre fonti su questo argomento, v. Murmelstem art. cit,,

1 Per le haftaroth, seguo la lista della Genizah, ed. in J. Q. R, VI,
3942, e riportata da Mann, oc., p. 561 ss. (parte ebraica), Sclo occasio-
nalmente prendo in esame le haft. diverse suggerite dal Mani
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costati il momento iniziale del mondo ¢ quello conclusivo.

1l primo seder, Gen. 1, 1 ss, & seguito dal passo di
Is. 65, 17-25: « Ecco ,io creo nuovi cieli e nuova terra ».
Al mondo creato alle origini si contrappone immediata-
mente quel mondo rinnovato, che il Signore creera alla
fine dei tempi; l'occhio quindi non fa in tempo a soffer-
marsi nella contemplazione del mondo primordiale, che im-
mediatamente gli si aprono davanti i pit lontani orizzonti
escatologici. Meraviglioso il mondo primordiale, ma quello
rinnovato sara tale che cancellerd la memoria del primo
(v. 17).

11 seguito della haft. dettaglia alcuni elementi del nuovo
mondo: l'opera della creazione si ricapitolera nella crea-
zione della nuova Gerusalemme, che sara « allegrezza ». Sap-
piamo che Gerusalemme era considerata dai rabbini come
il centro di tutto il mondo (Tanh. B., qedosh.  10): quando
essa. fu distrutta, fini l'allegrezza e la gioia di tutta la
terra, e la gioia tornera soltanto quando il Signore la rie-
difichera; essa sara costituita « metropolin », cioé capitale,
di tutti i paesi (Es. r. 23). Essa rappresenta tutto il mondo,
perché nel tempo futuro si ingrandira a tal punto da riem-
pirlo tutto e da raggiungere il trono della gloria di Dio.
Nella ricostruzione di Gerusalemme & compresa quindi la
creazione nuova di tutto il mondo; nello stesso tempo essa
si collega alla creazione primordiale: come questa ha messo
fine al caos cosi quella mettera fine alla desolazione del
Tempio *°.

Si rinnovera il mondo e si rinnoveranno i suoi abi-
tanti. Alla creazione dell'uomo si contrappone infatti il
nuovo popolo, che sara, «gioia» (v. 18 ss.); nella nuova
Gerusalemme e nel nuovo popolo si rallegrera il Signore
(v. 19). Anche la creazione degli animali trova corrispon-
denza nella pace paradisiaca che regnera fra di essi nell'era
escatologica (v. 25).

20 B. Murmelstein, art. cit., 2456.
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La giustaposizione del seder e della haft. viene a signi-
ficare che quanto viene annunciato per il futuro trova in
qualche modo un suo primo inizio gia alle origini del
mondo; la nuova creazione & « nuova », ma in qualche modo
ripete, benché su un piano piti alto, quella antica (c’¢ un
uomo alle origini, e ci sara nel futuro un popolo nuovo,
ecc.), cosi che abbiamo una solida base per immaginare il
futuro: possiamo voltarci indietro e considerare gli avveni-
menti passati, ma non per farne oggetto di rimpianti e di
pensieri nostalgici, ma per conoscere l'inizio di quel pro-
cesso in via di sviluppo che si concludera nell’era messia-
nica. I fatti « ultimi » sono il completamento di quanto si
trova gia in germe alle origini, e i fatti « primi » non sono
del tutto passati. « La creazione — scrive lo Hamman ** —
¢ dunque una profezia e la prima di tutte le profezie vete-
rotestamentarie » **.

Troviamo un commento omiletico di Gen. 1, 1 ss. nel
Midrash Abkir, midrash citato pitt volte nei testi antichi e
di’ cui non ci restano che dei frammenti conservati in Jal.
Sh. (ber. 17, p. 6); qui troviamo una doppia interpreta-
zione tipologica degli avvenimenti « primi »: essi sono nello
stesso tempo un’anticipazione della storia d'Israele nel suo
assieme e del suo culto in particolare; Iddio — si dice
anzitutto — crea il mondo per Israele, e si trovano poi le
rispondenze tra i vari atti creativi di Dio e alcuni avveni-
menti piu importanti della storia del Suo popolo. Si stabi-
lisce cosi un coll tale, tra i e storia di
Israele, che questa ultima sembra una nuova opera crea-
tiva, di cui la prima & solo un abbozzo: come il Signore
alle origini bha diviso «le acque di sopra da quelle di
sotto », cosi di nuovo dividera le acque per Israele, secondo
quanto sta scritto: «Le acque erano come un muro per
loro » (Es. 14, 22). Anche la creazione della vegetazione si

2! Hamman, art. cit., 1055.
22 Si veda in proposito, R. Le Déaut, La nuit pascale, Rome, 1963,
118; 218-237.
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continuera a beneficio particolare di Israele, perché il Si-
gnore dara la manna al Suo popolo e — secondo le parole
del Salmo 23 — «in erbosi pascoli » lo fara riposare. Se
il Signore cred alle origini i luminari, per Israele accen-
dera la prodigiosa nuvola, segno della Sua presenza in
mezzo ad esso. La creazione dei cieli — ritenuti la dimora
di Dio — inizia e prefigura la costruzione del santuario,
in cui risiede la divina Immanenza.

Quest’ultimo punto introduce una seconda interpreta-
zione tipologica: la divisione delle acque & qui messa in
relazione al velo che nel Tempio divideva tra loro gli am-
bienti piti sacri; la creazione della vegetazione all'offerta
dei pani; quella dei luminari alla costruzione del candelabro
d’oro; quella degli uccelli ai serafini che con le loro ali ri-
copriranno l'arca, e infine la creazione di Adamo si riflette
in Aronne, il sacerdote che rendera culto al cospetto di Dio.

Questa seconda interpretazione, che potremmo definire
a carattere cultuale, presenta un aspetto insolito nella con-
sueta’ interpretazione tipologica, che per lo pitt avvicina
avvenimenti storici tra loro e non fatti storici ed elementi
sacrali. Restiamo tuttavia sempre in campo tipologico,
senza sconfinare nella simbologia, perché non si mette in
evidenza solo una qualche assomiglianza, ma — secondo i
principi tipologici — si vede nella creazione primigenia un
primo germe che si sviluppera in Israele « popolo sacerdo-
tale »; in esso la creazione primigenia si riflette e si con-
tinua, ma su un piano cultuale; potremmo dire che quello
che era « profano » nella creazione, diventa in Israele sacro;
che c’¢ una prima creazione a carattere « profano » e una
seconda creazione in cui nasce « il popolo sacerdotale », e
che, come la prima culmina nella creazione di Adamo, cosi
la seconda culmina nel sommo sacerdote, nell’esercizio delle
sue facoltd cultuali.

Tuttavia dobbiamo osservare che abbiamo qui una ti-
pologia che si differenzia da quella che riscontreremo al-
trove, perché se in genere la tipologia, partendi dai fatti
« primi », arriva direttamente ai fatti « ultimi », qui dai fatti
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« primi » si arriva al momento fondamentale della storia
d'Israele, la liberazione dall’Egitto, avvenimento nel quale,
evidentemente, si vedeva un compiersi degli avvenimenti
primordiali. La liberazione dall'Egitto ¢ gia qui un punto
d'arrivo della storia del mondo. La tipologia dei Rabbini
assomiglia qui in particolare a quella dei Padri della Chiesa,
che additavano nelle realta cristiane un primo compimento
della storia passata; ci domandiamo a questo proposito
se l'interpretazione rabbinica in questo caso non sia nata
in polemica con quella cristiana, per affermare che gia nella
redenzione d'Israele era avvenuto quel compimento che i
Padri vedevano nella redenzione ad opera di Cristo.

Il midrash Abkir, di difficile datazione, non pud ser-
virci per stabilire il tempo a cui risale l'interpretazione
tipologica della creazione; sappiamo perd che un'’interpre-
tazione del genere si trova gia in Ber. r. 2, 4 (p. 16-17);
11, dopo aver detto che: «la terra era informe (tohu) » cor-
risponde a Babele, « confusa » (wohu) » ai Medi, « tenebre »
alla Grecia, « sulla faccia dell’abisso » al « regno della mal-
vagita », si aggiunge: «lo spirito di Dio si librava sopra le
acque » & lo spirito del Messia, secondo quanto & scritto
in Is. 11, 2. Ci si puo domandare se questo testo rispecchi
una haftarah a Gen. 1, 1ss. diversa da quella menzionata
nella lista dello genizah; ma quello che & certo & che anche
questo testo stabilisce una connessione tra i fatti « primi »
e i fatti «ultimi»: quello spirito che si libra sulle acque
primordiali, dando vita al caos, ¢ quello stesso spirito che
si posera sul ramoscello di Jesse, « spirito di sapienza e
di intelligenza, spirito di consiglio e di fortezza, spirito di
conoscenza e di timore del Signore ».

Mentre il testo di Abkir stabiliva una relazione tra la
creazione e le pilt importanti realtd religiose della vita
d'Israele, qui la tipologia si apre verso « quel giorno » in
cui lo spirito di Dio rinnovera il mondo, e quindi resta
nello stesso spirito che abbiamo potuto cogliere nella haft.
di Is. 65, 17-25.
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1l secondo seder della creazione: « Queste sono le ori-
gini del cielo e della terra» (Gen. 2, 4 ss.) & seguito da
Is. 51, 6-16: « Alzate gli occhi in alto e guardate verso la
terra in basso » ecc. Qui & messo nettamente a contrasto
la caducita del mondo creato («i cieli come una nube si
dissolveranno, ¢ la terra come una veste sara consumata »)
e quello che invece durera in eterno: la salvezza del Si-
gnore che si estendera su tutte le generazioni (v. 6). La
prima creazione & sotto il segno della caducitd, ma nel
futuro si attende una salvezza che non finira.

Gli interventi essenziali di Dio nella storia dell'umanita
e del Suo popolo sono ricordati in un brevissimo scorcio
storico: il Signore & Colui che, con I'opera della creazione,
ha vinto il mostro primordiale delle acque; il Signore &
Colui che ha asciugato il mare per farne una strada nella
quale passasse il Suo popolo liberato (vv. 9-10). Al ricordo
di queste gesta passate — creazione e liberazione dal-
I'Egitto — si unisce l'invocazione che il Signore si desti
e si rivesta di forza come ai giorni antichi; allora il Suo
popolo tornera a Sionne cantando, avendo nel cuore « giu-
bilo eterno » (v. 11). Si passa senza transizione dalla men-
zione degli ebrei liberati dall’Egitto a quella dei « liberati
dal Signore » nel tempo escatologico. La speranza della li-
berazione futura si aggancia al fatto passato e si basa su
di esso. Fra la creazione « prima » e la « creazione ultima »
si pone come pietra miliare della storia la liberazione dal-
I'Egitto.

Nelle omelie gli accenni escatologici sono scarsi.

In Tanh. B. ber. 18, si prende in considerazione la con-
dizione dell'uomo dopo il peccato, tema su cui indugia an-
che la haft.: gli uomini muoiono, i figli degli uomini hanno
la stessa sorte dell’erba, ma il testo midrashico, dopo aver
elencato le cose di cui l'uomo & privato a causa del suo
peccato, afferma che tutto gli verra restituito nel mondo
futuro: se, dopo la colpa, viene decretata la morte per
T'uomo, nel mondo futuro egli vivra in eterno; se la terra
maledetta a causa dell'uomo peccatore gli produrra triboli
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e spine, grande sara invece il rigoglio della natura nel
mondo escatologico ecc. Il Tanh. ber. 6 segue forse una
diversa haft. e conclude citando Is. 30, 26: « Il Signore cu-
rera la rovina del Suo popolo, e il colpo della sua ferita
guarira » e commenta: «il colpo della ferita » & quello di
tutto il mondo.

Nella scelta della haft. e nelle omelie si ritrova quindi
sempre la stessa concezione fondamentale.

1] terzo seder: « Ecco Adamo ¢ diventato come uno di
noi » (Gen. 3, 22 ss.) & seguito dalla haft. di Ez. 28, 12-19,
(saltando fino al verso' 25), che contiene una invettiva con-
tro il re di Tiro, di cui si dice che era fornito di ogni
perfezione, e ha tutto perduto perché fu « trovata in lui
Uiniquita »; egli viene a trovarsi quindi nelle condizioni
di Adamo peccatore. La haft. suona sopratutto rimprovero,
e sembra quindi considerare soltanto il fatto passato del
peccato; al v. 25 tuttavia la prospettiva messianica si apre:
il Signore preannuncia che, quando radunera la Casa d'Is-
raele sparsa in mezzo ai popoli, allora Egli si « santifichera
agli occhi di tutte le genti ». La santificazione del Signore
significa che Egli manifestera apertamente la Sua gloria
e la Sua potenza. Al peccato dell'uomo si viene quindi a
contrapporre l'instaurazione del Regno di Dio.

Se a proposito dei passi precedenti si poteva dire che
i fatti iati per l'era ! erano in qualche
modo integrazione dei fatti « primi», qui — logicamente
trattandosi del peccato di Adamo — i fatti « ultimi» si
contrappongono a quelli «primi ». Tuttavia anche qui la
haft. non permette di soffermarsi soltanto al passato, ma
da esso prende lo slancio verso la speranza futura.

Anche a proposito di questo seder, le omelie offrono
spunti piuttosto scarsi. La perorazione finale di Tanh. B.
(ber. 25) accenna al fatto che ora solo alcuni lodano il




?

La tipologia dei Rabbini 275

Signore, mentre nel mondo futuro tutti lo loderanno, di-
cendo: «Ti lodo, Signore, perché ti sei adirato contro di
me, ma la Tua ira si & ritratta e mi hai consolato » (Is.
12,1); si ritorna cosi all'argomento del peccato e si chiude
nello stesso tempo con la considerazione della lode univer-
sale, che si levera al Signore nell’era messianica.

In J. T. T, 12, p. 275 s., commentando le parole con
cui il serpente tenta Eva (Gen. 3, 5), si parla della guari-
gione che sara concessa nel mondo futuro a tutti coloro
che sono affetti da deformazioni (con riferimento a Is. 35,
5), guarigione perd da’cui il serpente & escluso; di esso si
dice infatti: « Il tuo pane sara la polvere » e non sara gua-
rito nel mondo futuro. Quindi anche qui il commento non
si arresta alla considerazione del peccato per se stesso, ma
si volge verso l'attesa del ristabilimento dell’ordine guastato
dal peccato.

Al quarto seder: « Questa & la genealogia di Adamo »
(Gen. 5, 1 ss.) segue Is. 29, 1824 (saltando fino a 30, 18):
« Ascolteranno in quel giorno i sordi le parole del libro e
dal buio e dalle tenebre, gli occhi dei ciechi vedranno ».
Dalla discendenza di Adamo si passa subito a considerare
I'umanita dell’era messianica, nella quale non ci sara di-
fetto; il ricordo degli uomini « primi» induce subito a
spingere lo sguardo verso I'umanita escatologica.

Le omelie riprendono il tema dei figli e la domanda
iniziale di Jelam. riguarda la riproduzione (Tanh. B., ber.
26). L'esordio di Tanh. ber. 30: « Chi ha agito cosi e ha
fatto questo, chiamando le generazioni fin dall'origine? Io
il Signore sono il primo e con gli ultimi sono io » (Is. 41, 4)
ha ispirato il motivo di Rebecca, alla quale il Signore rivela
il futuro dei figli che si trovano ancora nel suo seno (Tanh.
B., ber. 31), e anche quello di Adamo, il quale, essendo
ancora informe (golem), vede tutte le generazioni future,
fino alla risurrezione dei morti (ivi, 28; 29; 32). Notiamo
anche qui la costante tendenza a rompere i confini del
tempo e ad arrivare da un momento iniziale fino al tempo
piit lontano nel futuro. La visione di Rebecca e di Adamo
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& visione profetica, in cui il futuro & gia presente.

Concludendo, per quel che riguarda la tipologia rab-

binica della creazione, possiamo osservare:
. nella creazione primordiale si vede il primo principio
di quel rinnovamento della natura, che portera a qualche
cosa che potra chiamarsi creazione nuova: si avranno in-
fatti nuovi cieli e nuova terra. Tale rinnovamento non sara
limitato al mondo della natura, che, da ostile all'uomo, gli
dara abbondantissimi frutti, ma tocchera anche il mondo
animale, che godra di un nuovo stato paradisiaco, e toc-
chera sopratutto 1'uomo; si avra infatti la «creazione »
(cfr. Is. 65, 18) di un popolo nuovo, che avra in retaggio
gioia e allegrezza, giovinezza e benessere eterni, e il cui
compito sara la lode del Signore. Il rinnovamento sara
quindi totale e, partendo da uno stato di caducita, che
riguarda gli uomini e la natura, arrivera a introdurre nel
creato tutto una saldezza e una stabilita, che trovano la
loro base nella salvezza che proviene dal Signore.

Non si tratta di contrapposizione di due stati opposti,
ma del lento svolgimento del primo fino a raggiungere la
superiore perfezione del secondo. Il germe del punto d’ar-
rivo si trova gid nel punto di partenza, cosi come tutte le
generazioni umane, fino alla risurrezione dei morti, sono
presenti agli occhi di Adamo, dal primo istante della sua
creazione,

Una vera e propria contrapposizione si nota invece tra
il peccato dell'uomo alle origini e la manifestazione della
gloria del Signore nell’era escatologica. Il peccato non & un
seme di vita che dovra svilupparsi fino alla maturazione
alla fine dei tempi, ma un seme di morte i cui effetti
devono essere annullati: le perdite subite dall'uomo a causa
del peccato saranno riparate nel futuro, sia nel campo ma-
teriale che in quello morale. Tale contrapposizione dei due
momenti rappresenta una sospensione delle normali leggi
tipologiche, dovuta alla natura particolare dell’avvenimento.
Di regola la tipologia non contrappone; considera lo svi-
luppo di un germe iniziale fino alla sua maturazione finale.
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La tipologia del diluvio *

Al seder: « Questa ¢ la discendenza di No& » (6, 9 ss.)
fa riscontro la haft. di Is. 54, 9; la lunghezza di essa &
variamente indicata nei mss.: si parla di tre versetti, di
nove e di quattordici*; probabilmente in questo caso si
applicava la regola che permette di saltare dei versi nelle
letture dei profeti.

11 punto di congiunzione tra seder e haftarah & il nome
di Nog¢; la haftarah fa riferimento anche ad episodi della
storia di Noé non compresi nel seder relativo, ma che non
potevano non essere presenti alla mente dei fedeli. Cosi
per es. alla promessa divina di non mandare pit il diluvio
sopra la terra (Gen. 8, 21) corrisponde, presso il profeta,
la promessa del Signore di non sdegnarsi piti nei confronti
della nuova Gerusalemme. Al patto che Dio stringe con
Noe (9, 9 ss.) fa riscontro il «patto di pace » di cui parla
il profeta, patto che non verra mai meno (61, 8).

Altre corrispondenze si riscontrano nel corpo del seder
stesso: si parla ad es. con ricchezza di dettagli della costru-
zione dell'arca; nella haftarah invece, con altrettanta abbon-
danza di particolari, si descrive la ricostruzione della Geru-
salemme futura, che sara ricostruita con diaspro, le cui fon-
damenta saranno di zaffiro, i merli di rubino, le porte di
cristallo e tutta la cinta delle mura di pietre preziose (v. 11
ss.). Viene quindi a stabilirsi una relazione tra arca e Geru-
salemme messianica.

Una relazione si pud anche riscontrare tra Gen. 6, 21,
contenente l'ordine di prendere nell’arca il cibo necessario,
e Is. 55, 1 ss. dove, con stile simile a quello della Sapienza,
si invita il popolo a procurarsi acqua, pane, vino e latte;

23 P, Lundberg, La typologie baptismale dans I'ancienne Eglise, Leip-
zig, 1942, 73 ss. 11 diluvio come figura del Battesimo si trova gia mella
1 Petri, che si ritiene contenesse una catechesi battesimale; cfr.
Boismard, Une Imugu baptismale dans la Prima Petri, R. B., 1956,
182 55,5 1957, 161

4 e iscisstont fdl VaES ol genareeer MMany* o2 3 Toc?
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si tratta qui naturalmente di cibi simbolici che desi
doni spirituali. Ci sarebbe quindi anche qui trasposizione
di piani: dal cibo materiale si passa al cibo spirituale, co-
me, nei versi precedenti, dalla costruzione dell’arca si passa
alla costruzione della Gerusalemm= futura.

L’omelia contenuta in Jelam. (Tanh., Noah, 1) sembra
presupporre un’haftarah diversa, che il Mann* suppone
tratta da Is. 60, 18-61, 4+9. In questo caso il vocabolo di
congiunzione sarebbe hamas (violenza): al tempo di Nog&
la terra & piena di violenza; nel tempo messianico non ci
sara piti violenza nella terra d'Israele. Mentre Nog & I'unico
pio (sadiq) al suo tempo, nel tempo messianico tutti sa-
ranno pii (60, 21). Si trova anche qui un accenno, sebbene
meno dettagliato, alla costruzione della Gerusalemme fu-
tura, le cui mura saranno chiamate « salvezza » e le porte
«lode » (v. 18).

Queste considerazioni, che risultano dalla semplice let-
tura del seder e della haftarah, vanno completate con I'esa-
me delle omelie relative, che ci sono rimaste conservate
nelle raccolte midrashiche **

In Jelam. (Sch., p. 262-63) si riprende il motivo gia pre-
sente nella haft.: al tempo di Noé c’era un solo giusto,
nel tempo messianico tutti saranno giusti. In Tanh. B.
(Noah 34) si sottolinea la sollecitudine di Noe il giusto
nel provvedere di cibo ogni creatura che si trovava nel-
’arca, sollecitudine che lo avvicina addirittura al Signore,
che & anch’Egli detto « Giusto » (Sal. 11, 7) (cfr. J. T. T,
ed. Mann, 282).

Di particolare interesse & Agg. Ber. 4, 3, dove si dice
che quando il Signore vide che gli uomini non morivano
per mezzo delle acque abissali, fece scendere su di essi un

25 Mann, 61 S8,

¢ Mann, ha dimostrato come le omelie si basino innanzi tutto
sulle haft.; lesordm (petihah) si collega talvolta al seder ma pili spesso
alla haft., e nel corso di essa si facevano frequenti riferimenti anche
a quelle parti che venivano saltate nella lettura.
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fuoco dall’alto e li bruciod (cfr. J. J. T., Mann, 286, n. 36).
Si tratta di un dettaglio importante, non solo perché & del
tutto assente nel testo biblico, ma perché addirittura lo
contradice. La Bibbia presenta il diluvio come un giudizio
di Dio chiaramente motivato: I'umanita viene condannata
perché malvagia e No¢ salvato perché giusto. Acqua e fuoco
sono gli elementi essenziali di ogni giudizio di Dio, perché
mezzi di purificazione e quindi anche di distruzione; ogni
giudizio di Dio tende alla salvezza — e quindi alla purifi-
cazione — del giusto, e al castigo — e quindi alla distru-
zione — del malvagio *'.

I profeti parlano di un altro giudizio che si compira
alla fine dei tempi per mezzo del fuoco. Secondo noi, i
rabbini accanto all'acqua introducono anche il fuoco al mo-
mento del diluvio, non soltanto perché vedevano nel diluvio
un giudizio di Dio e nel fuoco uno strumento di giudizio;
ma essi avevano l'intenzione di conferire gia al diluvio una
certa tinta escatologica, e di collegare fra loro i due giu-
dizi: quello avvenuto ai primordi dell'umanita e quello che
si attendeva alla fine dei tempi **.

In M. B. (p. 156) si da invece particolare importanza
al fattore acqua; il commento inizia con la citazione di
Sal. 1, 3: « ..sara come albero piantato accanto a rivi d’ac-
qua ». « Il Signore — si dice — lo (No¢) ha piantato nel-
I'arca, che stava sull’acqua »; i frutti che egli dara sono
i suoi tre figli. Dato che il punto di congiunzione tra ome-
lia e haft. & la parola «acqua » (cfr. Is. 54, 9: «le acque
di Nog »), & l'acqua che risalta in primo piano. Il commen-
tare perd le acque diluviali con i rivi d’acqua che rendono
prospero l'albero piantato accanto ad essi, conferisce anche

21 CH, Edsman, Le baptéme de feu, Leipzig, 1940, 19 ss.

2t La haggadah parla invece di acqua dove meno ce l'aspetteremmo:
al Sinai, al momento del dono della Legge, quando — la Bibbia dice —
tutto il Monte fumava; Mekh. Jetro 5 (p. 222) dice invece che la Legge
fu data ad Isracle «nel deserto con fuoco e acqua». Diluvio, dono della
Legge e giudizio escatologico — messi in relazione dalla presenza in
cssi degli stessi clementi — rappresentano tutti e tre momenti critici
nella storia d'Isracle, che comportano un rinnovamento —generale.
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alle acque del diluvio una certa virtu vivificante; Nog, che
si trova nell’arca sopra le acque, sara fecondo come ¢ fer-
tile un albero presso l'acqua; dalle acque egli & salvato ed
& vivificato.

Riassumendo, dall'esame del rapporto tra seder e haft.,
ampliato dall'esame delle omelie, risulta:

1) c’¢ una promessa di Dio al tempo di Nog, e c’&
una promessa di Dio che riguarda il tempo messianico;

2) c’¢ un patto tra Dio e Nog¢, e nel futuro ci sara
tra Dio e il Suo popolo, « un patto di pace» che durera
in eterno;

3) il tempo messianico portera un rinnovamento ne-
gli uomini, di cui gia al tempo di Noé si trovano i germi
(un pio - tutti pii; fuoco purificatore);

1

4) la costruzione meravigli della Ger ce-
leste é gia accennata nella costruzione dell’arca e nel rin-
novamento del mondo dopo il diluvio;

5) al cibo che dovra sfamare gli abitanti dell’arca, e
di cui Noe si & fatto provvido distributore, si contrappone
linvito a cibarsi di cibo spirituale;

6) le acque del diluvio sono dotate di virtlt partico-
lari: distruggitrici, purificanti, vivificanti.

Possiamo quindi dire che il racconto del diluvio veniva
considerato non come un avvenimento chiuso in se stesso,
ma come un fatto sul quale basare l'attesa di avvenimenti
futuri, che si trovano in germe gia in esso. Fra gli avveni-
menti passati e quelli futuri c’¢ una corrispondenza di ca-
rattere, ma quelli passati si presentano in tono minore a
paragone di quelli futuri. Questi ultimi rappresentano un
punto d’arrivo, di cui cido che & gia avvenuto & un punto
di partenza. Gli avvenimenti attesi hanno un carattere di
completezza, che quelli trascorsi inducono ad attendere e
a sperare, come il loro naturale completamento.
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Al seder wa-jizkor (Gen. 8, 1 ss.) corrisponde la haf. di
Hab. 3, 1 ss., probabilmente saltando anche qui qualche
verso, per arrivare al finale consolatorio: «Io mi rallegro
nel Signore »... Il passo profetico contiene la descrizione
di una teofania nelle sue varie fasi: I'arrivo del Signore, il
turbamento della terra e delle acque, il combattimento
del Signore e la Sua vittoria; segue il commento del pro-
feta, che proclama la sua fede in Dio (v. 18-19).

11 passo della Legge e il passo profetico contengono
vari vocaboli in comune: Gen. 7, 19-20: « le acque ricoprono
i monti »; Hab. 3, 33: «i cieli si ricoprono dello splendore
del Signore »; Gen. 7, 19: «i monti sono ricoperti »; Hab.
3, 8: «¢ forse contro i monti la tua ira? ». Tuttavia anche
se ci pud essere fra i due passi un aggancio puramente
meccanico — come Ja presenza in ambedue di uno stesso
vocabolo — la ragione del loro accostamento non sta cer-
tamente tutta qui. Gli stessi vocaboli avrebbero potuto tro-
varsi in mille altri passi della Bibbia e la scelta di uno
piuttosto che di un altro & certamente determinata dal con-
tenuto. 11 fatto che il diluvio venga considerato alla luce
di una teofania, ci induce a domandarci se esso stesso non
assumesse nella mente del rabbini un certo carattere teo-
fanico. Gia la Bibbia considera in un certo senso il diluvio
come una seconda creazione; dopo di esso il Signore or-
dina infatti all'uomo di crescere e moltiplicarsi e di riem-
pire la terra (Gen. 9, 1) con le stesse parole usate dopo la
creazione alle origini (1, 28), e in ambedue i casi lo costitui-
sce padrone dei beni della creazione. C'¢ quindi dopo il
diluvio una seconda presa di possesso dei beni creati da
parte dell'uomo *. Gia il Trg. Jonat. ad Gen 8, 4, affermando
che l'arca si ferma in terra asciutta nel mese di nisan,
stabilisce un rapporto tra diluvio e creazione primordiale,
che — secondo una tradizione — si riteneva fosse avvenuta
anch’essa nel mese di nisan. Inoltre il collegamento al
mese di nisan, mese della celebrazione della pasqua, non

20 U, Cassuto, The Documentary Hypothesis, Jerusalem 191, 8.
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pud non conferire all'avvenimento passato un certo carat-
tere pasquale e quindi messianico. La haft. infatti ai due
punti della storia passata — creazione e diluvio — ne ac-
costa un terzo, che dovra realizzarsi nel futuro e che pre-
senta alcuni caratteri in comune con i due primi, in parti-
colare: in tale momento saranno ancora presenti le acque
come strumento di Dio, e come in Genesi si parla del-
T'opera di salvezza esercitata dal Signore verso Not e la
sua famiglia, cosi nel testo profetico si parla della salvezza
che il Signore operera verso il « Tuo popolo e il Tuo mes-
sia ». Se c’® una relazione tra la funzione delle acque al
diluvio e nel futuro, si pud pensare di non essere lontani
dal vero asserendo che i rabbini stabilivano un certo rap-
porto anche tra la famiglia di No¢ e il popolo, che sarebbe
stato salvato nell’era escatologica, e tra Noe e il messia *°.
E’ difficile infatti che la relazi tra i due avveni i
venisse limitata al quadro generale e non anche agli attori
di essi, e la menzione esplicita del popolo e del messia
nel testo profetico non pud non aver suscitato una connes-
sione di idee con i protagonisti dell’episodio del diluvio.
Ma su questo punto si tornera piit avanti.

Il commento che il Tanhuma presenta a questi passi
mostra chiaremente che i Rabbini consideravano il diluvio
come un punto intermedio tra la creazione. alle origini —
che esso in qualche modo ripete — e il rinnovamento esca-
tologico, che esso in certo senso anticipa e preannuncia.
Si dice infatti (Tanh. B., Noah 12) che come alle origini
lo « spirito » (ruah) si librava sopra le acque, cosi al di-
luvio Iddio fa passare il vento (ruah = vento e spirito)
per asciugare la terra; nel futuro il Signore farad perire i
malvagi della terra — cosi come sono periti nelle acque
diluviali — e creera i giusti come creatura nuova, dando
ad essi lo spirito (ruah), secondo la parola di Ez. 37, 14:
« Dard a voi il mio spirito e vivrete ». Si tratta di una crea-

 Sul messia quale « ricapitolatore » del popolo, mi permetto di
rimandare a S. M. S. R, 1964.
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zione nuova, cosi come ha detto David: « Manderai il Tuo
spirito e saranno creati» (Sal. 104, 20-30). Si considerano
cio¢ tre punti della storia e in ciascuno di essi & presente
la ruah, lo spirito del Signore: dalla creazione primordiale
si arriva a una creazione nuova di carattere spirituale, pas-
sando per un punto intermedio, il diluvio, dove & sempre
presente lo spirito, e nel quale gia si opera una distruzione
dei malvagi.

L'interpretazione in senso spirituale del vento che asciu-
ga le acque del diluvio & molto antica, e si trova gia nel
Trg. Jonathan ad Gen. 8, 1, dove si dice che il Signore
fece passare sopra la terra lo «spirito di misericordia »
(cfr. Neofiti ad loc. e Trg. Jerushal, ivi).

Gli altri commenti ai passi in questione presentano dei
dettagli che mettono in ancora maggior evidenza il carat-
tere messianico, che si attribuiva al diluvio: la colomba
viene dal Monte della Unzione (Monte degli Ulivi) (Ber. r.,
33, 61 p. 311; cfr. M. H. G., Noah 8, 12, p. 163)*, monte
che gia in Zacc. 14, 4 e poi presso i rabbini** ha attribu-
zioni messianiche; la missione della colomba diventa quindi
quella di una di eventi ici, e come tale
si trasfigura e assume origini celesti: essa non viene pilt
dall'arca, ma dal Giardino di Eden, le cui porte vengono
aperte per farla uscire (ivi) *.

Anche qui abbiamo sviluppi di elementi antichi, perché
gia in Trg. Jonath. ad Gen. 8, 11 si dice che l'ulivo portato
dalla colomba veniva dal Monte degli Olivi; in Neofiti ad
Gen. 8, 4, il Monte Ararat, su cui — secondo il testo biblico
— si ferma l'arca & sostituito dal « Monte Qidron », nome
noto come quello della valle e del torrente tra Gerusalemme
e il Monte degli Ulivi. Si pud quindi dire che il germe

31 Cfr. PRE. 23; Sanh. 108 b; Zebah, 113 a.
% Cir. Msas. Daniel, Eis. 128

r gli sviluppi del concetto uccellomessaggero del messia nella

lettoratuna “misnen, v, Zahar IT Th; ofr. Sedor Gan Eden, Eis. 181
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dell'interpretazione del diluvio in senso messianico — an-
che se particolarmente sviluppato in commenti relativa-
mente tardi — si trova gia in documenti assai antichi.

La haftarah del seder Gen. 8, 15 (se’ min ha-tebhah)
& Is. 42, 7 arrivando con qualche salto fino al v. 21. Il
motivo dominante di essa & I'apertura degli occhi dei ciechi
e la liberazione dei prigionieri ad opera del messia; l'uscita
dall’arca & quindi interpretata come una liberazione, il pe-
riodo del soggiorno in essa & simile a uno stato di deten-
zione in luogo tenebroso e quindi alla cecita. A differenza
di quanto detto sopra, e cio¢ che l'arca viene collegata alla
Gerusalemme celeste, essa ¢ qui simile a una prigione. I
liberati da essa sono quei ciechi (v. 16) che il Signore fara
camminare per strade che non conoscono, e le cui tenebre
saranno mutate in luce.

I commenti insistono su questo motivo: la domanda
di Jelam. (Tanh. Noah 8) lo presuppone; si chiede infatti
se & lecito di sabato spalmare saliva sugli occhi — pro-
babile accenno polemico alla guarigione del cieco nato
(Gv. 9, 6-15).

In Tanh. (Noah, 9) lo: «esci» di Gen. 8, 15 & messo
in relazione con Sal. 142, 8: «fa uscire dalla prigione la
mia anima », che avrebbe costituito la preghiera di Nog,
quando si trovava nell'arca. No¢ era rinchiuso (sagur)
nell’arca (ivi e cfr. Agg. Ber. 7, 1 ss; 11, 1), e la sua libe-
razione ¢ messa in relazione con l'uscita di Abramo da Ur,
dove il patriarca si trovava «imprigionato » (habush).
Noe per uscire aspettd il permesso del Signore, come
Abramo non lascid Ur, finché il Signore non gliene dette
il permesso, dicendo: « Esci dalla tua patria » (lekh lekha);
cosi pure i tre fanciulli non uscirono dalla fornace finché
non lo disse loro Nabucodonosor, che ve li aveva fatti
rinchiudere; cosi infine quando verra il salvatore e dira



La tipologia dei Rabbini 245

a Israele: « Mi ha gid mandato il Signore per salvarvi »,
Israele non ascoltera fino a che il Signore non gli avra
dato il permesso, secondo quanto sta scritto: « Dicendo
ai prigionieri: uscite, a coloro che stanno nelle tenebre:
mostratevi » (Is. 49, 9) (M. H. G., Noah, 16, p. 163).

La figura di No¢ viene qui messa in relazione con
figure dominanti della storia d'Israele®, e infine proiet-
tata nel futuro e connessa alla figura del salvatore, che
sara mandato a Isracle. Se l'uscita dall'arca & una libera-
zione, non pud non far pensare a quella che per I'ebreo &
la liberazione per eccellenza: quella che si produrra alla
era messianica. L'attesa della liberazione escatologica si
poggia sulla salda base di altre liberazioni operate dal
Signore, sicura prova della Sua bontd e della Sua cura
verso gli uomini,

d

Nel passo pr la
tra diluvio ed eventi escatologici riguardava soprattutto
i due momenti nel loro insieme, e solo secondariamente la
persona di No¢ e del messia — anzi la connessione fra
essi veniva piuttosto desunta da quella, evidente, fra i due
avvenimenti —; qui invece sono innanzi tutto le due figure,
di Noé¢ e del messia, che dominano il quadro, e —
attraverso le figure intermedie e i momenti intermedi
di Abramo e di Azaria, Misaele e Anania — sono loro due
che vengono messi in relazione, cosi che Noé viene a colo-
rarsi di luce messianica e la sua persona diventa una
anticipazione (tipo) e una garanzia della venuta del salva-
tore. Abramo e i tre fanciulli costituiscono in un certo
senso i piloni del ponte che unisce No¢ al messia.

La perorazione finale di Tanh. (Noah, 11) parla della
ricostruzione futura di Gerusalemme, distrutta per i pec-

34 Nog, Abramo e i tre fanciulli sono temi costanti delle preghiere
paradigmatiche ebraiche (Kaufmann, art. cit, 245 ss); si ritrovano in
preghiere cristiane che risentono di influenze ebraiche, come il « Suscipe »
della « Commendatio animae » (cfr. Lundberg, o. c. 33 ss.) e nelle raffi-
gurazioni catacombali (Martimort, art. cit.).



246 Sofia Cavalletti

cati del popolo. Ritroviamo qui la gid nota connessione
Gerusalemme - mondo: la distruzione del mondo per mezzo
del diluvio, decretata dal Signore perché gli uomini sono
malvagi, costituisce il parallelo della distruzione della
Citta Santa, contaminata dai peccati del popolo. Ma la
haft. dice (Is. 42, 9): « Le cose prime, ecco, sono avvenute,
e le nuove io annuncio »; gli avvenimenti « primi» sono
qui immediatamente accostati ai « nuovi », perché l'avve-
rarsi degli uni costituisce I'annuncio degli altri. La storia
non si ferma, e quando un fatto si realizza, esso gia com-
prende in se stesso e annuncia quello che avverra. Nella
rovina del mondo e nella distruzione di Gerusalemme —
avvenimenti in qualche modo paralleli — I'ebreo legge gia
linstaurazione della Gerusalemme escatologica; come il
mondo & stato distrutto e ristabilito nell’ordine per sem-
pre, cosi Gerusalemme, ridotta un cumulo di rovine,
sara ricostruita e non sara piu distrutta in eterno, se-
condo quanto & detto: « Infatti costruisce il Signore Sion
e si manifesta nel Suo splendore » (Sal. 102, 17).

L'ultimo seder di Noé: « Ed erano i figli di No¢ che
uscirono dall’arca »... (Gen. 9, 18 ss.) & seguito dalla
haftarah di Is. 49, 9 ss.: « Dicendo ai prigionieri: "uscite” »
ecc.. Il punto di congiunzione si trova nella parola: « usci-
re » in Genesi e in Isaia, ma anche qui naturalmente la
connessione che lega i due passi non si esaurisce nella
presenza in essi di due vocaboli simili. Infatti Genesi parla
di Noé che pianta la vigna, e il profeta parla di un tempo
in cui non si avra pitt fame e non si avra piu sete; se ci
domandiamo: in grazia di che cosa? l'avvicinamento dei
due testi non potrd non suggerire l'idea che la vigna
piantata da No¢ abbia essa stessa un carattere particolare,
e sia quindi pr io di quella abbond: di doni
della natura, che ¢ un elemento notoriamente messianico
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(cfr. Sal. 132, 15 ss,; Gioele 3, 18 ecc.)*. Secondo i com-
menti si tratta infatti di una vigna di origine celeste (si
specifica: essa e i spoi tralci), che viene dal giardino di
Eden, dotata di forza straordinaria, perché fruttifica nello
stesso giorno in cui & piantata (M H G. 9, 20, p. 175; Tanh.
B., Noah, 20; M B, p. 288).

Un altro motivo importante della haft. & la moltitu-
dine di gente, proveniente da ogni parte (v. 12), che
affluisce nella Gerusalemme messianica (cfr. Is. 60, 4 ss.).
Cid sta in relazione ai tre figli di Noe che, secondo Gen. 9,
19, « riempiranno la terra ». Come nella vigna piantata da
Noe¢ c’¢ il preannuncio di una fertilitd prodigiosa che si
realizzera nel futuro, cosi in quei discendenti di Nog, che
«riempiranno la terra », c'¢ il preludio di quella moltitu-
dine che accorrera a Gerusalemme, lodando il Nome del
Signore. N& i due motivi sono cosi distinti come pud
sembrare, perché, nell’Antico Testamento, la vigna i cui
tralci riempiono la terra (Sal. 80, 9 ss.) & Israele e il
messia (v. 16), e quindi la fertilita prodigiosa della vigna
suggerisce facilmente l'idea dell’energia prodigiosa del
popolo benedetto dal Signore e del Suo Unto *.

Le omelie riprendono in particolare il tema dell’ab-
bondanza dei figli. La domanda con cui, secondo il con-
sueto, incomincia Jelam, (Tanh. B.; Noah 18) riguarda la
riproduzi Si mette in evid che, quando Noe e i
suoi escono dall’arca, non c'era creatura alcuna sopra la
terra; « essi guardarono intentamente avanti e indietro per
vedere se ci fosse una creatura, o un uomo o una donna,
e non ne trovarono » (Agg. Ber. 10, 3); & da essi infatti e
da essi soltanto che «si riempi la terra ». Il compito di
Noé¢ — nella terra deserta come alle origini, prima della
creazione di Adamo — & immane e non riguarda solo il
mondo degli uomini, ma il creato tutto, perché egli &

35 Cfr. il significato messianico del miracolo delle nozze di Cana
(Gv. 2, 1 ss).

3 Per la relazione tra vigna, popolo e messia, si veda anche
Gv. 15, 1 ss.
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diventato il perno del mondo e da lui — si dice — hushata
il mondo (Gen. r. 36, 1, p. 336), adoperando la stessa locu-
zione usata per la pietra shetijah (cfr. j. Joma 5, 2-3), che,
al centro del Tempio, & base e origine del creato®’; a lui
incombe il dovere di far sussistere il suo mondo da un
popolo solo, «anzi da un uomo solo» (Gen. r., ivi); egli
& detto «uomo della terra » (Gen. 9, 20), perché la terra
dipende da lui, e perché « egli ha riempito la faccia della
terra » (Gen. r. 36, 2, p. 337).

Da questo sommario elenco di testi un’assomiglianza
salta agli occhi: quella di No& con Adamo; tutto lo sug-
gerisce, e, anche se non & stabilita qui in modo esplicito,
una connessione del genere si trova gia nei testi assai
antichi: in Trg. Jonath ad Gen. 8, 20 si dice che l'altare su
cui sacrifica No¢ & quello stesso su cui aveva sacrificato il
primo uomo, e il motivo si ritrova in Ber. r. 34, 9 (p. 317).
Questo fatto viene a confermare la presenza in Nog di
caratteri messianici, data la nota relazione tra Adamo e il
messia. Significativo & anche a questo riguardo il fatto
che di Noe si dica — e con gli stessi termini — quanto
altrove & detto della pietra shetijah, perché I'identificazione
del Tempio con il messia, che & esplicita nel Vangelo
(Gv. 2, 21), non doveva essere sconosciuta al mondo rab-
binico.

Un’assomiglianza di tal genere mette in evidenza la
importanza della figura e della funzione di Nog: non solo
Noe domina la scena del diluvio, come Adamo quella della
creazione, ma il suo compito & simile a quello del primo
uomo: amt pr itori dell’ ita, di quella primi-
genia Adamo, di quella rinnovata Nog. Inoltre i testi che
abbiamo riportato sopra danno risalto al fatto che il mondo
dopo il diluvio riparte da zero, quasi si trattasse di una
seconda creazione. Un concetto del genere — come abbiamo
osservato — & gia adombrato nell’Antico Testamento, ma

81 Cfr. Ber. r., ad loc., e nota.
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qui riceve una luce particolare. Il diluvio ha rappresentato
un arresto della vita; la morte ha regnato nel mondo e in
qualche modo & stata presente anche nell’arca, perché —
si dice (Tanh. B., Noah 17; J.J.T., p. 278, n. 40) — Nog e
tutti gli animali salvati con lui si sono astenuti per la
durata del diluvio, dall’atto della riproduzione; come avreb-
bero potuto essi « costruire », quando il Signore, irato, era
intento a distruggere? L'astenersi dall’atto della riprodu-
zione ¢ un modo per No¢ di partecipare anche lui alla
condanna di morte che ha colpito tutto il mondo; ma
nel caso dell’« uomo giusto » si tratta piuttosto di sospen-
sione temporanea della vita, perché l'ordine che il Signore
gli da di uscire dall'arca significa che le funzioni vitali
devono riprendere (ivi), e allora di nuovo « si riempira la
terra »>. Ma perché fosse possibile la mirabile diffusione
della discendenza di Noe era necessario che la vita si arre-
stasse, per poi riprendere. E’ sistema costante dell’eco-
nomia divina che la vita sorga dalla morte; cosi & avve-
nuto al diluvio e anche il massimo dono di Dio, la Legge,
& preceduto da un momento di cessazione di vita®.

Concludendo possiamo dire che il diluvio si presenta
nella tradizi rabbinica come un avveni assai com-
plesso, in quanto racchiude in sé elementi che lo avvicinano
alla creazione alle origini, e nello stesso tempo lo proten-
dono verso quel rinnovamento finale, che si attende alla
fine dei giorni. In tutti e tre questi momenti c’¢ un ele-
mento vivificatore: il vento-spirito che soffia; nel secondo
e nel terzo momento ci sono acqua e fuoco, che rappresen-
tano l'elemento purificatore. La ripresa della vita dopo
il diluvio riguarda il cosmo e l'uvomo; l'umanitad dopo il
diluvio trova in Nog il suo progenitore, nella cui pieta c’¢
il germe di quella vita che fara si che alla fine dei tempi
tutti gli uomini saranno pii. Da qui l'accostamento Adamo-
Noe. E come il diluvio nel suo assieme si apre verso i
lontani orizzonti escatologici, cosi anche No¢ anticipa la

38 « Antonianum », 1964, 188-199.
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figura del messia. Il patto quindi che Dio stringe con lui
& anticipazione a garanzia di quel « patto di pace », che
durera in eterno, che Dio stringera con gli uomini nell'era
messianica. E quell'arca, che Noe costruisce secondo i
dettami di Dio, e che rappresenta la salvezza, preannuncia
Ja costruzione di quella Gerusalemme futura, le cui mura
saranno chiamate « salvezza ».

No¢ quindi non & una figura isolata nel corso della
storia, né il diluvio va iderato come un a:
che esaurisca in se stesso il suo significato. La storia non
& formata da momenti privi di nesso tra loro, ma ogni
avvenimento riproduce in qualche modo quelli passati e
contiene in se stesso quelli futuri; ogni avvenimento &
rinnovamento di quanto gia accaduto e nello stesso tempo
profezia dell’avvenire. Si puo qLundl dire che le letture
sinagogali, pur prend
singoli avvenimenti, hanno presente la stona nella sua
interezza; da un punto particolare si trae luce per illumi-
nare tutto lo svolgimento della storia. Nulla & del tutto
passato e finito e gia il futuro & in qualche modo presente:
il mondo alle origini ¢ gia anticipazione della Gerusal
novella e la costruzione dell'arca & gia in qualche modo
la costruzione del mondo escatologico. Il pensiero ebraico
non si esaurisce nella contemplazione del passato, e non
si ferma nemmeno sul presente, ma passato e presente gli
servono come trampolino per protendersi verso l'avvenire,
e per poggiare, con ragionevole sicurezza, la speranza nella
salvezza futura. Tale speranza si basa su dati concreti, su
avvenimenti gia realizzatisi, nei quali gia si & manifestata
la misericordia salvifica di Dio, e che quindi garantiscono
T'avvenire.

in ione
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N. - Trg. Neofiti I

P. R. E. - Pirge’ Rabbi Elizer.

Sh. r. - Shir ha-shirim rabba

Tanh. - Tanhuma, Jerushalajm, 1962.

Tanh. B. - Tanhuma, ed. Buber, New York, 1946,

Trg. - Targum.
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Storicismo, si e no, di un grande etnologo inglese:

Evans Pritchard

La pubblicazione dell'opera di E.E. EVANS PRITCHARD,
Theories of primitive religion (Oxford, At the Clarendon
Press, 1965, pp. 132), da I’ i ad un rip
circa il contributo dol cosi ionale, di que-
sto autore specialmente sensibile ai problemi dell’etnolo-
gia religiosa.

1l libro & una sobria, densa analisi delle teorie sulle
religioni primitive, da quelle evoluzioniste a quelle psico-
logiche o psicologizzanti, a quelle sociologiche. Un cap.
particolare ¢ dedicato a Lévy-Bruhl, con una certa spro-
porzione rispetto allo spazio dedicato a tanti altri autori
da Tylor, Frazer, Miiller fino a Weber: tanto piu che sono
trascurati autori come Frobenius, Jensen, Boas, e fra i
pit moderni Goody, Horton, Norbeck, Howells. L'esposi-
zione & chiara, ricca di dati, penetrante. I legami fra le
teorie specialistiche e certi problemi generali di metodo,
di orientamento scientifico sono sottolineati. L’esposizione
& arricchita con richiami a correnti di pensiero filosofico
(James, Bergson). Originale & il confronto della teoria
prelogista di Lévy-Bruhl e quella — per certi aspetti con-
traddittoria — di V. Pareto, circa il prevalente aspetto
non-logico del mondo culturale occidentale. Lo scopo di
questi raffronti e richiami & di dimostrare come le singole
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teorie elaborate dai piti vari studiosi sulle religioni primi-
tive, e spesso sulla religione in generale, si contraddicano
l'una con l'altra, come esse oggi appariscano inconsi-
stenti, mutuamente escludentisi e tutte sorpassate o co-
munque unilaterali, indebitamente pretenziose, erronee.
Che il libro sia scritto per distruggere piti che per
costruire, I'a. 'ammette fin dapprincipio. E’, insomma,
pilt una « storia degli errori e dei pregiudizi » nell’etnolo-
gia religiosa, che non una storia del pensiero, e cio¢ un
riesame dialettico delle teorie. Fin quando E.P. denuncia
Y'astrattezza di teorie aprioristiche non mai ravvivate da
esperienze vive sul terreno da parte degli autori; finché
egli demolisce la tesi di un Tylor e Frazer sulla magia
come scienza o tecnica fallita (dovuta a erronee associa-
zioni mentali, o allucinazioni), e quella di un Lévy-Bruhl
che ignora l'immensa portata del mondo tecnologico e
razionale dei cosiddetti « primitivi », e finché egli critica
lidolo della societd creato da Durkheim in contrapposi-
zione schematica con l'uomo-individuo e le proprie esi-
genze, le riserva dell’a. vanno condivise, e del resto sono
in grande misura acquisite dalla scienza etnologica con-
temporanea. Insomma, non si pud discordare dall’a. nella
critica ch'egli muove alle teorie presentate. Tuttavia il
lettore non riuscira facilmente a vincere, alla fine del li-
briccino, un senso di frustrazione e disinganno. Di contro
alla parte distrutta, si ha I'impressione che E.P. costruisca
ben poco di positivo. Si resta col sapore di un sostanziale
agnosticismo, che male viene corretto da un generico ri-
chiamo finale a un « embrassons-nous » religioso.
Sappiamo bene quanto ricchi e ben congegnati siano
i libri di E.P. su civilth particolari da lui studiate in
Africa. Gli siamo debitori di molti insegnamenti, al ri-
guardo, e di un modello di metodo estremamente perspi-
cace e sensibile nella ricerca. Ma quanto alle conclusioni
generali circa i problemi che riguardano la conoscenza
delle religioni primitive, questo libro si limita a fornire
appena pochi fuggevoli suggerimenti nelle pagine finali.
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Anzitutto, contro le vecchie scuole volte al miraggio di
ricostruire i « primordia » e '« essenza » della vita reli-
giosa, 'a. da buon. seguace della Social Anthropology bri-
tannica tutta aderente all'analisi concreta del « dato »
etnografico, rivendica il primato di un altro problema: il
problema degli « effetti » della religione nella vita indivi-
duale e sociale. Egli propone una teoria « relazionista »

(« relational »), per cui la religione va studiata e compresa ;

nei suoi effetti, cioé in relazione con gli altri aspetti della
vita e della cultura. Per il «social anthropologist », in-
somma, la religione sta nei suoi effetti (120). Benché E.P.
scarti il funzionalismo, attribuendo ad esso il difetto (co-
mune secondo lui a tutte le teorie psicologico-sociologiche)
di un « pragmatismo » e « utilitarismo » che eliminerebbe
— a suo dire — il valore autonomo della religione, benché
dunque egli si professi contrario al funzionalismo, &
chiaro che riprende da esso alcuni punti essenziali. Né
potrebbe essere diversamente, per un seguace della Social
Anthropology, nata nel nome di Malinowski. La teoria
«relazionista » di E.P., secondo cui la religione va studiata
come aspetto della cultura e in relazione con altri aspetti
diversi, & uno sviluppo del funzionalismo malinowskiano.
E cid, anche se la nozione di « funzione » viene rigettata
a favore di un’altra, quella di «relazione », la quale sal-
vaguarda meglio della prima la pretesa autonomia della
vita religiosa, nelle intenzioni dell’a. Fin qui il primo
suggerimento positivo dato dall’a.

11 secondo, strettamente legato al primo, si riferisce
alla comparazione religiosa, e indica come unica via ragio-
nevole da seguire nello studio delle religioni, quella di una
sociologia religiosa comparativa. Neppure su cid si pud
discordare da lui, specialmente se si considera (I'a. non
ne fa cenno) come il comparativismo religioso oggi stia
prati o preval nelle mani di studiosi
d'indirizzo fenomenologico, ai quali sfugge proprio il ne-
cessario rapporto delle religioni con le societa. E.P. men-
ziona Weber e Tawney, come autori che hanno tentato la
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via della sociologia religiosa comparativa. Dunque i primi
due suggerimenti ci trovano, in linea di principio, consen-
zienti. Anzi, & soddisfacente trovare ribaditi, in un autore
di cosi diversa tendenza, principi difesi da noi, nella de-
nuncia a suo tempo fatta degli apriorismi, degli irrazio-
nalismi, dei teologismi nell'etnologia religiosa. E’ soddi-
sfacente trovare qui una convergenza con quel richiamo
gia fatto da Pettazzoni, e seguito dai nostri studiosi pitt
recenti, a valutare la religione come aspetto di quella
totalita che & la cultura, e in relazione ai fatti non-religiosi.

1l terzo suggerimento, o piuttosto punto di vista, del-
I'E.P. costituisce una vera apologia di un certo tipo di stu-
dioso, ciog quello che « crede in una religione » (anzi: «in
Dio» = theist). Solo lui, secondo la. & in grado di
apprezzare i valori religiosi in sé, mentre l'ateo risolve
ineluttabilmente la religione o in termini biologici, o psico-
logici, o sociologici. Questo terzo punto, appena accenna-
to in fondo alla Conclusione, & quello che forse da la
chiave dell'opera, in quanto storia di errori piu che storia
di teorie. E.P. ¢ uno dei pochi seguaci cattolici, e religio-
samente impegnati, della Social Anthropology inglese,
(cfr. Religion and the Anthropologists, in: Essay in Social
Anthropology, 1962, 45). La severa critica da lui mossa
contro tutte le teorie precedenti sulla religione primitiva
si muove su un piano scientifico, non c'¢ dubbio, ed &
molto fine, perspicace, densa di osservazioni penetranti:
basti ricordare il tema, piu volte ripetuto, della difficolta
o impossibilita di tradurre nei termini della nostra cultura
nozioni pertinenti a culture aliene dalla nostra. Ma la sua
avversione scientifica va di pari passo — l'ammette lui
stesso a p. 15 — con un altro genere d’avversione, questa
non scientifica ma irrazionale, nel confronto degli autori
che, «qualunque fosse il sostrato di provenienza (quac-
chero Tylor, presbiteriano Frazer, della Chiesa d'Inghil-
terra Marett, cattolico Malinowski, ebrei Durkheim, Freud,
Lévy-Bruhl...), nell'atto di scrivere erano agnostici o atei ».
E.P. giunge a dire che questi autori « cercavano e trova-
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vano, nelle religioni primitive, un’arma da poter usare,
nelle loro intenzioni, con effetti mortali contro il cristia-
nesimo » (15). C'¢ in quest'idea una forzatura polemica, e
anche una nota di sapore manicheo a sanfedista che con-
trastano con la serena e nitida maniera usata dall’a. nel
sottoporre a riesame le varie teorie. Ora, questo riesame
porta alla dica e leta demolizione di esse. Man-
ca ogni riconoscimento positivo degli sforzi compiuti da
tanti autori classici dell'etnologia religiosa. L'unica parola
di riconoscimento detta (p. 122) si risolve in una piu radica-
le demolizione: tali teorie furono utili a stimolare il senso
della logica onde distruggerle! Questa demolizione, ¢ que-
sto mancato ri i meglio s'i d nel qua-
dro di quella forzatura polemica che taglia artifici %
te il mondo in due meta opposte, una « religiosa » o « cre-
dente », l'altra cosiddetta « razionalista », « pragmatista »,
«atea» o «agnostica ». Il razionalismo di alcuni autori,
il pragmatismo vero o presunto di altri (di tutti, secondo
E.P.: cfr. 48-49) fornisce all'a. il motivo di fondo della
sua generale condanna, e alla base d’essa sta il bisogno,
pilt volte espresso, di difendere l'autonomia assoluta della
vita religiosa. Questi sono i presupposti speculativi, dai
quali si muove E.P.. In realta, le critiche negative dell’a.
colpiscono tutte quelle tesi o teorie interpretative della
religione primitiva e della religione in genere, da Aristotele
a Montesquieu, Montaigne, Condorcet, gitt a M. Miiller,
H. Spencer, F. de Coulanges, R. Smith, ecc., fino a F. Har-
rison, al Marxismo: in breve tutte le tesi e teorie che |
prescindono dalla concezione della religione come cate-
goria autonoma assoluta. Non a caso, a fine libro, l'a.
scioglie qualche riserva a favore di Weber, creatore di
i ideali e pr e pur dopo avere
criticato come aprioristico e pretenzioso il «neo-evolu-
zionismo » del P. Schmidt, fa suo il principio che il fonda-
tore della Scuola di Vienna opponeva a Renan, e ciog che
«se la religione & essenzialmente un fatto interiore, pud
essere afferrato solo dall'interno; e cid senza dubbio
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puod essere attuato meglio da chi possiede in coscienza
una esperienza religiosa, mentre l'altro (= il non credente)
parlera di religione come un cieco di colori...» (p. 121).
Questa vecchxa polemica di studiosi « credenti» (= reli-
i) contro i iddetti « razionalisti »,

che stranamente riaffiora in un a. come E.P. per altro
cos} aggiornato e fine, & assurda nei suoi termini stessi.
Egli 'aveva gia posta in termini ugualmente rigidi, nel
1959, nella sua « Aquinas Lecture » (Essays in Social An-
thropology, London 1962, 29-45). Secondo noi, che non
crediamo neppure legittima tale dicotomia di autori « reli-
giosi » e « razionalisti », & da negarsi che un atteggiamento
razionalista », agnostico, ateo, escluda un’effettiva esperien-
za dei fatti religiosi nel soggetto. Al contrario, la implica
come dato preliminare, per tramite della cultura di cui
egli & portatore. E’ erroneo qualificare pregiudizialmente
« ciechi» autori quali che siano, poiché non v'¢, né mai
vi fu in Occidente uomo scevro di qualche « esperienza
religiosa » prestatagli dal suo ambiente. E.P. parlando di
una « esperienza religiosa » necessaria a intendere i fatti
religiosi altrui, confonde l'esperienza culturale — 1'unica
che conta ed ha sempre contato — e quella psicologico-
emotiva, che nessun apporto positivo, in sé stessa, ha dato
mai né pud dare alla conoscenza delle religioni differenti.
Dunque i criteri di valutazione e giudizio da cui E.P.

si fa guidare nella sua rassegna critica sembrano essere
fondamentalmente due: uno quello accennato della dico-
tomia fra i cosiddetti « razionalisti-pragmatisti » e i «cre-
denti ». 11 secondo si riassume nel principio empirista:
«non vedo con gli occhi, e percid ignoro » (102, e passim):
principio che si esprime nella difesa — giusta entro certi
limiti — dell’esperienza etnografica diretta sul terreno.
La polemica di E.P. contro le varie falsificazioni del
cosiddetto « mondo primitivo » perpetrate in nome di
apriorismi acritici e unilateralita di vedute & valida, e
nessuno pud contestarla. Non ha tutti i torti quando de-
plora: « Oh, se Tylor, Marett, Durkheim avessero trascorso
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appena qualche settimana fra i nativi dei quali tanto
liberamente scrissero! » (p. 67). L'esperienza diretta aiuta a
evitare errori. Ma.non si faccia dell'esperienza diretta
un’idolatria! Sia dell’« esperienza etnografica sul terreno »,
sia dell'« esperienza religiosa personale », alle quali pres-
santemente si appella E.P., ¢ facile dimostrare che furono
spesso artefici di errori e pregiudizi. E’ lo stesso E.P. che
(se ce ne fosse bisogno) ci documenta in proposito, pur
senz'avvedersi della sottile contraddizione. A p. 1067 fa
una lista di grossolani errori commessi da uomini quali
Darwin in Fuegia, dall’esploratore F. Galton e dal missio-
nario Moffat nell’Africa australe, e ripetuti da Lord Ave-
bury. Fra l'altro, questi studiosi o esploratori, dopo essersi
recati (taluni per lungo tempo) sul terreno, ognuno dotato
d’una propria esperienza religiosa (si pensi ai missionari),
non capirono nulla della religione di quei popoli che videro
e analizzarono, e non esitarono a qualificarli « privi di reli-
gione ». Sono gli stessi popoli fra i quali alcuni decenni
pit tardi si doveva appurare la presenza di ricche e
complesse manifestazioni religiose. Gli stessi Nuer, alla
cui religione E.P. ha dedicato uno dei suoi libri pitt belli,
erano stati qualificati, dall’esploratore S. Baker, « privi di
religione, di culto e perfino di superstizioni » (p. 6). Lungi
dal nascere da mancata esperienza sul terreno, o da
scarsa esperienza religiosa personale, questi equivoci na-
scevano al contrario da mancanza di nozioni comparative
in fatto di religione, e da una esperienza religiosa perso-
nale chiusa in sé. Proprio i comparativisti, gli « armchair-
anthropologists », dovevano insegnare, ai ricercatori, un
metro pitt duttile e adatto per misurare e distinguere, sul
terreno, i fatti « religiosi » e quelli « non-religiosi ». Dunque
né letnologo «da tavolino» & condannato a costruire
teorie incongruenti, come sostiene E.P., né il ricercatore
sul terreno ha il privilegio unico e assoluto della verita.
Anzi, c'¢ un flusso continuo di idee e di esperienze fra la
ricerca sul terreno e quella comparativa, né sembra lecito
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ulteriormente contrapporle fra loro manicheisticamente,
come il bene al male.

Non & da credere che Tylor, Marett, Durkheim avreb-
bero automaticamente corretto le proprie idee, andando
« sul posto ». Anche E.P., andando fra i Nuer, non si & limi-
tato a « descrivere » la loro religione, ma ne ha dato una
sua interpretazione: tanto da rassomigliarla al « monotei-
smo giudaico ». E forse in cid non sara stato proprio
distaccato e scevro di influenze culturali, né libero da ogni
presupposto, se si pensa ai semplici dati da lui stesso for-
niti, che riguardano la credenza in uno spirito supremo
(Kuoth) il quale coesiste con, anzi si moltiplica in una plu-
ralitd di spiriti (Kuth): quanto basta per porre in dubbio
I'obiettivita di una interpretazione del genere del monotei-
smo giudaico, per quel che ci consta. Insomma, a nostro
avviso non si da «una» comprensione assoluta, né
«una» conoscenza assoluta delle religioni primitive,
contrariamente a quanto E. P. in certo modo vuol far
supporre dal suo argomentare. Si danno, in realta
tanti gradi e livelli di conoscenza e comprensione, con-
formente ai tempi, al livello di civilta e al grado
di sviluppo del pensiero cui appartiene colui che analizza
ed interpreta. Conoscenza e interpretazione sono condizic-
nati dal corredo di presupposti conoscitivi e moduli inter-
pretativi imprestati al soggetto dalla cultura cui egli appar-
tiene e che in lui rifluisce, tenuto conto anche di fattori
educativi e perfino religiosi.

Queste riserve e osservazioni — sia ben chiaro — sono
tutt’altro che ignote a E.P. Da quel perspicace, colto e spre-
giudicato studioso qual’egli &, bene conosce l'importanza
teorica della sociologia della conoscenza, e di quell’aspetto
d’essa che pil1 c'interessa, e che egli gia nel 1961 chiamava
«sociologia della storiografia ». Nella importante lezione
tenuta nel 1961 all'Universith di Manchester, dal titolo
Anthropology and History, E.P. dava atto che nella storio-
grafia occidentale «le interpretazioni e il clima delle opi-
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nioni mutano con i vasti processi di trasformazione poli-
tica e sociale», e che nel campo antropologico « muta-
menti d'interpretazioni avvengono da una generazione al-
Ialtra » (p. 12). Come & noto, del resto, E.P. si distingue
dai colleghi della Social Anthropology inglese per la sua
chiara e strenua difesa del criterio storiografico e della
ricerca del passato delle societa primitive. E’, la sua, una
difesa fatta con un coraggio che fa onore all'a., vox cla-
mantis in deserto. Nella « Marett Lecture » del 1950 (Social
anthropology: Past and Present) gia poneva il problema
della unificazione fra storiografia e antropologia sociale.
Di quella « Lecture » rivoluzionaria, piti tardi doveva dire:
« Se dopo la mia Marett Lecture non vi fu proprio un ura-
gano di proteste, certo le critiche mossemi mostrarono che
m'ero impegolato in una palude stagnante di pregiudizio
antistorico » (Anthropology and History, p. 1). Nel 1961,
nella menzionata lezione dell'Universita di Manchester, insi-
steva sull’'opportunitd che la storiografia tradizionale si
sviluppi in senso « sociologico » e si volga a individuare
«le similarita e le sequenze tipiche », mentre spronava la
antropologia sociale ad aprirsi al metodo d'interpretare il
presente per tramite del passato. (« L'antropologia deve sce-
gliere tra essere storia oppure non essere nulla... La storia
deve scegliere tra essere antropologia sociale oppure non
essere nulla»: p. 20). Enumerava, in quell'occasione, gli
svantaggi sofferti dall’antropologia sociale per avere rinun-
ciato alla « storia ». Tra le altre conseguenze negative, sotto-
lineava la insensibilita verso l'esigenza di vagliare storica-
mente le fonti etnografiche (per cui le testimonianze pilt
eterogenee e incontrollate erano giustapposte acriticamente),
la negligenza per I'indagine del passato delle civilta illettera-
te, il pregiudizio della loro « staticita », il disinteresse per la
funzione delle tradizioni orali circa il passato nelle societa
illetterate, l'inadeguata distinzione fra racconti storici e
miti, e infine — critica notevole — il non avere tenuto
conto che gli elementi pitt studiati dai vecchi e nuovi fun-
zionalisti, ciod «societd », «struttura», «funzione» va-
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riano essi stessi sotto il condizionamento della storia!

Da questa lucida denuncia delle carenze invalse nella
etnologia inglese (e di massima anglo-sassone) per avere
ignorato la valutazione storiografica del passato, stupisce
che proprio in un’opera di storiografia etnologica, che piu
richiedeva tale sforzo, l'a. abbia, in pratica, mancato di
applicare il metodo da lui brillantemente difeso in teoria.
In conclusione, questa « storia degli errori» in etnologia
religiosa, pur nella lucida stesura, fa lamentare l'assenza
di un adeguato impianto storiografico: di quell'impianto
cui & avvezza la tradizione storiografica nostrana, e per
cui lo studioso non puo limitarsi, se vuol comprendere
i fenomeni nel loro significato attuale, a scoprire errori e
fallimenti, ma & obbligato a valutare, dialetticamente, gli
apporti e incrementi, diretti o indiretti, dati dal pensiero
passato allo sviluppo dei metodi e delle conoscenze scien-
tifiche contemporanee.

Come ignorare, in tal caso, il contributo dato dalle
teorie classiche dell’etnologia religiosa all'ampliamento di
nozioni generali, ad es. quella di «religione »? Per merito
di quegli studiosi, dagli evoluzionisti ai funzionalisti, so-
ciologi, ecc., e malgrado i loro gravi errori, molti aspetti
della cultura, prima considerati insignificanti, divenivano
significativi; molte manifestazioni ritenute « superstizio-
se », risibili, i o pli non-religiose, ve-
nivano rivalutate positivamente, se ne indagarono signi-
ficati, funzioni, se ne vide il valore «religioso» se ne
cercarono (sia pure in modi ingenui) sviluppi, genesi, essen-
za. La « scoperta » delle religioni primitive si deve in larga
misura ai teorici classici dell’etnologia religiosa. Come
ignorare il ruolo di questa scoperta nell’avviamento verso
una conoscenza delle stratificazioni e della dinamica delle
religioni antiche e moderne? Come trascurare l'importanza
di questa scoperta per una migliore conoscenza dei rap-
porti fra religione e societa, religione e cultura, religione
e politica, anche nel mondo moderno o contemporaneo?
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Solo guardando le « relazioni» fra religione e altri feno-
meni sociali — ha detto E.P. — potremo capire qualcosa
della religione. Accettiamo il suggerimento. A condizione
perd che esso sia dpplicato radicalmente, e ciog: 1) non
in senso solamente sincronico, con riguardo alle compo-
nenti presenti d'una cultura, ma anche diacronicamente
rapportando il presente al passato; 2) non con riguardo
alle sole istituzioni culturali pitt appariscenti, ma anche
ai pensieri, alle «teorie», alle concezioni intellettuali,
insomma alle idee, e percio alla storiografia.

Vittorio Lanternari

* ok ok

M. DoucLas, Purity and Danger, Routledge & Kegan Paul,
London 1966, pp. 188.

Ecco un libro che vale la pena di leggere e di medi-
tare: lavoro breve, ma assai denso e condotto con un ra-
gionamento serrato dal principio alla fine. Il suo assunto
& di chiarire il concetto dell'impurita — il sottotitolo &:
An analysis of concepts of pollution and taboo — ma, in
realty, si tratta di piu, di tutto il modo di intendere le civilta
primitive, se non addirittura la civilta come tale.

Dapprima il lettore puod restare un po’ sconcertato dal
tono dell’autrice, da un certo amore della boutade e del
paradosso, dai giudizi rapidi, taglienti e a volte persino
irriverenti (p. es. su Frazer); ma poi ci si rende conto che
quest’atteggiamento & in funzione di una quanto mai sa-
lutare battaglia contro le opiniones receptae che da decenni
vengono inertemente ripetute in tanta parte della lettera-
tura storico-religiosa ed etnologica. Piace segnalarne almeno
qualcuna, come p. es. la famosa 'ambivalenza del sacro’,
ciot la presunta identita tra 'sacro’ e 'impuro’. «A
parte gli etnologi — si domanda 'autrice — esiste della
gente che confonde veramente il sacro e I'impuro? » (p. 10)-
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La risposta — negativa — risulta dall'insieme del lavoro.
Oppure: & vero che i primitivi (si noti che Mary Douglas
adopera senza inibizioni il termine ’primitivi’, riaffer-
mandone esplicitamente l'utilitd) credono ciecamente nella
immediata efficacia delle loro pratiche magiche « come se
fossero popolazioni di Ali Baba e di Aladini» (p. 58)?
L’autrice cita casi in cui essi deridono etnologi che attri-
buiscono loro siffatte credenze o in cui, dopo aver cele-
brato riti curativi, si recano con naturalezza negli ospe-
dali dei bianchi. O ancora: i primitivi non riconoscono —
si legge ovunque a sazieta — la morte naturale, attribuen-
do ogni decesso a magia e stregoneria. « I Lele non sono
matti — osserva l'autrice (p. 171). Essi si rendono conto
che la vita deve arrivare alla sua fine ». Pensano solo che
se tutto seguisse il suo corso naturale, la gente arriverebbe
alla vecchiaia avanzata prima di morire; se cid non
avviene, ed ¢ la maggior parte dei casi, allora fiutano
'anormalita e lintervento magico. Oltre a singole tesi
diventate luoghi comuni, vi sono anche delle valutazioni
supinamente accettate di generazione in generazione: ne
& un esempio la ’cattiva stampa’ del ritualismo caratte-
ristico di certe religioni e considerato anche da autori
recenti come vuoto formalismo; in tali casi Mary Douglas
*storicizza’ il preconcetto riconducendo p. es. quello men-
zionato all'ideologia della Riforma (e segnalandone le piit
remote radici nella storia giudaico-cristiana) per conte-
starne la validitd per i mondi culturali estranei ai motivi
che gli hanno dato nascita. E cosi via: I'autrice non si fida
di alcuna tesi o idea che ella stessa non abbia ripensata
ex novo e spregiudicatamente.

Per fortuna, il ri di tutto il lio d'idee
tradizionale dell’etnologia religiosa ¢ ormai ben avviato:
esiste una ricca letteratura veramente moderna, non solo
in senso cronologico, ma fondata su nuovi e affinati metodi
di osservazione e di interpretazione, cui l'autrice pud
attingere: il materiale da lei discusso proviene per la
maggior parte da questa letteratura, oltre che — per i Lele
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del Kasai — dal proprio lavoro ’sul campo’. Sono, per
cosi dire, i Dinka di Lienhardt, i Bemba della Richards,
i Mae Enga di Meggitt, i Kubu di Vansina, i Nyakyusa
della Wilson, i Lugbara di Middleton, ecc., ad offrire §
loro casi gia ben studiati all’attenzione dell’autrice.

La densita e la stringatezza dell'esposizione rende-
rebbe assai difficile il compito di chi volesse riassumerne
il cc ). Ci si deve e di brevi accenni ad
alcune idee fondamentali e ad alcuni dettagli. Secondo
Mary Douglas 'impuro’ e cid che & 'fuori posto’, il che
presuppone il concetto di un ordine in cui le cose deb-
bano essere al loro posto: « dove vi & impurita (dirt), 1a
vi & sistema » (p. 40). I divieti riguardanti l'impuro trac-
ciano i confini del mondo ordinato e dell'ordine sociale.
Le istituzioni profane proteggono esplicitamente l'ordine,
ma contro i pericoli che si annidano nelle zone meno con-
trollabili di ogni struttura, negli stati fluidi, nelle pieghe
nascoste o ai margini vulnerabili di un sistema ordinato,
si ricorre a riti, credenze, azioni simboliche, atti a rinfor-
zare le istituzioni (esempio: la sacralitd attribuita al
capo), a colmare le lacune o a supplire alla loro man-
canza. Le note credenze e pratiche relative agli orifizi del
corpo, alle sue ‘appartenenze’, alle secrezioni, agli escre-
menti, ecc., non dipendono, come sostengono gli etnologi
psicologisti, da individuali esperienze sessuali dellinfan-
zia («If anal eroticism is expressed at the cultural level
we are not entitled to expect a population of anal erotics »:
p. 122), bensi da un simbolismo funzionale per il quale il
corpo umano rappresenta la struttura ordinata i cui con-
fini devono essere protetti dall'incombente minaccia del-
lo 'impuro’.

Tutto cid & detto qui molto schematicamente, men-
tre nel libro & svolto non soltanto in termini precisi e
articolati, ma i concretezza di la discus-
sione di esempi. L'autrice, del resto, non si ferma al dise-
gno delle linee fondamentali. Nei due ultimi capitoli inti-
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tolati The system at war with itself e The system shattered
and renewed, M.D. si addentra nell'analisi di situazioni
complesse e apparentemente contraddittorie o, di cultura
in cultura, divergenti, che riesce a riportare all'intelligi-
bilita sullo sfondo dei caratteri particolari dei singoli
ordinamenti sociali: nulla & lasciato al nebuloso, all'irra-
zionale o al casuale.

Per dare almeno qualche idea della varieta degli argo-

menti discussi, si pud e, a titolo d io, a
qualche dettaglio. Alle note leggi nguardantx la purita e
Timpurita, nel P un intero

capitolo. In un altro capitolo che dlscute i rapporti tra
il senso morale e il concetto dell'impuro, si toccano det-
tagli come p. es. questo: perché in certe societa le conse-
guenze di un'infrazione non ricadono su chi I'ha com-
messa, ma su un innocente (p. es. presso i Nuer l'adulterio
non & pericoloso per l'adultero, bensi per il marito tra-
dito). Oppure, altrove, si solleva la questione del senso e
della funzione dei riti in cui si fa appositamente uso di
cid che normalmente & aborrito come impuro. Ma quasi in
ogni pagina si pongono e si discutono questioni nuove.
Alcune interpretazioni contenute nel libro possono non
convincere o restare problematiche, né l'autrice pretende,
del resto, di offrire sempre soluzioni definitive; anche
in questi casi, perd, il problema viene sempre posto in
maniera acuta e per la sua discussione si apre qualche
nuova strada.
Angelo Brelich

Zwettler Codex 420 des P. Florian Paucke S.J., Jesuitenmis-
sion in Paraguay 17481769, II Teil, Universitits-Ver-
lagsbuchhandlung Ges. mb.H., Wien 1966, pp. 445-
1112, tvv. XXIX-LXXVIII.

A sette anni di distanza dalla prima (cfr. SMSR 31,
1960, 172 sg.) viene ora pubblicata la seconda parte dello
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Zwettler Codex 420, a cura di Etta Becker-Donner e Gustav
Otruba. L'opera, che nel suo insieme tratta dell’espansione
della Compagnia di Gesit nell’America meridionale, in par-
ticolare dei viaggi e della propaganda missionaria di un
gesuita tedesco in Paraguay, prosegue ora con la pubbli-
cazione del rimanente del testo del Paucke (usi e costumi
dei Mocobi; loro cristianizzazione; descrizione della flora
e della fauna del Gran Chaco, pp 445-841) e con una vasta
« philologische und ethnographi hau » (pp.
846-1005) nel corso della quale la Becker-Donner tratta,
alla luce dei piti recenti studi in materia, sia dei metodi
adoperati dai Gesuiti nell'accostamento degli indigeni del
Paraguay, sia della lingua e dell’etnografia dei Mocobi;
chiudono il volume una bibliografia ragionata, un breve
glossario, un esteso repertorio bibliografico (pp. 1032-
1054), gli indici analitici e le riproduzioni, in parte a colori,
delle numerose tavole che illustrano il Codex Zwettler.

Si & gia parlato abbastanza, a suo tempo, dei pregi
dell'opera che risultavano sin dall’esame del primo volu-
me, per non dilungarci ulteriormente in proposito. Ci
si limitera solo a far notare che li si ritrova — e notevol-
mente accresciuti — anche in questa seconda parte che,
rispetto alla precedente, si presenta inoltre, e non solo
per gli etnologi e gli storici delle religioni, ancora piit
interessante in quanto sia il contenuto del testo vero e
proprio, sia, e a maggior ragione, la trattazione della
Beker-Donner, per la varietd degli argomenti esaminati,
attirano immediatamente l'attenzione del lettore a pre-
scindere dagli eventuali interessi piit o meno scientifici
di questo. Ché, infatti, e lo si & detto a proposito del primo
volume, non solo il lavoro erudito si deve cercare nel
Codex Zwettler, ma anche il piacevole giornale di viaggio,
dallo stile brillante e avvincente. Un'intera ed estesa se-
zione (pp. 447-584), dedicata dal Paucke agli usi e costumi
degli indiani non ancora influenzati dal contatto con i
missionari, descrive, ad esempio, l'aspetto fisico degli
indigeni, i loro abiti ed ornamenti, le armi, I'educazione
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impartita ai bambini, le usanze nuziali, il comportamento
nei riguardi dei malati e dei morti, le feste, la loro « su-
perstizione » (nel testo: Aberglaube), e cosi via, esami-
nando di volta in volta i vari motivi con un’attenzione e
una curiositd sempre vigili, si che l'esposizione che ne
risulta, accurata ed estremamente ricca di particolari, si
presenta nelle sue linee fondamentali, sia pure con tutti
i suoi limiti, non troppo dissimile da una breve trattazione
monografica ante litteram, ma anche, allo stesso tempo,
dal preciso diario di un viaggi e attento ed i

In essa i Mocobi non i solo ed 1

quali « selvaggi » e « pagani », come & di rigore attendersi
dalla penna di un missionario del secolo diciottesimo, né
si limitano ad essere esaminati, studiati, descritti e cata-
logati dal freddo stile di uno studioso dell’epoca, bensi
risaltano in tutta la loro viva e calda umanita: la qual
cosa il testo del Paucke realizza con tono colorito e vi-
brante e con mezzi talora neppure eccessivamente rile-
vanti (I'uso di un diminutivo, di un termine scherzoso, di
un paragone malizioso) quando, per esempio, si meraviglia
dei tatuaggi che le ragazze devono subire prima del ma-
trimonio; o parla degli « strani » cibi (carne umana com-
presa) e bevande che gli indigeni consumano, o si attarda
ad esaminare il singolo taglio di capelli (« quasi da padre
Minorita »!) del nuovo sposo; o quasi si commuove alla
usanza funebre in base alla quale il padre di un bambino
morto deve andare periodicamente presso la tomba del
figlio per mettere un po’ di cibo nella mano del fanciullo
che, a tale scopo, viene lasciata sporgere dalla terra; op-
pure, infine, osserva con interesse i procedimenti dei
« guaritori », circa i quali ultimi, tuttavia, da bravo mis-
sionario, non pud fare a meno di esclamare: « guardatevi
dai falsi profeti! ». Altrettanto piacevole e ugualmente ric-
ca di motivi e spunti particolarmente significativi si ri-
vela la sezione dedicata alla cristianizzazione dei Mocobi,
nella quale sono successivamente annotate le tappe via
via raggiunte dalla missione nel Paraguay, i primi e sem-
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pre piti positivi contatti con gli indigeni, i progressi com-
piuti dai neofiti nella fede cristiana: la devozione di fron-
te alle immagini sacre, la generosita delle offerte, la fre-
quenza della conf la serena r ione di fron-
te alla morte.

Quel tono piu strettamente scientifico, quella preci-
sione rigorosa e attenta, quella terminologia pilt attuale
e, insieme, tecnica che, per ovvie ragioni, mancano al
testo del Paucke, e che, pure, d'altra parte, si rivelano
indispensabili ai fini della consultazione e della utilizza-
zione di un'opera, li troviamo invece nella trattazione
della Becker-Donner, grazie alla quale il contenuto della
relazione del missionario si ricompone nelle linee pitt
funzionali di una moderna monografia. In essa, seguendo
quasi, grosso modo, lo stesso ordine che nel Codex Zwett-
ler, sono via via presi in esame, dal punto di vista della
attuale etnologia e storia delle religioni, diversi aspetti e
motivi gia incontrati in quello. I metodi missionari usati
dai Gesuiti nella loro penetrazione nel Paraguay vengono
accostati e confrontati a quelli propri della moderna
scienza etnologica; la lingua dei Mocobi & studiata com-
parativamente a quelle Guaicurti sia nella grammatica,
sia nel ricco dizionario annesso; l'etnografia illustra l'esi-
stenza di questo popolo nei suoi vari aspetti, occupandosi
tanto della costruzione delle capanne che delle mutila-
zioni rituali, tanto del vestiario e degli ornamenti che
delle tecniche manuali, tanto dei riti connessi all'esisten-
za umana che delle credenze religiose. E’ proprio questa
ultima parte (pp. 944-1005) che si rivela particolarmente
interessante per il suo contenuto, dato che permette, in
un certo senso, di « tradurre » nel nostro linguaggio scien-
tifico e convenzionale quanto forse si presentava un po’
troppo personale, e senz’altro disperso e diluito nello
stile colorito del testo del Paucke. In essa l'autrice, met-
tendo a frutto la moderna letteratura scientifica sinora
apparsa sulla popolazione studiata, fa il punto a diverse
questioni trattate dal gesuita: la caccia alle teste; le ini-
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ziazioni tribali; le feste; l'attivita sacrale degli sciamani;
la credenza in un al di 13, sede degli spiriti dei morti;
la presenza di un Essere supremo (« Nostro Nonno ») as-
similato alla costellazione delle Pleiadi, che assieme a
questa scompare («si ammala ») per tornare (« guarire »)
a primavera; il culto di un « Signore degli animali ». Par-
ticolarmente interessante il ruolo svolto presso questo po-
polo dagli sciamani, i quali, oltre ad agire ritualmente
in nome di « Nostro Nonno », si occupano della cura dei
malati, del controllo delle condizioni del tempo, della
guerra e della caccia.

Una ricca veste editoriale, accurata in tutti i suoi
aspetti, completa i pregi dell'opera.

G. Piccaluga

E. HABERLAND, Untersuch zum Aethiopischen Konig-
tum, Franz Steiner Verlag GMBH, Wiesbaden 1965,
pp. I - 353, 8 carte e 3 ill.

1l senso di appartenenza alla storia, e, insieme, la con-
sapevolezza di cid che per storia deve intendersi, costi-
tuirebbero per lo Haberland un termine di netta distinzione
tra le piccole tribu africane destinate ad avere una vi-
sione perpetuamente a-storica dell’esistenza, e quindi ad
essere studiate per lo piit dal punto di vista dell’etnologia,
e quelle istituzioni monarchiche la cui origine prima si
rivela quale frutto di impulsi emanati dalle civilta del
Vicino Oriente. L’Etiopia, per la sua posizione geografica,
i contatti con la civilta egiziana, gli influssi del Cristia-
nesimo e del mondo arabo, costituisce un soggetto di studio
del tutto unico in vista di una ricerca sull'origine della
monarchia in Africa. A tale scopo l'autore, allievo di
Jensen, si propone di compiere, in quest’opera che presup-
pone un precedente Habilitationschrift discusso presso la
J.W. Goethe-Universitit di Francoforte, unaccurata analisi
strutturale della monarchia etiopica e un'indagine dell'im-
portanza rappresentata per il meridione pagano del paese
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da parte del settentrione cristianizzato. Attraverso lo studio
delle fonti (costituite non solo dalle cronache reali etiopi-
che, ma anche dai documenti dell’Etiopia cristiana e dalle
relazioni dei missionari portoghesi del XVI e XVII secolo)
e del materiale raccolto personalmente nell’Etiopia meri-
dionale, egli mette in primo luogo in evidenza gli elementi
culturali propri dello stato di Aksum e ne sottolinea la
scomparsa al decadere della civilta aksumita che fece
piombare nuovamente il paese al livello di uno dei tanti
territori ancora lontani dalle caratteristiche delle c.d.
civilta superiori. Peraltro, l'esistenza di caratteristiche
prettamente africane nella cultura etiopica viene posta in
luce dalla comparazione tra i regni dell’Etiopia meridio-
nale scevra da influssi cristiani e arabi, e l'istituzione
monarchica dell’Etiopia settentrionale. Ugualmente viene
studiato il rifrangersi degli influssi di cui sopra nel sostra-
to culturale africano e i fecondi risultati che ne derivano.
Viene infine lasciato aperto, in vista di un’ulteriore ricerca,
il problema relativo al modo e all’epoca in cui le irradia-
zioni delle civita del Vicino Oriente raggiungessero il con-
tinente nero determinandovi, tra l'altro, il sorgere delle
istituzioni monarchiche.

Quanti si occupano di storia delle religioni non pos-
sono non sentirsi attratti i di dal
dei sette capitoli in cui & divisa l'opera (Cristianesimo e
concetto di impero; successione e intronizzazione; i « sa-
cra » reali; monarchia e societa tradizionale; storia della
civilta etiopica meridionale; regno di Wolamo; regni ar-
caici dell’Etiopia settentrionale). Il conformarsi dell’isti-
tuto monarchico e del comportamento dello stesso sovrano
sul modello del re cristiano, peraltro permeato da elemen-
ti biblici filtrati attraverso la conoscenza delle Scritture;
la coscienza di sentirsi successori dei sovrani di Giuda; il
ruolo svolto nella successione e intronizzazione dai sacra
reali; I'importanza dei simboli della regalita (anello, coro-
na) e degli animali ad essa strettamente connessi (ape,
leone, elefante); il persistere di sacrifici umani, in rap-
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porto all'inumazione dei re, persino in piena cristianizza-
zione; le origini celesti attribuite al sovrano dalla mitolo-
gia; le sue funzioni di «facitore di pioggia» e « garante
della fertilita », sono solo alcuni dei vari motivi trattati
dall'autore, ma sembrano sufficienti a dare un'idea della
ricchezza di contenuto e della varieta degli argomenti
esposti, nonché dell'interesse che suscitano negli specia-
listi e degli spunti di ricerca che via via possono suggerire.

La serieta e l'impegno con cui tutto il libro viene
condotto dal principio alla fine, l'attenzione e la precisione
con cui le singole questioni vengono successivamente pre-
sentate, costituiscono, oltre a quanto detto sopra, i pregi
di un lavoro oltremodo accurato anche per quanto con-
cerne il ricco apparato bibliografico (pp. 329-353) e le
tavole cronologiche.

G. P.

S. CoLs1, Short History of Christianity in the Holy Land,
Jerusalem, « Am hassefer », 1965, pp. 75.

Nel presente volumetto il Colbi non porta solo il frut-
to delle sue fatiche di studioso, ma anche la sua quoti-
diana esperienza, perché il Colbi ¢ il direttore del compar-
timento per le Comunita cristiane presso il Ministero dei
Culti dello Stato d’Israele, e i suoi contatti con rappre-
sentanti e membri delle varie comunita cristiane lo hanno
condotto a una conoscenza approfondita e viva di tutti i
problemi relativi ad esse.

11 volume tuttavia vuol essere un'esposizione oggettiva
della storia dei gruppi cristiani nella Terra Santa a partire
dal I sec. d.C. fino ai nostri giorni, dedicando particolare
attenzione agli anni che seguono il 1948, cio¢ posteriori al
sorgere dello Stato d'Israele. La prima parte &, per neces-
sita di cose, rapida, e dovra forse in una seconda edizione
tenere maggior conto dei lavori recentissimi, attraverso i
quali si i a e lesi di una Chiesa
giudeo-cristiana, la cui presenza & viva e operante, nella
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antica Palestina e in molti punti del bacino mediterraneo,
fino al IV sec.

Nella seconda parte I'A. fa prima un quadro generale
dello status dei cristiani (in maggioranza arabi) in Israele:
essi hanno quattro rappr i in parl sono
membri della Federazione del Lavoro (histadruth) con
piena paritd di diritti; esistono scuole e ospedali tenuti
da cristiani; il possesso dei luoghi santi da parte di cri-
stiani & pacifico e ogni assistenza ¢ data dallo Stato per
aiutare nel mantenimento di essi; i giovani hanno liberta
di organizzarsi in gruppi scoutistici e culturali, ecc. Un

tra la situazi delle ita cristiane in
Israele con quelle che si trovano nei paesi musulmani &
in molti casi a tutto vantaggio d'Israele.

L’A. non si nasconde tuttavia la difficolta della situa-
zione, sopratutto a causa di sentimenti di sospetto e di
antagonismo, che per secoli hanno purtroppo diviso ebrei
e cristiani. Sentimenti del genere sono ormai in gran
parte caduti, ma al loro posto regna spesso una deplore-
vole ignoranza da una parte e dall’altra. Molto apprezza-
bile ¢ quindi la fondazione di un Comitato Nazionale con
lo scopo di studiare i problemi inter-confessionali.

La parte finale & dedicata a ciascuna delle comunita
cristiane, con notizie dettagliate e interessanti sulla ri-
spettiva importanza di esse, l'estensione, l'esistenza di
chiese e istituzioni, l'organizzazione, ecc.

1l libro rappresenta quindi una necessaria introdu-
zione al quadro generale della vita religiosa d'Israele e
bisogna essere grati al Colbi per averlo cosi chiaramente
ed esaurientemente sintetizzato in un volumetto di facile

lettura. Sofia Cavalletti

11 sogno e le civilta umane, introd. di V. LANTERNARI, Bari,
Edit. Laterza, 1966, pp. 260.

Nel 1962, dal 18 al 23 giugno, al Cercle Culturel de
Royaumont, presso Parigi, si ¢ tenuto un convegno inter-
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nazionale e interdisciplinare, promosso dall'Universita di
California (Los Angeles), sul tema «II sogno e le civilta
umane ». Fra i contributi presentati in quell'occasione, il
compianto Ernesto de Martino aveva scelto i dodici rac-
colti in questo volume, di cui avrebbe voluto curare la
pubblicazione; egli intendeva mostrare, attraverso i saggi
prescelti e con una adeguata introduzione, come la civilta
occidentale si distingua dalle altre per un consapevole
rifiuto dell’esperienza onirica tra le proprie componenti
culturali; come, anzi, il suo stesso nerbo sia dato dalla
scelta del razionale (il mondo della veglia), e, quindi,
per essa sia ormai impossibile un «ritorno al sogno »,
anche se nella crisi della societa odierna parrebbe emer-
gere un irrazionalismo volto in tale direzione. In una
breve Nota introduttiva Clara Gallini espone appunto cio,
attenendosi, «entro i limiti del possibile, a quelle che
furono le intenzioni di Ernesto de Martino». Il saggio
introduttivo di Vittorio Lanternari (1! sogno e il suo valore
culturale dalle societa arcaiche alla societa industriale)
esprime ugualmente lidea di una « rinuncia al sogno »
che qualificherebbe la civilta occidentale moderna, ma vuo-
le, al tempo stesso, dissipare l'equivoco che altre civilta
(arcaiche o primitive) possano essere qualificate per una
presunta «mentalita onirica »; mostra pertanto come in
tali civilta il sogno sia lo strumento e non la causa di
determinati fatti culturali, ¢ come, d’altra parte, fermo
restando che il processo di integrazione nella storia con-
temporanea comporta una continua riduzione della «zona
onirica », il sogno pud tuttoggi diventare funzionale presso
gruppi sociali non integrati.

Non & cosa agevole ridurre a questi concetti introdut-
tivi (e programmatici) i dodici saggi sorretti da metodologie
tanto diverse (per non parlare della personalita dei singoli
autori); né aiuta a cid l'ordine con cui sono presentati (per
es.: non & vero che il primo, dovuto a G.E. von Grunebaum,
sia di « carattere generale » — come si afferma nella Nota
introduttiva —, o lo & altrettanto, se non meno, di quello di
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A. Irving Hallowell, il sesto, qui posto tra quelli concernenti
una cultura specifica; e non & vero che il quarto, quello di
Angelo Brelich sulla Grecia, sia classificabile tra i « riferen-
tisi... a culture non occidentali »; o tutto cid sarebbe vero se
fosse spiegato in base a quali criteri). Sta di fatto che
un’altra (e ben diversa) introduzioné potrebbe essere consi-
derata il saggio di Roger Caillois (Problemi logici e filoso-
fici del sogno) che, restando nella pilt ortodossa tradizione
razionalista occidentale, ricava una problematica universale
del sogno dalle risposte culturali delle diverse civilta e nelle
diverse epoche; ora, essendo tali risposte (o fatti culturali)
ricondotte a due esigenze fondamentali (ridurre le infinite
possibilita del sogno alla limitata realta della veglia, e
prolungare nella attivita creatrice della veglia la « forza »
delle esperienze oniriche) che possono facilmente accogliere,
nella loro genericita, discorsi etnologici, storico-filologici,
storico-religiosi, psicologici e parapsicologici, questa « in-
troduzione » avrebbe forse messo meno in disagio il lettore
di fronte a materiale tanto disparato. E ancora un’altra
introduzione poteva essere il saggio di Enzo Paci (Per una
analisi fenomenologica del sonno e del sogno), relegato
invece per ultimo: con esso si sarebbe fornita al lettore
una « chiave » del tutto opposta (« irrazionalista »: si tratta
dell’applicazione ai sogni del metodo fenomenologico hus-
serliano) con la quale avrebbe meglio compreso la psico-
logia di C.G. Jung (Sonje Marjasch, Sulla psicologia del
sogno di C.G. Jung), la problematica della parapsicologia
(Emilio Servadio, La dinamica dei sogni cosiddetti para-
normali), e la conclusione-programma a cui giunge nel suo
saggio (La psicologia del sogno) Roland Cahen, dopo avere
illustrato il metodo psicanalitico d'interpretazione dei
sogni: « l'irrazionale posto dal razionale stesso, da un razio-
nale che ha saputo superarsi e riconoscere i propri limiti
e le proprie restrizioni, d’ora innanzi s'impone come transi-
zione necessaria fra la conoscenza logica da una parte, la
carne vivente e il vissuto dall’altra ».

Tutti gli altri saggi possono essere pii1 agevolmente
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riguardati nella prospettiva offerta dalle introduzioni uffi-
ciali. Il punto di partenza potrebbe essere il saggio di A.
Leo Oppenheim (Sogni profetici nell'antico Vicino Oriente),
il quale per l'area di sua competenza offre alla considera-
zione una valutazione personale (genericamente « umana »
e dunque a-tipica) dell’esperienza onirica, una valutazione
mitico-letteraria (il sogno-messaggio dei racconti tradizio-
nali), e soprattutto, la valutazione « scientifica » del sogno,
come segno obbiettivo studiato dalla « scienza » divinatoria
tipica della civilta i Sara poi il

greco a dare l'avvio alla negazione cosmologica dei sogni
che si esprimerd appieno con la cartesiana rinuncia al
sogno: cid appare dal saggio di Angelo Brelich (1! posto
dei sogni nella concezione del mondo presso i Greci), in
cui si rileva come nella fondamentale distinzione greca tra
realtd cosmica e non-realta caotica i sogni siano funzional-
mente relegati oltre gli estremi limiti spazio-temporali del
cosmo. Questa non & ancora una svalutazione del sogno
(infatti il « caotico » ¢ ambivalente), ma & certamente un
passo decisivo per distinguerlo dalla realta della veglia al
modo che sara proprio della civilta occidentale. E che
questo modo non sia del tutto ovvio, come potrebbe appa-
rire finché si resta prigionieri delle nostre abitudini men-
tali, lo dimostrano: il saggio di G.E. von Grunebaum (I!
sogno e le societa umane) vertente propriamente sulla
« scienza » dei sogni del medioevo islamico (ancora una
« scienza dei sogni », come nell'antica Mesopotamia!); e il
saggio di A. Irving Hallowell (La parte del sogno nella
cultura ojibwa) che nell'esporre la funzione culturale del
sogno presso gli Ogjibwa intende mostrare come il sogno
sia in realta il « ricordo di un sogno », e che pertanto l'or-
ganizzazione di tale «ricordo» presupponga un « preciso
atteggiamento culturale nei confronti di questo tipo spe-
cifico di esperienze soggettive ». Con questi due saggi, in-
fatti, e con i saggi di Mircea Eliade (Sogni iniziatici e
visioni presso gli sciamani della Siberia) e di George
Devereux (Il sogno patogenetico nelle societa non occiden-
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tali) che esemplificano e precisano alcune « utilizzazioni »
culturali del sogno, il volume offre al lettore validi ter
mini di confronto con civilta diverse dalla occidentale.
Tanto diverse che nel saggio di Roger Bastide (Sociologia
del sogno) sono proposti due diversi modi di indagine
sociologica, a seconda che si tratti della nostra civilta in
cui « la rottura fra la meta diurna e la meta notturna del-
l'uvomo & completa », o di civilta in cui una tale frattura
non sussiste; nel primo caso, infatti, il sogno fornirebbe
tipicamente l'immagine di una struttura sociologica
rovesciata.
D. s.

S. CAVALLETTI, Ebraismo e spiritualita cristiana, Editrice
Studium, Roma 1966, pp. 201.

Anche se di carattere divulgativo e anche se ispirato

a fini non esclusivamente scient; — ma si tratta di alta
divulgazione e di apprezzabili ideali di comprensione e
amore umani —, questo volumetto per pili ragioni merita
di essere segnalato. Anzitutto si occupa di un settore
storico-religioso — il giudaismo rabbinico — quasi total-
mente assente alla cultura italiana e di cui, in Italia, non
d i cultori specializzati; in secondo luogo, infor-

ma su una serie di ricerche recenti e recentissime di cui
il non-specialista difficilmente & al corrente. Inoltre, offre
un quadro cosi vario e, nello stesso tempo originale degli
aspetti dell’argomento trattato, da rivelare non solo vaste
cognizioni (mai ostentate e a volte, per troppa modestia,
addirittura nascoste tra le righe), ma anche maturita di
pensiero. L'argomento del volume non & precisamente
quello cui farebbe pensare il titolo: si tratta delle comuni
radici e delle molteplici e profonde affinita tra giudaismo
e cristianesimo, compreso lo sfondo giudaico della vita,
dell'opera, del messaggio di Gesu. La sinagoga, luogo di
scena della prima predicazione cristiana, & presentata (e
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confrontata con la basilica cristiana) sotto l'aspetto stori-
co, liturgico e perfino architettonico. Particolarmente in-
teressante & il confronto dell’anno liturgico cristiano con i
cicli festivi ebraici; ne risulta una comune struttura che
determina sorprendenti analogie di dettaglio. Scorrevole,
pulito nella forma (salvo qualche fastidioso errore tipo-
grafico) e nella sostanza, il volumetto si raccomanda alla
attenzione di un largo pubblico di intellettuali.

A. B.

ArcHIVIO D1 FILoSOFIA, Mito e Fede, ed. A. Milani, Padova,
1966, pp. 11-585.

Costituiscono questo volume i contributi dei vari
partecipanti al Colloquio Internazionale su Mito e Fede,
tenutosi all'Universita di Roma dal 6 al 12 gennaio di
quest’anno, organizzato dal Centro internazionale di Stu-
di umanistici e dall'Istituto di Studi filosofici sotto la
presidenza di Enrico Castelli Gattinara. La problematica
di base, per lo piu ], i a livello rigor teo-
logico-filosofico, non interessa direttamente la Storia del-
le religioni. Alcune trattazioni, peraltro, sia per gli argo-
menti ivi esposti, sia per il metodo con cui determinati
temi vengono affrontati, destano senz'altro 'attenzione di
quanti sono orientati agli studi storico-religiosi. E' que-
sto il caso dei lavori di R. Panikkar (La foi, dimension
constitutive de 'homme), K. Kerényi (Il mito della Fede),
G. Widengren (Mythe et foi & la lumiére de la phénomé-
nolagte relzgzeuse) H. Fugier (Temps et sacré dans le

des ins). Particol inte
ressante quest 'ultimo, che, discostandosi alquanto dal te-
ma del Colloquio, tratta motivi fondamentali della antica
religione romana: listituzione e la conservazione del
tempo sacro; il tempo dinamico; i rapporti tra storia e
sacralita.

G. P.
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Romani 5, 1213 in S. Agostino.

Non sempre si arriva a leggere subito cid di cui
pure si & preso nota. Cosli soltanto da poco ho potuto
vedere la Note I ire sull'ar indicato,
del p. S. Lyonnet, in Biblica, 45, 4 (1964), 541 sg.

11 p. Lyonnet, in aggiunta a quanto ha scritto nel
I volume dei saggi offerti al p. Henry de Lubac (L’homme
devant Dieu, 1, Parigi 1963), nota che una citazione di
Rom., 5, 12-13 si trova nella quaestio 66, 4 del De diversis
quaestionibus LXXXIII; Agostino si riferisce allo stato
ante legem e vuol provare che in tale stato « peccatum
ignoramus et i carnales ias », pertan-
to cita il passo indicato, e poi Rom. 7, 8 « dont il explique
les mots peccatum mortuum est par Rom. 5, 13 selon
une interprétation qui lui est familiere: “quod igitur hic
dicit mortuum est hoc est quod superius dicit non depu-
tabatur, id est latebat”. Et, aprés avoir cité Rom. 7, 13
il conclut: "Si ergo hoc ait ut appareat peccatum, mani-
festum est quod superius ideo dicebat mortuum est et
non deputari quia non apparebat antequam lege prohi-
bente ostenderetur”. On voit que saint Augustin s’intéres-
se encore plus & Rom. 5, 13 qu'a Rom. 5, 12 ».

Desidererei solo notare che mi & di grande conforto
il vedere confermato da uno studioso cosi autorevole cid
che avevo cercato di mettere in evidenza nel 1948, ci-
tando, pitt brevemente di quanto non faccia il p. Lyonnet,
la stessa frase (manifestum est, etc.) da lui rilevata (La
for logica di S. Agostino, pp. 90 e 103, n. 16).
Vorrei perd osservare che, se «les deux ouvrages es-
sentiels des années 396397, le De diversis quaestionibus
LXXXIII et le De diversis quaestionibus ad Simplicia-
num » possono essere messi insieme quanto alla data di
pubblicazione, benché 'uno preceda e laltro segua l'epi-
scopato, Retract, I, 25 e II, 1 (27), tuttavia la data di
redazione della qu. 66 della prima opera ¢ — come ho
cercato di dimostrare (o.c., pp. 89 e 102 sg., note 9-15) —
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alquanto anteriore. Le tre questioni 66, 67, 68 del De div.
quaest. LXXXIII si devono infatti considerare, a mio av-
viso, come contemporanee, a un dipresso, e probabil-
mente preparatorie, al grande commento a Romani che
Agostino aveva in animo di fare e rimase interrotto, cio¢
la Epistolae ad Romanos incoata expositio (Retract. I, 24).
Esse appartengono infatti a tutto un gruppo di questioni
su passi di S. Paolo, tutte, come & noto, anteriori all’epi-
scopato. Una datazione precisa dipende dunque dalla data
assegnata a questo; tuttavia, poiché alla qu. 68 ne seguo-
no altre 14 (sempre che si accetti I'ipotesi, per me valida,
che l'ordine delle « 83 Questioni » sia quello cronologico),
nonché, a parte la Incoata expositio, almeno il De menda-
cio (Retract. I, 26), anch'esso suggerito dalla rilettura e
dal commento di Galati (Retract. I, 23), uno spazio di pa-
recchi mesi deve pur essere intercorso tra la qu. 66 delle
« LXXXIII » e l'epi con la izi dell’Ad
Simplicianum.

Sulla qu. 66 non si sofferma A. Zeoli, La teologia ago-
stiniana della Grazia fino alle Quaest, ad Simplic. (396),
Napoli, Liguori, 1963, che commenta invece con una certa
ampiezza la qu. 68, giungendo a conclusioni non troppo
dissimili dalle mie.

A. Pincherle
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NOTIZIARIO DELLA SOCIETA’ ITALIANA
_ DI STORIA DELLE RELIGIONI
a cura di U. Bianchi N. 4 1963-1966

L’assemblea ordinaria dell’8 dicembre 1962 fu prece-
duta da una recensione della situazione dei singoli soci,
relativa alladempimento degli obblighi associativi finan-
ziari. Cid permise un notevole afflusso di quote arretrate
ed ottenne anche lo scopo di riallacciare i rapporti della
societa con parecchi antichi soci, che, assieme a un certo
numero di nuovi, ammessi secondo la procedura prevista
dallo statuto, aumentarono rispetto al consueto il numero
dei partecipanti alla votazione per il rinnovo delle cariche
(iscritti, alla data indicata, 103, di cui 30 di recente am-
missione e 78 in regola con le quote; votanti 58). Appro-
vata la relazione per gli anni 196162, la votazione per il
consiglio (anni 1963-1964) ebbe il seguente risultato: A.
Brelich, presidente; P. Brezzi, vice-presidente; consiglieri:
U. Bianchi, E. Cerulli, E. De Martino, G. Levi Della Vida,
S. Moscati, P. Pincherle, L. Salvatorelli, G. Tucci. Nella
successiva seduta del Consiglio U. Bianchi veniva confer-
mato nell'incarico di segretario della societa. Il program-
ma scientifico della seduta — che non indicava nessun
tema obbligato — comprendeva comunicazioni di T.A.
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Soggin (su Genesi, III), Marcella Rava (a proposito della
traduzione italiana di un recente manuale di storia delle
religioni), Giulia Piccaluga (Ver sacrum).

La seduta annuale del dicembre 1963 fu rinviata, per
ragioni organizzative, al 22-23 febbraio 1964. Dopo T'assem-
blea annuale, si dibatté il tema: « Il mito ». Presentarono
comunicazioni i soci M. Adriani (Nota sulla mitologia pla-
tonica), U. Bianchi (« Espressione » ¢ mito), E. De Mar-
tino (I concetto di mito e l'analisi dei miti in alcune mo-
derne tendenze delle scienze religiose), Clara Gallini (Mo-
delli mitici comunitari e biografie singole nei rituali sardi
dell’argia), V.L. Grottanelli (I mito tra gli Nzima (Akan),
oggi), G. Piccaluga (11 problema della demitizzazione nella
religione romana).

Nell'assemblea annuale del 5-6 dicembre 1964, appro-
vata la relazione annuale per il 1964, si procedette alla
elezione del consiglio, la cui composizione risulto invariata.
Furono pr le seguenti icazioni: M. Adriani,
« Condizioni a una storia religiosa italiana »; U. Bianchi,
«Il VII congresso delle scienze antropologiche ed etno-
logiche » (Mosca, agosto 1964); G. Castellino, « Nuovi testi
su Dumuzi-Tamuz », A Vecchi, « La cristianizzazione di un
simbolo solare ». Nella stessa seduta si diede notizia del
convegno patrocinato dalla IAHR. a Strasburgo (17-22
settembre 1964), sul tema «I riti di iniziazione ». Aveva
partecipato a questo convegno un piccolo gruppo di
soci. Gli atti del convegno di Strasburgo sono stati
editi nel 1965 a Leida da CJ. Bleeker, sotto il titolo
« Initiation ».

Nel 1965 la nostra societa ha ripreso la consuetudine
di organizzare una seconda seduta, nei mesi primaverili,
dedicata ad argomento specifico. Per iniziativa e cura
del socio prof. M. Adriani, e con contributi finanziari lo-
cali, oltreché della societ?, si tenne un convegno, a Firenze
nei giorni 15-16 maggio, sul tema: «II problema di una
religione ”indeuropea” ». Le riunioni si tennero presso la
Accademia Toscana di Scienze e Lettere « La Colombaria »,




di Storia delle Religioni 287

e ad esso parteciparono un certo numero di soci, nonché
studiosi dell'ambiente accademico fiorentino, secondo una
formula di collaborazione e incontro tra studiosi e am-
bienti di diversa appartenenza epistemologica, che venne
giudicata dai partecipanti come positiva per gli interessi
della ricerca storicc-religiosa.

Presentarono comunicazioni i seguenti studiosi: G.
Devoto (Il problema della religione degli Indoeuropei agli
occhi di un linguista), Pia Laviosa Zambotti (Gli Indoeu-
ropei: economia, societd, religione), A. Brelich (Dyauspitar,
Zeus, Juppiter, oggi), C.A. Mastrelli (Aegir e le denomina-
zioni indoeuropee dell'acqua), A. Bausani (Pud la religione
antico-iranica contribuire a una ricostruzione della reli-
gione indoeuropea?), G. Gnoli (L'Iran e l'ideologia tripar-
tita) — pubbl. poi in SM.SR. 36, 2, p. 193 sgg.
Fronzaroli (Il contributo ittita alla conoscenza de!la reh-
gione indoeuropea), P. Ramat (La concezione del destino
presso gli Indoeuropei), Anna Giacalone Ramat (Tpotesi
sul dio Marte).

Dal 7 al 12 settembre 1965 si & tenuto a Claremont
(California) — sede di istituti interessati alla « Comparative
Religion » — I’XI Congresso internazionale di storia delle
religioni, con la partecipazione di un ristretto numero di
membri della nostra societa, il cui viaggio era stato reso
possibile da un generoso contributo di enti accademici
americani. Tema del congresso, di cui si dara relazione in
questa stessa Rivista, era « Colpa e riti di purificazione »
(trattato in differenti sezioni). Le sessioni plenarie trat-
tavano il tema « Traditional Religions and Modern Cul-
ture », mentre le riunioni serali venivano dedicate a un
simposio, organizzato con il contributo del'UNESCO, sul
tema « Historical scholarship as a factor in relations among
religions today ». Durante il Congresso & stato rinnovato il
comitato esecutivo della TAHR (il precedente era stato
nominato nel 1960). Di esso fa parte, per I'Ttalia, A. Bre-
lich. Presidente della TAHR ¢ stato confermato G. Widen-
gren, segretario generale C.J. Bleeker. T rappresentanti
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italiani nel Comitato internazionale sono A. Pincherle e
P. Brezzi. Il prossimo congresso dovrebbe aver luogo nel
1970, a Stoccolma o a A T , mentre un gno di
studio & previsto per il 1967 in un paese di lingua tedesca.

Una relazione sul congresso di Claremont & stata pre-
sentata all’assemblea annuale della societa, tenutasi il 15-16
gennaio 1966; in questa relazione furono messi in rilievo
alcuni problemi posti dagli ultimi congressi della IAHR,
e in particolare dai simposii annessi, che, a parere dei
delegati italiani, come di altri stranieri, non rispecchiano
sempre le premesse dello statuto della TAHR. A questo
proposito, e in risposta a una lettera inviata nel febbraio
successivo dal dr. LJR. Ort, segretario aggiunto della
IAHR, concernente la nomina di un comitato destinato a
raccogliere e studiare proposte eventuali concernenti lo
statuto e la struttura della TAHR, il segretario della societa
italiana — presi accordi con il Presidente e sulla base dello
scambio di vedute seguito alla predetta assemblea, nonché
del parere a suo tempo espresso dal Consiglio direttivo —
rispondeva che «la d prati i dei
membri della nostra societa si muove nel senso che la
IAHR dovrebbe attenersi al carattere storico-scientifico
degli studi di storia delle religioni, la cui promozione for-
ma il suo oggetto specifico, e che l'organizzazione even-
tuale di simposii nei congressi debba essere subordinata
a questo carattere »: in altre parole, la conferma dello
statuto attuale, e particolarmente del suo art. 1 («la
IAHR ..& una organizzazione mondiale avente lo scopo di
promuovere lo studio della storia delle religioni merce la
collaborazione internazionale di quanti hanno interessi
scientifici in questo campo »). Proponeva che la stessa
espressione venisse richiamata anche laddove, all’art. 4,
si prevede l'ammissione alla TAHR di societa « non-nazio-
nali » o di studiosi singoli. Naturalmente, la prossima se-
duta della societa (prevista per l'inverno 1966) sara
interpellata sulla materia e sull’opportunitd di redigere
uno specifico documento.
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Nella medesima seduta A. Brelxch commemoro E. De
Martino; furono pr ioni di D. Sabt

ci (La componente agraria del mistlclsmo greco), M.
Adriani (Deus ludens), G. Gnoli (Nuove prospettive su
Zarathustra).

Finalmente, dal 13 al 18 aprile 1966 si & tenuto a
Messina I’ i colloquio internazionale sulle origini
dello gnosticismo, organizzato dalla cattedra di storia delle
religioni dell’'Universita di Messina, con la collaborazione
della TAHR e della nostra societa, con la partecipazione
di un rilevante numero di studiosi italiani e stranieri.
Anche di questo convegno, di cui ¢ imminente la pubbli-
cazione degli Atti, si dara notizia in questa Rivista,

La societa deve lamentare la perdita di sei dei suoi
soci: Uberto Pestalozza, Delio Cantimori, Fausto Nico-
lini, Ernesto De Martino, Giuseppe Cocchiara, Pia Laviosa
Zambotti. Alla memoria degli illustri studiosi, tutti mem-
bri fondatori della nostra societa, va il nostro deferente
omaggio. Il professor Pestalozza, emerito di Storia
delle religioni all’Universita di Milano, & stato per parecchi
anni dopo la fondazione vice-presidente della societa. Il
professor De Martino faceva parte del Consiglio della
societa.






Il Colloquio Internazionale
sulle origini dello gnosticismo

1l Colloquio sulle origini dello gnosticismo, organiz-
zato dalla cattedra di storia delle religioni dell'Universita
di Messina, con la partecipazione della International Assoc.
for the History of Religions e dalla Societa italiana di
storia delle religioni, si & tenuto a Messina dal 13 al 18
aprile 1966.

1l colloquio si proponeva di esaminare la questione
delle origini (e della definizione) dello gnosticismo dal
punto di vista della storia delle religioni e del suo metodo
storico-comparativo, ma non necessariamente sulle linee
gia battute dalla Religionsgeschichtliche Schule, che pro-
prio su questa tematica aveva fatto le sue non sempre
riuscite o convincenti prove. Soprattutto, lo stato attuale
degli studi rende ben coscienti del fatto che I'identifica-
zione di temi o motivi singoli comparabili positivamente
a quelli gnostici non implica Iidentificazione di uno
gnosticismo ante litteram, se non quando si sia in grado
di riscontrare in quei motivi, che solo a prezzo di ambi-
guith si chiamerebbero « pregnostici », il nucleo sostan-
ziale di quel pensiero e di quel sentire che fu specifico
di ogni forma di pensiero gnostico (primo tra tutti il
concetto della gnosi come rianimazione e presa di co-
scienza della scintilla divina nell'vomo pneumatico, nel
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quadro del dualismo antropologico e anticosmico). Si trat-
tava anche di differenziare, per l'uso pratico, i termi gnosi
e gnosticismo. Con queste cautele metodologiche, la ricerca
ha potuto essere estesa ai campi filologicamente pitt dispa-
rati, dal giudaismo tardivo e Qumran al Cristianesimo,
dalla Grecia all'Ellenismo, dall'Oriente antico fino alle
religioni dell’area indiana, e anche oltre.

I partecipanti sono stati 69, e 59 le relazioni, cui
vanno aggiunte altre 15 inviate da studiosi impossibilitati
a partecipare personalmente. E’ stata approvata e inviata
allUNESCO una raccomandazione relativa alla sollecita
pubblicazione dei testi di Nag Hammadi, ed & stato ampia-
mente discusso un documento finale, che riferiamo pitt
oltre.

Le conferenze generali del Colloquio sono state tenute
da G. Widengren, M. Krause, H. Jonas e R. M. Grant;
tra i relatori, molti tra gli specialisti dello gnosticismo
(Zandee, Marrou, Sive-Soderbergh, Arai, Bausani, Adam,
Ringgren, Schubert, Priimm, Daniélou, Colpe, Pétrement,
Wilson, Schoeps, Pericoli-Ridolfini, Klijn, Simon, Philo-
nenko, Conze e altri), nonché diversi studiosi di storia
delle religioni e di materie attinenti agli studi sullo gnosti-
cismo, tra cui diversi italiani (Brelich, Gnoli, Jossa, Car-
dona, Patti, Vesci, Piccaluga, Gasparro). Altri membri
della Societa italiana sono stati presenti all'incontro, o
hanno inviato la loro adesione.

Riteniamo utile riprodurre qui il testo finale, sul
quale si sono trovati d’'accordo la maggior parte dei
convenuti, mentre altri hanno espresso delle riserve su
alcuni punti particolari, anche importanti.

Proposte concernenti l'uso scientifico dei termini gnosi,
gnosticismo etc.
A. Per evitare un uso indifferenziato dei termini gnosi
e gnosticismo, sembra utile identificare, con la coopera-
zione dei metodi storico e tipologico, un fatto determinato,
lo «gnosticismo », partendo metodologicamente da un
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certo gruppo di sistemi del II secolo d.C., che vengono
comunemente cosi denominati. Si propone invece di con-
cepire la «gnosi» come «conoscenza dei misteri divini
riservata a una élite ».

B. Come ipotesi di lavoro si propongono le formula-
zioni seguenti:

1. Lo gnosticismo delle sette del II sec. implica
una serie coerente di caratteristiche che si possono rias-
sumere nella concezione della presenza nell'uvomo di una
scintilla divina, che proviene dal mondo divino, che &
caduta in questo mondo sottomesso al destino, alla na-
scita e alla morte, e che deve essere risvegliata (1) dalla
controparte divina del suo Io interiore per essere final-
mente reintegrata. Questa idea, di fronte ad altre conce-
zioni di una « degradazione » (2) del divino (3), ¢ fondata
ontologi sulla i di una « degradazi »
del divino, la cui periferia (spesso chiamata Sophia o
Ennoia) doveva entrare fatalmente in crisi e produrre
— benché indirettamente — questo mondo, di cui essa
non pud d’altronde disinteressarsi perché deve ricuperarvi
lo pneuma. (Concezione dualistica su un sottofondo moni-
stico, la quale si esprime con un doppio movimento di
degradazione e di reintegrazione) (4).

1 [Sulla base di una Chiamata dall’alto o di una rivelazione: cfr. IT,
e 1, in finel.

2 (Ci si & riferiti qui al termine di devolution, illustrato nella confe-
renza del Prof, Jonas].

3 Sembra che si possano distinguere, in ordine crescente di « degra-
dazione » crescente del divino, queste concezioni fondamentali:

a) il neoplatonismo, in_cui la materia & solo I'ultima (e dunque
infima) emanazione della Divinita-Luce, senza rottura ontologica del
cosmo (ottimismo cosmico graduato, ma anche antisomatismo moderato)
[ma cfr. anche la folme plotiniana, discussa da Jonas, come causa di una
"devoluzione” dell'Unol.

b) lo gnosticismo, in cui il male & presente gia potenzialmente e poi
in atto alla periferia del mondo divino (pleroma), la cui ultima emana-
zione & spesso un_ personaggio che causa una rottura dell'armonia del
pleroma e una caduta, da cui derivano questo mondo e, eventualmente,
il suo demiurgo.

Ve anche una teoria (p. es. alcuni degli Zurvaniya di Shahrastani)
secondo la quale il male sarebbe implicito sin dall'inizio nel cuore stesso
della Divinita, che, a quanto pare, deve esplicitarlo e espellerlo.

4 [Cfr. a proposito di tutto cid la concezione dell'ombra come « ester-
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II 11 tipo di gnosx presupposto dallo gnosuc:smo &

i dai f ici e antro-
pologici qui indicati: non ogni gnosi & lo gnosticismo,
ma solo quella che implica, nel senso sopra chiarito,
I'idea della connaturalita divina della scintilla che deve
essere rianimata e reintegrata: questa gnosi dello gnosti-
cismo implica I'identita divina del conoscente (lo gnostico),
del conosciuto (la sostanza divina del suo To trascendente)
e del mezzo per cui egli conosce (la gnosi come facolta
divina implicita che deve essere risvegliata e attuata; questa
gnosi & una rivelazione-tradizione. Questa rivelazione-tradi-
zione & dunque di tipo diverso dalla rivelazione-tradizione
biblica e islamica).

III. Si pone la questione se questo gnosticismo
«classico » sia stato preceduto da un proto-gnosticismo,
o solo da un pre-gnosticismo. Se si tratta di pre-gnostici-
smo, si pud ricercare la preesistenza di temi e motivi
varii che costituiscono un «pre-» che non costituisce
ancora lo gnosticismo. Ma se si tratta di proto-gnostici-
smo, si puo sperare di trovare gia l'essenziale dello gnosti-
cismo in secoli precedenti il II d.C., nonché fuori dello
gnosticismo cristiano di questo secolo.

In generale, gli studiosi che si riferiscono al pre-
gnosticismo insistono volentieri sull’apocalittica giudaica,
Qumran, o il fariseismo, ovvero sull’atmosfera di crisi
del giudaismo dopo il 70; oppure su certe correnti di
pensiero cristiano; o, ancora, sull'importanza, sempre a
proposito del «pre-», dell'Egitto e della Mesopotamia.

Coloro invece che parlano di un proto-gnosticismo
pensano soprattutto all'Iran, al mondo indo-iranico, all’In-
dia delle Upanishad, o alla Grecia platonica e orfica (e
pitagorica). Su questi temi si sono manifestate nel corso
del Colloquio opinioni svariate; alcuni studiosi si chiedono
anche quale posto abbia avuto il cristianesimo nella prei-

10 » dell'« Eone di verita », nel « Trattato senza titolo» di Nag Hammadi,
) 261,
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storia o nella protostoria dello gnosticismo. A questo
proposito, sembra agli autori di questo Rapporto che,
se lo gnosticismo, come lo si ¢ definito al punto I, im-
plica la « degradazione » del divino (5), & impossibile di
situarlo nello stesso tipo storico-religioso del giudaismo
o del cristianesimo del Nuovo Testamento e della Grande
Chiesa.

IV. Finalmente, per quanto riguarda una « storia
mondiale » dello gnosticismo, sembra che questo proble-
ma sia legittimo: si consideri, nei secoli precedenti, il
mondo delle Upanishad e il mondo (ad esso contempora-
neo) dell’« orfismo », di Empedocle, di Pitagora. E, nei
secoli seguenti, gli gnosticismi priscilliano, pauliciano, bo-
gomilo, cataro, iezidi, ismailita etc. (6). Resta perd che
questa questione & diversa dalla questione di una « storia
mondiale » del concetto pitt generale di gnosi come « cono-
scenza dei misteri divini riservata a una élite » (7).

V. Per quanto concerne un concetto che torna spesso
nelle discussioni sullo gnosticismo — ciog il « dualismo » —
si propone di riservare il termine «dualismo » alle dot-
trine [0 ai miti, anche presso le popolazioni primitive] che
ammettano la « dicotomia » [cio¢ la drastica separazione,
anzi l'opposizione] dei principii che, coeterni o no, fon-
dano l'esistenza di cid che, a un titolo o a un altro, si
trova nel mondo.

Questo dualismo & un genere con piu specie:

5 [Ciod una_degradazione metafisica, collegata con il digradare degli
coni, in vista dell'origine del mondo materiale, ma una degradazione
implicante contaminazione e violenza subite dalla sostanza_divina, se-
condo un concetto tipico del pensiero gnostico: cfr. la Ennoia del simo
nianismo apud Ireneo, o la Sophia valentiniana, o I'Eva dellTpostasi
degli Arconti o del Trattato senza titolo di Nag Hammadil.

o [Non si ¢ fatto menzione a questo punto del mandeismo e del
‘manicheismo, in quanto pit prossimi al fenomeno da cui si sono prese
le mossel.

7 L'aggettivo « gnostico» potrebbe essere ambiguo dal punto di vista
scientifico, & intal caso occorrercbbe chiarirlo in relasione ai sostantivi
« gnosuclsmo» e « gnosi». [Nel suo uso assoluto, nella letteratura scien-
tifica, esso si riferisce abitualmente, e, dal punto di vista storico, pil
legittimamente, allo gnosticismo].
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a) il dualismo anticosmico dello gnosticismo, per il
quale il male & questo mondo [la cui sostanza tenebrosa
non ¢ stata creata dalla Divinita];

b) il dualismo zoroastriano, favorevole al cosmo,
per il quale il male interviene dall’esterno in un mondo
buono. (Nell'Iran, questi due dualismi hanno potuto tal-
volta combinarsi in maniere svariate e poco chiare);

¢) il dualismo metafisico (I'aspetto dualista di Pla-
tone e del platonismo [etc.]): la costituzione del mondo
risulta dalla dialettica di due principii irriducibili e com-
plementari, per quanto caratterizzati spesso da disparita
di valore (8).

VI. 11 Colloquio esprime il voto che la ricerca futura
approfondisca l'aspetto cultuale e sociologico dello gno-
sticismo (9).

Aggiungiamo che 1'Universita di Messina si propone
di indire per il 1968 un secondo incontro sul tema dei
Vangeli canonici e dei Vangeli di Nag Hammadi e sul
tema dell’etica, del culto e della sociologia dello gnosti-
cismo.
Ugo Bianchi

& [Quest'ultima forma di dualismo, che si trova, in Occidente, dai
presocratici fino alla dottrina pitagorica e platonica della monade e della
diade, si continua, attraverso la sua formula monistico-dualistica, e
ormai nel quadro tipico dello gnosticismo, alle speculazioni ofitiche. In-
vece, sarebbe utile evitare il termine dualismo per indicare il puro
principio « binario», che & polivalente, e i «dualismi» psicologico ed
« etico », che lo sono altrettanto, salvo naturalmente il caso di implica-
zioni dualistiche realil.

© T tratti posti tra [..] fanno riferimento ad altre parti del dossier
del Colloquio, e sono aggiunti dal red., per maggiore chiarezza e nello
spirito del presente testo e delle discussioni che I'hanno preparato.
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