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Nota editoriale

 

 

 

 

	Uno degli aspetti di Julius Evola che meno si conosce e, in fondo, si indaga, nonostante la sua importanza, è quello che potremmo definire di “promotore culturale”. Negli anni Trenta, infatti, si dedicò a far conoscere autori scarsamente noti o ignoti alla cultura italiana dell’epoca contribuendo ad aprirla a temi poco frequentati, soprattutto in ambito mitteleuropeo. Scrisse su di essi articoli divulgativi e tradusse loro opere. Un’attività che ebbe ripercussioni anche nel successivo dopoguerra. 

	Le Edizioni Mediterranee, quindi, oltre a creare una collana in cui appaiono in versione filologica e critica le opere dello stesso Evola, hanno recuperato con il medesimo criterio anche i più importanti testi di cui il pensatore tradizionalista aveva curato l’edizione. Ricordiamo così quelli di Lao-tze (Tao-Tê-Ching, 1923 e 1959), di René Guénon (La crisi del mondo moderno, 1937), di Mircea Eliade (Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, 1954), di Otto Weininger (Sesso e carattere, 1956), nonché I Versi d’Oro pitagorei (1959). Naturalmente anche altri editori hanno riproposto questo aspetto dell’attività evoliana, come i romanzi di Gustav Meyrink (Il domenicano bianco, 1944; La notte di Valpurga, 1944; L’angelo della finestra d’Occidente, 1949) e l’opera principale di Oswald Spengler (Il tramonto dell’Occidente, 1957).

	Seguendo questa impostazione, e riproponendosi peraltro di ritornare su qualcuna delle opere ormai stampate molti anni fa e di recuperarne di dimenticate, presentiamo adesso la ormai introvabile antologia di J.J. Bachofen, la cui metodologia lo aveva influenzato profondamente, che Evola aveva approntato addirittura all’inizio degli anni Trenta ma che Laterza non volle pubblicare per motivi economici nonostante il parere non sfavorevole di Benedetto Croce: uscì soltanto nel 1949. Un testo che lo stesso Evola, come era solito fare, aveva preannunciato e dato come pubblicato addirittura nel 1940 per le Edizioni di “La Difesa della Razza” quando aveva iniziato a collaborare alla rivista omonima, con un titolo diverso (La razza solare), che però non uscì mai sicuramente a causa della rottura di rapporti per le polemiche con altri collaboratori del quindicinale all’inizio del 1942. Apparve quindi come Le Madri e la virilità olimpica, titolo con cui qui si ripresenta, soltanto nove anni dopo per Bocca. Ci saranno state differenze fra l’antologia degli anni Trenta e l’edizione definitiva? Persi originali e bozze non possiamo rispondere, ma poiché Evola cita un libro di Altheim del 1941 possiamo ritenere che nella parte critica qualche aggiornamento sia stato fatto. Considerando poi che di scritti del mitografo svizzero, non molto amato né molto apprezzato in Italia, ne circolano oggi pochissimi, si capirà la sua importanza.

	Abbiamo chiesto di occuparsene a Giampiero Moretti, non solo docente di Estetica all’Università di Napoli “L’Orientale”, ma anche germanista di vaglia che, tra i pochi nel nostro Paese, si è impegnato da molti anni nella divulgazione di Bachofen. Il professor Moretti non si è limitato a stendere una importante introduzione a questa antologia, ma ha anche effettuato un attento esame filologico e bibliografico del lavoro di Evola, con i risultati che si potranno constatare ed i cui rilievi a nostro giudizio nulla tolgono al valore complessivo di questa antologia bachofeniana, unica, per ampiezza, nel suo genere. 

	Il lavoro è stato minuzioso, di un’accuratezza certosina parola per parola, con la segnalazione di varianti di traduzione, di sintesi e parafrasi, della versione aggiornata dei nomi antichi e risalendo anche ad una più precisa indicazione delle fonti classiche citate da Bachofen. Ci sono le indicazioni di refusi non evidenti sfuggiti a Evola, dovuti – ritengo – alla situazione in cui corresse le bozze fra un ospedale e l’altro. La pignoleria è tale che sono state evidenziate anche quelle che possono essere considerate legittime libertà di un traduttore (che poi era Evola che tendeva ad usare una sua fraseologia tipica) rispetto ad una traduzione letterale: ad esempio: culto/religione, corporale/fisico, religioso/cultuale, razza/stirpe, ceppo, amanti/cortigiane, persone/figure, asiatico/orientale, forza/potenza, androgine/ermafrodito, capi/signori, sostanza/materia, uomo/maschio, arcaico/originario, fisime/utopie, sogni, circuito/giro e così via.

	È evidente, dunque, come la presente edizione, che consente per la prima volta una lettura ragionata e giustificata della antologia bachofeniana, si differenzi nettamente dalle anastatiche vecchie e nuove di quest’opera che, in quanto tali, riproducono pedissequamente tutti gli errori di stampa dell’originale Bocca, risultano prive di qualsiasi aggiornamento bibliografico e sono carenti di ogni apparato filologico. Tutte cose più che necessarie oggi per un esame serio dell’opera evoliana.

	Le interpretazioni di Moretti non sempre coincidono con quelle di Evola, ma è nelle cose: un confronto di valutazioni con il nostro autore è sempre positivo, considerando che spesso negli ambienti accademici italiani ci si rifiuta a priori d’impegnarsi in un serio esame critico delle sue tesi, preferendo il netto rifiuto, la snobistica condanna o l’ostracismo assoluto. Affrontare le sue idee non vuol dire accoglierle in pieno, ma allo stesso tempo il farlo vuol dire situarlo su un piano che non è più quello dei luoghi comuni della nostra intellighenzia: dilettante, superficiale, confusionario, improvvisatore o, quel che è peggio, travisatore, distorcitore, manipolatore. Già in passato Franco Cardini, Silvio Vita, Pio Filippani-Ronconi, Marino Freschi, Massimo Donà, Stefano Zecchi, Giuseppe Parlato, Giorgio Galli, Claudio Risè, Angelo Iacovella, Piero Di Vona, Franco Volpi, solo per citare gli accademici italiani, lo avevano variamente fatto presentando i suoi libri, confrontandosi con lui, e rilevandone criticamente gli aspetti importanti e positivi del suo pensiero, ma anche (dal loro punto di vista) gli aspetti poco o affatto condivisibili, comunque sempre la serietà e la novità. Siamo, come detto, nella norma: si fa così, non si respinge nulla per principio. Una dimostrazione di professionalità, che nemmeno si dovrebbe mettere in evidenza. Ma essendo costretti in questa sede a farlo, evidenziamo ancora una volta i limiti di certa cultura italiana.

 

Gianfranco de Turris

 

 

 

	Come per tutte le opere di Julius Evola e da lui curate, sono stati segnalati gli aggiornamenti bibliografici e le sue note non hanno alcuna indicazione per distinguerle dalle [N.d.C.].

	Ringrazio infine il professor Alessandro Grossato per averci suggerito l’immagine di copertina che simbolicamente si adatta al tema di quest’antologia bachofeniana.

 







Premessa

 

 

 

 

	1. Circa sedici anni, stando alla data delle lettere con le quali proponeva a Laterza un’antologia da opere di Bachofen, Evola dovette attendere la pubblicazione di quella silloge, effettivamente uscita infine nel 1949, e non da Laterza bensì da Bocca1. Le lettere di Evola a Croce, peraltro, indicano che una conversazione con il ben più famoso filosofo a proposito di Bachofen era avvenuta nel 1931, mentre la missiva di Evola a Laterza, che contiene la proposta esplicita di pubblicazione dell’antologia, è del 1933 2. Laterza, pochi giorni dopo la proposta di Evola, chiede informazioni a Croce, del quale non è però rimasta traccia di risposta; Evola, sempre nel 1933, scrive a Croce un’ulteriore lettera (l’ultima) per sollecitarlo a prendere posizione presso Laterza in vista dell’eventuale pubblicazione dell’antologia da opere di Bachofen, ma anche in questo caso non c’è traccia di risposta. Infine, Laterza scrive a Evola di non aver «chiesto al Croce il parere circa la traduzione di una scelta degli scritti del Bachofen perché temo che l’approvi e io ho bisogno di pubblicare il meno possibile, per non sciupare energie e quattrini!»3. Non se ne fece più nulla presso Laterza e, tra un avvenimento e l’altro, come detto, l’antologia uscì nel 1949 col titolo Le Madri e la virilità olimpica presso la Piccola Biblioteca di Scienze Moderne di Bocca, a Milano, testo che viene qui ripresentato pressoché immutato4. 

	La metà degli anni Settanta del secolo scorso vede una timida rinascita dell’interesse per l’opera di Bachofen. In Germania la casa editrice Suhrkamp propone due volumetti corposi, ma in edizione paperback, con una rinnovata scelta da Il matriarcato e un’importante documentazione “a margine”, per così dire, in grado cioè di ricostruire le polemiche e le svariate prese di posizione che tanto al loro apparire, quanto intorno al 1920-30, accompagnarono le opere di Bachofen5. In Italia, è la breve scelta curata da Eva Cantarella per il Saggiatore, nel 1977, a fornire ai lettori materiale di studio su Bachofen 6, essendo rimasto nel frattempo incompiuto il progetto einaudiano di presentare in italiano la traduzione completa de Il matriarcato, progetto che si chiuse solo successivamente, nel 19887. Tornando poi all’inizio degli anni Ottanta del Novecento, e soltanto per quel che concerne l’attuale ripresentazione dell’antologia bachofeniana progettata e curata da Evola, può essere di un qualche interesse per lettori rammentare che a nostra volta, nel proporre nel 1983 in italiano una nuova traduzione della Prefazione-Introduzione di Bachofen a Il matriarcato8, ci trovammo ovviamente a prendere visione dell’antologia evoliana del 1949, dandone, in almeno due occasioni, un giudizio non proprio positivo. A distanza di parecchi anni, l’invito delle Edizioni Mediterranee, e in particolare di Gianfranco de Turris, a presentare nuovamente al pubblico l’antologia evoliana, costituisce perciò un’occasione gradita sia per tornare a confrontarci con una tematica che non ha mai cessato per noi di costituire terreno di riflessione, sia per andare a verificare con maggiore attenzione le perplessità che quello studio ci aveva sollevato.

	Entriamo così subito in medias res, scoprendo, come del resto avviene spesso, che posizioni e affermazioni, anche quando appaiono molto vicine, ad uno sguardo più attento, molto facilmente si allontanano, finendo talvolta persino per contrapporsi decisamente. La “scelta antologica” è, assai spesso, il frutto del desiderio di un curatore di offrire al lettore, frequentemente non “specialistico”, come suol dirsi, un panorama rappresentativo dell’opera antologizzata, un’opera spesso molto vasta e complessa (ed è proprio questo il caso di Bachofen) che difficilmente il mercato editoriale comune è in grado di presentare nella sua interezza; la scelta può però essere anche determinata dall’intenzione del curatore, di indirizzare la lettura più su alcuni aspetti che su altri dell’opera sulla quale la scelta è stata operata. Tale intenzione, che non di rado si configura come una vera e propria interpretazione, acquista com’è evidente un significato ancora maggiore nel caso l’autore antologizzato sia contemporaneamente tradotto, e le sue opere originali di difficile reperibilità. 

	Ciò premesso, si può affermare che la scelta di Evola è caratteristica dell’epoca in cui essa fu messa in cantiere, vale a dire l’inizio degli anni Trenta del Novecento. Da un lato, è vero, tanto in tedesco, quanto, e ancor più, in italiano, è sempre stato ben difficile pianificare un’edizione completa di un’opera di Bachofen al di fuori del circuito più strettamente storico-filosofico/religioso, ed infatti persino l’edizione delle opere complete in lingua originale, iniziata in Svizzera negli anni Quaranta del Novecento, non ha tuttora visto la sua conclusione; dall’altro, è altrettanto vero che il nucleo del pensiero di Bachofen si presta spontaneamente e, per dir così, quasi elettivamente, ad essere presentato al lettore, e soprattutto al lettore “comune”, nella forma di un’estrapolazione. Ma non è tanto estrapolazione da un contesto più ampio, di cui qui si parla, bensì estrapolazione come configurazione tematica ed a tesi, di una sorta di intuizione fondamentale; ma è grazie a quell’intuizione fondamentale, che Bachofen ha conquistato e successivamente difeso e giustificato in modo “empatico” la propria presenza nell’ambito della Religionswissenschaft. Qualora, insomma, si volesse proporre una scelta “oggettiva” di un’opera bachofeniana, tale dimensione “empatica”, che segna l’appartenenza dell’autore alla sua opera, e viceversa, non dovrebbe né forse potrebbe essere rimossa; piuttosto, mantenuta e resa oggetto di riflessione a sé stante. 

 

	2. È una scommessa molto particolare, quella di una scienza che vorrebbe mantenere in armonica relazione filologia ed empatia; tale fu però la scommessa dei romantici tedeschi e di Bachofen, il quale non soltanto non volle scegliere, da un lato, tra l’oggettività della disciplina storiografica nella sua opera di raccolta e descrizione di fatti, e, dall’altro, il soggettivismo insito nella percezione che il ricercatore ha del fenomeno studiato. Egli, conseguentemente alla sua impostazione, contraria sia all’idealismo sia all’empirismo, teorizzava quell’armonia come un presupposto necessario per raggiungere risultati scientifici veri in una “disciplina dell’antichità”, l’Altertumswissenschaft, il cui “oggetto”, è per l’appunto il passato; e il passato non doveva essere né scambiato con le (o: ridotto a) testimonianze di singole personalità ormai trapassate, né con le testimonianze, considerate separatamente, che le civiltà si lasciano indietro. L’incontro armonico tra le fonti è insomma per Bachofen il risultato di un’operazione alchemica che va, per così dire, propiziata, officiata dal ricercatore. Quest’ultimo è infatti considerato non come un testimone esteriore al processo di armonizzazione che egli è chiamato a compiere, ma come colui che è il solo in grado di mettere in comunicazione elementi soggettivi ed oggettivi, consentendone il reciproco relazionarsi: egli deve farne scaturire un’immagine, il più possibile vivida. Quest’immagine è il passato, e non può che essere un’immagine complessa, sfaccettata, multiforme, in chiaroscuro, raramente (soltanto) nitida.

	Altrove abbiamo cercato di mostrare quanto della posizione originariamente romantica sia presente nell’opera di Bachofen, e non è il caso, ora, di ritornarvi9. Resta però essenziale sottolineare che la posizione teorica di Bachofen non deve essere semplicisticamente etichettata come “irrazionalistica”, nel senso di “contraria alla razionalità”. Il suo invece è un atteggiamento ermeneutico che non disdegna l’equiparazione tra momento sensibile e momento logico-storiografico, in conseguenza della quale il fatto singolo, reperto e contesto storico accertato, vengono posti in una libera relazione di cui lo studioso accetta di farsi carico, anziché limitare la propria posizione a quella dell’osservatore. “Farsi carico” vuol dire: far sì che fattispecie altrimenti destinate a rimanere malinconicamente irrisolte perché separate, abbiano l’occasione di ricomporsi in un quadro e in un ordine di cui il ricercatore stesso entra a far parte, certo discretamente e silenziosamente, ma tuttavia attivamente. Questa attività coincide con la dimensione empatica che, legando lo studioso al proprio campo, ve lo proietta senza che il campo stesso dell’indagine venga perciò pregiudicato, anzi, in modo che esso acquisti quell’articolata limpidezza che altrimenti difficilmente avrebbe raggiunto.

	L’ambito al quale Bachofen fu empaticamente legato, al quale egli sarebbe stato legato anche se non avesse scritto le sue opere, è quello dell’Età della Madre. Ed è infatti l’Età della Madre che nelle sue opere ha preso forma in immagine. Per comprendere appieno il significato di questa espressione, occorre qui nuovamente rifarsi alla questione dell’Altertumswissenschaft in età romantica. Da un lato ricerca dell’“oggettività” fattuale, analisi ed approfondimento il più possibile asettici ed impersonali di circostanze e contesti, ricostruiti esclusivamente in base a testimonianze comprovate (o ritenute tali); dall’altro, immagini. Non però, come si sarebbe subito portati a credere, immagini come proiezioni della personalità-spiritualità dello studioso, tali da scomporre e ricomporre a piacimento la verità dei fatti, così da offrire, appunto, un’immagine fantastica, e infondata, dell’antichità. No, non così ha operato Bachofen, e prima di lui Creuzer10. Sarebbe stato infatti molto (più) semplice per Wilamowitz e Mommsen contestarne metodi e risultati. La difficoltà dei loro avversari consisté proprio nel fatto che sia Creuzer, sia ancor più Bachofen, diedero esempio concreto di una metodologia che non voleva affatto essere “empatica”, o astratta, impostata cioè su principî “filosofici” o etici in senso lato; si trattava invece, per Creuzer e Bachofen, innanzitutto di prestar fede alla lettera degli Antichi, di non sovrapporre alle loro parole, ai loro racconti, se non in casi rarissimi, la posizione della disincantata modernità successiva, il che voleva dire, soprattutto: non credere che gli Antichi agissero per motivazioni utilitaristiche. Tale posizione fu scambiata, dagli avversari di Creuzer e Bachofen, per una sorta di spiritualismo ingenuo, per un abbassamento/annullamento ingiustificato di quelle “difese” filologiche che lo studioso – così riteneva, e ritiene, la “scienza ufficiale” – non deve mai permettersi di porre in crisi, pena l’inevitabile compromissione del risultato della propria analisi. Il fatto è però che, nel caso di Bachofen, il risultato dell’analisi prese forma nell’Età della Madre come immagine dell’antichità.

	Croce, il cui intervento su Bachofen e la storiografia afilologica ha un carattere eminentemente interlocutorio, ancorché indubbiamente significativo, nell’ambito della ricezione italiana dell’opera di Bachofen, intravide anche in Vico la medesima “ribellione bachofeniana” al modo in cui i moderni filologi sovrappongono le loro prospettive a quelle degli Antichi, così contribuendo a far definitivamente scomparire queste ultime11, salvo poi, nel prosieguo delle sue riflessioni, constatare come in Vico quella ribellione non si tramutasse mai in ostilità verso la filologia come disciplina in sé, ciò che invece, sempre secondo Croce, era accaduto al “misticismo” bachofeniano. L’intervento di Croce è del 1928. Forse non casualmente, il medesimo accenno al “misticismo” – provvidenziale nei casi in cui s’intende, se non proprio screditare scientificamente un avversario, almeno metterlo in una luce non esattamente buona – compare anche in un importante contributo di Arnaldo Momigliano, di cinquant’anni successivo: Bachofen tra misticismo e antropologia12. A dire di Momigliano attesterebbero il “misticismo” di Bachofen la sua (presunta) propensione a leggere la storia e le sue leggi in chiave attualizzante, cioè a dire, ermeneuticamente adattate a capire alcuni processi della sua contemporaneità; una visione complessivamente universalistica dell’umanità e del suo cammino, poco incline cioè a distinguere i fatti da il fatto; e la tendenza infine a introdurre, più o meno surrettiziamente, nell’analisi e nella valutazione dei miti e delle saghe, la propria religiosità intimamente vissuta. Scrive peraltro Momigliano che «anche oggi non è facile dare una chiara spiegazione del legame che si stabilisce in Bachofen tra morte e donna, tra tomba e diritto materno»13. Nessuno di quei “capi d’accusa”, allora, anche alla luce dell’ultima considerazione, ci pare tale da inficiare la profondità dell’immagine dell’Età della Madre che si è mostrata a Bachofen.

	Appena però proviamo a chiederci non «una spiegazione del legame che si stabilisce in Bachofen tra morte e donna, tra tomba e diritto materno», ma una lettura plausibile del legame che si mostra a Bachofen tra morte e donna, tra tomba e diritto materno, la questione cambia radicalmente; non si tratta più infatti di ricercare, nei dati biografici e psicologici della vita di Bachofen le tracce di una sua stravaganza interiore che giustifichino il legame cercato, facendone così l’effetto di un curiosum biografico. Si tratta invece di capire se, al di là delle indubbie manchevolezze dello studioso14, ciò che Bachofen intuisce e scorge ha una specifica consistenza, una sussistenza autonoma. Ed è proprio nell’orizzonte di questa particolarissima esistenza che abbiamo parlato – e continuiamo a farlo – di immagine. A confortarci, in tale cammino intorno all’immagine15, sono due studiosi di rango, benché anch’essi, per motivi varî, relativamente appartati quanto allo sviluppo ed alla conduzione delle loro ricerche: Henry Corbin e Robert Graves. 

	Il primo, il cui nome abbiamo più volte avvicinato, crediamo non a sproposito, a quello del filosofo tedesco Ludwig Klages (non a caso tra i primi ad aver “riscoperto” Bachofen nella Germania degli anni Venti del secolo scorso)16, ha offerto del mundus imaginalis una ricognizione fondamentale in una delle sue opere più importanti17. Stilizzando al massimo il suo pensiero, nel frattempo sempre più noto agli studiosi, possiamo dire che, partendo dalla constatazione evidente secondo cui «vi è la percezione sensibile, che fornisce i dati chiamati empirici. E vi sono i concetti dell’intelletto, il mondo delle leggi che regolano tali dati empirici»18. Ma questo è, né più, né meno, Kant, come altrettanto “kantiana” è, sempre stando a Corbin, l’ulteriore constatazione secondo cui lo spazio-tempo, il luogo, ormai vuoto, che pure continua a trovarsi tra percezione e categorie concettuali «fu lasciato ai poeti»19. Il vuoto di quel luogo divenne quasi inevitabilmente irrealtà, fantasia, arbitrio poetico, eppure esso costituisce – seguiamo sempre Corbin – un’articolazione ontologica grazie alla quale dati e concetti si tengono reciprocamente 20. Acquista allora centralità e chiarezza altrimenti impossibili l’affermazione di una realtà ulteriore propria della poesia: tale superiorità non trasporta la poesia in un universo metafisico “altro”, “superiore”, ché anzi ne illumina e statuisce l’appartenenza al reale in quanto ne fa la circolazione essenziale, imprescindibile, senza la quale cioè il reale stesso perde la propria forma. D’altro canto, quell’ulteriorità neppure confina (e riduce) ciò che qui s’intende con “poesia” al verso poetico in senso stretto, sul quale la critica letteraria ha imposto prepotentemente da decenni la propria egida. Il suo modo di essere ulteriore è più rivolto alla profondità che non all’altezza in quanto tale, una profondità di circolazione che è eminentemente dinamica: l’articolazione ontologica del “luogo” poetico di quel mundus imaginalis che il passato stesso (l’Età della Madre) è, va in altre parole considerata come un costante pervadere esperienza e trascendenza, futuro e antico.

	Accostiamo ora alle parole di Corbin un impegnativo brano da La dea bianca di Robert Graves: «La mia tesi è che il linguaggio del mito poetico anticamente usato nel Mediterraneo e nell’Europa settentrionale fosse una lingua magica in stretta relazione con cerimonie religiose in onore della dea-Luna ovvero della Musa, alcune delle quali risalenti all’età paleolitica; e che esso resta a tutt’oggi la lingua della vera poesia – “vera” nel senso nostalgico moderno di originale non suscettibile di miglioramento, e non un surrogato. Questa lingua fu manomessa verso la fine dell’epoca minoica, allorché invasori provenienti dall’Asia centrale cominciarono a sostituire alle istituzioni matrilineari quelle patrilineari, rimodellando o falsificando i miti per giustificare i mutamenti della società. Poi giunsero i primi filosofi greci, fortemente ostili alla poesia magica, nella quale ravvisavano una minaccia per la nuova religione della logica. Sotto la loro influenza venne elaborato un linguaggio poetico razionale (oggi chiamato classico), in onore del loro patrono Apollo, linguaggio che fu imposto al mondo come il non plus ultra dell’illuminazione spirituale. Da allora in poi questa visione ha dominato praticamente incontrastata nelle scuole e nelle università europee, dove i miti sono oggi studiati solo come curiosi relitti dell’infanzia dell’umanità»21. 	

	Entrambi, Corbin e Graves (senza considerare – come detto – Ludwig Klages e Walter Friedrich Otto) 22, pur provenendo da esperienze personali e di studio notevolmente diverse, hanno dunque avvertito, nel Novecento, la centralità della questione che, un secolo prima, si era rivelata a Bachofen nel segno dell’Età della Madre: la storia mostra come proprio cuore pulsante un luogo mitico-simbolico, attingere al quale è dato all’immaginazione umana secondo norme, criteri e misure apparentemente arbitrari ma anche ontologicamente articolati, purché, naturalmente, se ne preservi la caratteristica dinamica: senza cioè che una filosofia della storia lo trasformi in un’entità metafisica tout court, astratta dagli avvenimenti che esso invece compenetra, e tanto, da rendersi percepibile.

 

	3. A questo punto, tornare a Bachofen ed alla silloge dei suoi scritti approntata da Evola ci trova forse meno impreparati. Al di là delle convinzioni personali dello studioso svizzero, e della società in cui egli visse, si staglia chiaramente evidente che, in quel luogo immaginale e apparentemente arbitrario Bachofen rinvenne il principio spirituale-patriarcale nel suo derivare da, e confliggere con, quello materiale-matriarcale. È però riduttivo considerare essenziale, per la comprensione dell’Età della Madre, soltanto tale dialettica, poiché la riconduzione esclusiva all’alternanza matriarcato/patriarcato conduce lontano da quello che è la poesia della storia, come Bachofen stesso ebbe a chiamare la ginecocrazia in un suo famoso passo. Se, infatti, spirito e materia tradizionalmente si rapportano in maniera dialettica, tanto come articolazione di eventi quanto per quel che concerne la loro organizzazione concettuale, così che né la religione olimpica né quella cristiana hanno avuto – secondo Bachofen – la “forza” di por fine a quell’incessante conflitto, è invece possibile che uno “sguardo immaginale” su quella poetica articolazione dell’essere riesca proprio lì, dove discipline ed ideologie sono destinate a naufragare. In tal senso, occorre guardarsi innanzitutto da uno degli abbagli più clamorosi che senz’ombra di dubbio accompagnarono invece la rinascita bachofeniana nell’età di Weimar: fare di Bachofen un vero filosofo della storia23. Tale errore di prospettiva, se così ci si può esprimere, era davvero difficile da evitare, avendo a che fare, in un’epoca di rinnovata riscoperta hegeliana, con un interprete mitico-simbolico della storia, del suo sviluppo. Ma oggi, a circa un secolo da quella rinascita bachofeniana, è ormai piuttosto chiaro che l’opera di Bachofen verrebbe condannata una volta di più all’oblio ed all’equivoco, qualora la si volesse leggere come un trattato sulle “direzioni” che la storia ha preso o potrebbe prendere in conseguenza della dialettica matriarcato/patriarcato. Se è così, possiamo provare infine a formulare qualche considerazione sull’antologia bachofeniana curata da Evola, i cui contorni di storia editoriale abbiamo brevemente ricostruito all’inizio di questa premessa. 

	Nel 1931 Evola scriveva di essere in via di ultimare quella che viene generalmente ritenuta l’opera sua più importante, Rivolta contro il mondo moderno24, poi effettivamente uscita nel 1934 in Italia e già nel 1935 in una versione tedesca25. Dagli esegeti di Evola, apprendiamo che già nel 1929 Evola aveva fatto riferimento in modo vario e approfondito a Bachofen, e che il pensiero dello studioso svizzero, assieme a quello di Creuzer, rappresenta una componente essenziale dell’impianto teorico di Rivolta26. Non è nostro compito avventurarci ulteriormente nell’interpretazione complessiva del pensiero di Evola; semmai invece tentare di ipotizzare una risposta alla domanda: quale sembra essere stato il ruolo dell’opera di Bachofen nel pensiero di Evola, così come esso si manifesta nelle sue Premesse ai singoli capitoli in cui si articola l’antologia del 1949 ed alla luce di alcuni passaggi-chiave di Rivolta contro il mondo moderno? La risposta a questa domanda, probabilmente, non potrà non sfiorare, almeno in parte, la questione dell’opportunità-liceità-possibilità d’interpretare Bachofen come un filosofo della storia, né altresì la lettura dell’opera maggiore di Evola (appunto, Rivolta contro il mondo moderno), ma si tratta di sconfinamenti ermeneutici destinati a restare tali.

	Per quanto sicuramente in alcuni aspetti un po’ datato, lo studio del 1964 di George L. Mosse27 resta tuttavia fondamentale per meglio comprendere il significato e l’orizzonte complessivo del “rifiuto” della modernità in Germania tra la conclusione dell’età romantica (la fine dell’Ottocento) e l’epoca di Weimar. Si tratta peraltro di un capitolo della storia europea che sarebbe molto miope e riduttivo considerare come una peculiarità tedesca, benché sia indubbio che tale rifiuto, in Germania, conobbe e visse momenti impensabili altrove. Se qui vi facciamo riferimento, sia pure in modo estremamente circoscritto, è perché grazie a quello studio di Mosse crediamo di cogliere, almeno in un punto essenziale, la differenza tra l’opera di Evola sopra citata, uscita nel 1934, e l’enorme mole di pubblicazioni völkisch28 che vide la luce in Germania a partire dal 1890. Tale elemento distintivo consiste nella glorificazione, operata (secondo Mosse) appunto dal movimento völkisch, della “terra madre” (Heimat) e della vita contadina, quest’ultima idealizzata e per così dire resa l’emblema eccellente di una particolare reazione alla “modernità”. Sostenere però che il movimento völkisch, sviluppatosi in Germania negli ultimi anni dell’Ottocento, sia puramente e semplicemente un’evoluzione “diretta” della precedente Romantik (di cui Bachofen stesso era stato uno dei massimi rappresentanti)29, e, specularmente, che ancora tra il movimento völkisch e il totalitarismo nazionalsocialista sussistano legami e connessioni strettissimi, contrassegnati da sviluppo e progressione storicamente verificabili, come ad esempio proprio Mosse (ma non solo) ritiene, è, a nostro parere, il frutto di una lettura forse eccessivamente “meccanica”. In particolare, l’interpretazione che Mosse offre della Romantik tedesca, come di un movimento caratterizzato soprattutto da ripiegamento spirituale e ricerca estenuante d’interiorità, appare ormai datata. Ma non è questo che è qui il caso di evidenziare; piuttosto, con riferimento alla questione posta sopra, soffermarsi sul dato di fatto abbastanza evidente che nell’opera di Evola del 1934 il peso del völkisch (il “richiamo della terra”), rispetto a quello che esso gioca nelle opere tedesche precedenti e coeve, è molto scarso. Se quest’osservazione è esatta, abbiamo guadagnato una prospettiva più salda per comprendere ulteriormente il senso della scelta bachofeniana operata da Evola: infatti, se la ginecocrazia, il periodo che Bachofen chiama poesia della storia e che egli vede caratterizzato proprio dal rapporto sacrale e religioso donna-terra, è in grado, sempre secondo Bachofen, di rappresentare/evidenziare al meglio l’essenza del legame uomo-terra come rapporto a sua volta sacrale-religioso, ebbene, dopo quanto detto, non può stupire che la posizione di Evola si differenzi proprio in questo punto dalle interpretazioni che furono parte attiva della riscoperta di Bachofen in Germania negli anni Venti. E, non a caso, l’antologia bachofeniana curata da Evola tende molto meno di tutte quelle tedesche a far risaltare l’importanza e l’essenza della ginecocrazia come momento fondamentale per lo sviluppo dell’umanità; la ginecocrazia, come fenomeno “a sé”, viene infatti da Evola fin da subito ascritta pressoché esclusivamente a quelle che egli chiama “popolazioni non-arie”, né assume mai quell’aspetto di “leva” dell’evoluzione umana che essa ha invece inequivocabilmente in Bachofen.

	Non è questo il luogo per ripetere quanto ricostruito altrove, a partire dal 198330. Basti semplicemente rammentare che, rispetto alle antologie dell’opera di Bachofen, o comunque ai testi che ai suoi scritti facevano riferimento tra quelli che in Germania avevano visto la luce appena prima della stesura di Rivolta contro il mondo moderno, Evola sembra operare una scelta molto significativa: ignorata la selezione antologica di Bernoulli, le cui posizioni teoriche si rifacevano esplicitamente al pensiero di Ludwig Klages (l’antologia bachofeniana edita da Carl Albrecht Bernoulli è del 1926), e quella, forse troppo “neutra”, di Rudolf Marx (la sua antologia da Bachofen è del 1927), scartate le riflessioni maturate da Engels già nel 1891 nel suo studio sull’origine della famiglia e ritenute di certo poco interessanti le connessioni tra Bachofen e l’antropologia, Evola prese a riferimento la fondamentale silloge curata nel 1926 dal Alfred Baeumler e Manfred Schröter per l’editore Beck di Monaco. 

	Con circa seicento pagine di testi bachofeniani e quasi trecento d’introduzione, questo volume si presentava già solo per la sua mole come un monumento alla Weltanschauung dello studioso svizzero. In cosa veniva però fatta consistere tale visione del mondo? E, in particolare, quella pretesa visione del mondo bachofeniana era conciliabile, o anche soltanto accostabile, a quanto Evola scriveva ancora nel 1969, redigendo l’Introduzione alla terza edizione di Rivolta, allorché rammentava che, del suo libro, «tesi fondamentale è dunque l’idea della natura decadente del mondo moderno»31, precisando altresì che una reazione-rivolta contro il mondo moderno è degna di tale nome soltanto se si ha ben chiaro dinanzi ai proprî occhi il «riferimento allo spirito della civiltà universale», nel cui nome si reagisce?32. Per Evola, la civiltà moderna, come pura contingenza, sembra destinata a scomparire, probabilmente senza lasciare tracce, poiché essa, a dispetto di quel che sembra – o magari: proprio per questo – in realtà non è. Diverso, e per certi versi profondamente, il quadro di significati e d’orizzonte complessivi che si ricavano dall’opera di Bachofen. Il suo lettore, studioso di cose antiche o meno, avverte subito che Bachofen intende lo svilupparsi della storia come un procedere, intessuto di rimandi mitico-simbolici, da condizioni primigenie in cui l’umanità vive come “imprigionata” in una dimensione materiale che schiaccia, o quanto meno addomestica, lo spirito, a una condizione in cui lo spirito ha, infine, la possibilità di farsi largo nella rete della “materia”, e iniziare a “regnare”. Come si vede, se per Bachofen lo “spirito” è essenzialmente soggetto ad uno sviluppo che trapassa dall’età mitica a quella storica nel segno dell’allontanamento e della “liberazione” progressiva dalla materia33 (uno sviluppo mai scontato, automatico, bensì sempre conflittuale e soggetto altrettanto costantemente a “regressi”), per Evola esiste invece una dualità precisa e specifica tra un mondo tradizionale, sovrastorico, comunque al di là del tempo cronologicamente inteso e calcolabile, e un mondo storico che invece progressivamente, nel tempo cioè, diviene il mondo moderno, occultante e illusorio.

	Questa notevole differenza l’apprezziamo ancor meglio nel momento in cui ci accorgiamo che grazie ad essa possiamo anche mettere a fuoco vicinanze e distanze dell’antologia bachofeniana curata da Baeumler (1926) dai testi di Evola che qui stiamo richiamando (Rivolta, 1934; l’antologia Le Madri, 1949). Le distinzioni consistono nel fatto che Baeumler arriva a presentare Bachofen al pubblico suo contemporaneo soltanto dopo aver ricostruito quelle che egli chiama le due anime del romanticismo tedesco, Jena e Heidelberg, un percorso ed una ricostruzione che Evola naturalmente non può fare, poiché essa è strettamente interna alla cultura tedesca tra Sette-Ottocento, ma che Evola probabilmente neppure sarebbe stato interessato a fare: infatti, nodo centrale dell’interpretazione di Baeumler è proprio quella caratterizzazione mitico-simbolica della “terra” e del “suolo” che, come abbiamo visto in precedenza, anche se solo per accenni, diviene essenziale per il pensiero völkisch dell’età di Weimar, ma tale non è per Evola. Bachofen, per Baeumler, è “hegelianamente” colui che nella sua opera porta a definitivo dispiegamento il significato fino ad allora inespresso di una Romantik letta come radicamento al suolo mitico-simbolico del Volk. L’idea evoliana di Tradizione, invece, se l’abbiamo ben compresa, da un lato estenderebbe il concetto di Volk ad un’umanità intera, dall’altro, nel momento in cui il “centro” della Tradizione stessa viene situato oltre il tempo storico, individua tale “umanità tradizionale”, quanto a contenuto e forma, in una temporalità assolutamente separata da quella storica, per esprimerci ora in senso soltanto indicativo. Eppure, ed a dimostrazione dell’intricatezza oggettiva di tale questione, è proprio sul punto di tale separazione, tra storico ed extra-storico, o pre-istorico, o sovra-oltre-storico, che dir si voglia, che le prospettive di Baeumler e di Evola (e, a dire il vero, anche di Klages) tornano ad incontrarsi. 

	In una breve ma importante Premessa al suo Da Winckelmann a Bachofen, la parte centrale della sua corposa Introduzione all’antologia bachofeniana del 192634, Baeumler riflette sul carattere costitutivamente astorico del mito, e sulla necessità, per lo studioso che lo consideri, di salvaguardarlo come tale, se davvero vuole accostarsi al mito senza i pregiudizi dello storico (il quale, del mito, annulla ogni specificità). È Schelling che «ha poi pensato fino in fondo il problema di mitologia e storia. Tempo storico e preistorico non sono distinzioni relative all’interno di un tempo unico e eguale, bensì temporalità diverse. Il tempo preistorico è un tempo di “specie diversa” da quello storico; questa temporalità per così dire priva di successione, è però colmata con il sorgere della mitologia. Il processo di questo sorgere è il vero ed unico contenuto della storia più antica»35. La citazione di Bauemler è dall’Introduzione storico-critica alla filosofia della mitologia36, una citazione schellinghiana che Evola, ancora nel 1969, nella Premessa a Rivolta, riporta a sua volta letteralmente, per rafforzare una sua pressoché identica considerazione della distinzione che intercorre tra civiltà (ed uomo) tradizionali e civiltà (ed uomo) moderni37. Specificando ulteriormente, Evola scrive che «dovunque si è manifestata o si manifesterà invece una civiltà che ha per centro e sostanza l’elemento sovratemporale, là si avrà un risorgere, in forma più o meno variata, degli stessi significati, degli stessi valori e delle stesse forze che hanno determinato i tipi preantichi di civiltà. Così resta chiarito il senso di quel che noi abbiamo chiamato “dualismo di civiltà” in relazione ai termini usati (moderno e tradizionale)»38. 

	Senza poter affrontare sino in fondo la questione, peraltro centrale, dell’interpretazione del passo schellinghiano (vi abbiamo dedicato parecchie riflessioni altrove e qui vi rinviamo)39, basterà osservare che, per Schelling, l’opposizione mito-storia, pur essenziale e per un verso “assoluta”, è, per altro verso, dialetticamente “relativa”, nel senso che il processo complessivo della coscienza umana, la cui ricostruzione Schelling aveva di mira in quel contesto, nel passaggio dal mito alla storia non viene interrotto ma, piuttosto, modificato, aperto cioè all’attingimento di significati mitici ulteriori. In altre parole, se la separazione mito-storia fosse assoluta, tale da rendere impossibile anche l’evocazione del mito a partire dalla storia, né Bachofen avrebbe potuto parlare della ginecocrazia come “poesia della storia”, né Evola potrebbe accennare a civiltà/uomini capaci di “sperimentare” la tradizione in un tempo storico-moderno, né infine lo stesso Baeumler avrebbe potuto offrire, come invece fece, un’interpretazione dell’opera di Bachofen “attualizzata” in chiave di filosofia della storia. Ma questa è solo una parte del problema, ché il problema assume il proprio aspetto effettivamente tragico nella sua rappresentazione simbolica dell’opposizione modernità-cristianesimo. Schelling, in quelle pagine cui Baeumler ed Evola fanno congiuntamente riferimento, postulando l’esistenza di una absolut-vorgeschichtliche Zeit, un’età/tempo assolutamente preistorica, confina a questa ed a questa soltanto l’assenza del processo della coscienza, che a suo giudizio è invece soltanto diversamente presente, e operante, in quelle che egli chiama l’età relativamente-preistorica e ovviamente ancor più in quella storica. Il mito è sì, per Schelling, il “contenuto” della forma-tempo propria dell’umanità la cui coscienza vive nell’età relativamente preistorica, ma non solo: benché, è vero, Schelling insista molto sull’aspetto di esclusione reciproca delle due età (la relativamente preistorica e la storia), è però il processo stesso, in atto nella coscienza – di cui natura e spirito sono i poli perennemente attivi – a far sì che tale esclusione non operi solo come limite invalicabile ma anche come un confine che deve lasciar “passare” dell’altro, la forza trainante: in questo caso, il mito come poesia nella storia. Il processo della coscienza, per Schelling, è infatti il processo che conduce, sia pure attraverso rivolgimenti e catastrofi di varia natura, all’esito del cristianesimo e della sua Rivelazione nella storia, come esito che è in cammino dagli albori stessi della vita dell’umanità. Il conflitto modernità-cristianesimo, potrebbe infine dirsi, scaturisce per Schelling dall’inadeguatezza dello sviluppo della coscienza umana rispetto ai propri stessi presupposti, e non, come invece negli interpreti bachofeniani degli anni Venti, dalla colpevole dimenticanza, da parte del mondo moderno, di un nucleo sovrastorico di verità mitiche indifferenti (perché “superiori”) allo sviluppo della storia. E così torniamo, infine, a Bachofen, il quale percepisce quel trapassare continuo del mito nella storia nell’aspetto dei simboli (funerari), i quali, a loro volta, conoscono le seguenti forme: eterismo, ginecocrazia, patriarcato, con almeno due possibili variazioni interne: amazzonismo e dionisismo. 

 

	4. La prima citazione di Bachofen in Rivolta sembra essere quella che, nel sesto capitolo, si riferisce al fenomeno dell’adozione nel mondo romano40. Bachofen, effettivamente, legge nell’adozione un momento altamente simbolico per i significati che le sono connessi: una filiazione immateriale-spirituale, frutto tra l’altro di una scelta e conseguenza della volontà, in grado oltretutto di gettare per contrasto una luce completamente diversa sul significato invece eminentemente materiale della generazione e della procreazione come eventi fisici. In questo senso Bachofen si esprime chiaramente fin dall’Introduzione al Mutterrecht, che Evola propone in italiano con il titolo L’Èra della Madre e il suo superamento41. La posizione teorica di Evola, che potremmo forse caratterizzare come un tradizionalismo dualistico-metafisico, e che ha avuto, in ambito di storia della filosofia occidentale, il proprio modello più alto in Platone42, sembra considerare Bachofen soprattutto come uno studioso il cui contribuito di pensiero è consistito nel rafforzare proprio quel dualismo teorico di partenza. È il caso, ad esempio, dell’attenzione che Bachofen rivela a più riprese per il principio della gerarchia come legge universale che “sostanzia” variamente la vita dello spirito. Gerarchia e diritto, inoltre, com’è evidente, sono reciprocamente in relazione strettissima, e Roma, la “potenza” – secondo Bachofen – istitutrice ed affermatrice di un diritto fortemente caratterizzato in senso pervasivo dell’intera società, costituisce naturalmente un altro aspetto dell’impianto bachofeniano che Evola giudica positivamente, anche per quel che concerne il rapporto della Roma “tradizionale” con il mondo etrusco.

	Ma molti, e qualitativamente forse più significativi, sono invece gli elementi della prospettiva bachofeniana che Evola rifiuta. Se fosse qui possibile soffermarsi appieno su tale questione, dovremmo affrontarla a partire da un’approfondita riflessione su quello che a nostro parere è il sostrato aristotelico del pensiero di Bachofen: quel “gioco” produttivo, dialettico sì, ma con elementi profondamente immanenti, che nei suoi scritti oscilla costantemente, ma originalmente, appunto, tra forma e contenuto, forma e materia, spirito e materia, e questo, nonostante le fonti dirette di Bachofen (in particolare Plutarco), sembrerebbero invece far propendere il peso delle ascendenze pressoché esclusivamente verso Platone e i Platonici. La dialettica tradizionale-spirituale/moderno-materiale in Bachofen non ha luogo nei termini in cui invece essa “funziona” in Evola, il quale, non a caso, afferma a più riprese che «non si può seguire il Bachofen là dove egli ritiene che il matriarcato e la ginecocrazia abbiano costituito la fase più antica dell’umanità in genere [e] che la promiscuità sessuale propria dell’eterismo […] abbia costituito uno stadio generale dell’umanità dei tempi primi e che la monogamia si sia sviluppata solo dopo»43. Che invece, per Bachofen, lo “spirito”, come forza immateriale plasmante, modellante la “materia”, sia qualcosa che, pur pre-esistendo alla “materia” stessa (ecco un fondamentale carattere aristotelico), ne abbia tuttavia come bisogno per manifestarsi pienamente quale potenza formativa nella e della storia, ciò è del tutto evidente al lettore, anche al meno avvertito. Considerare tale impianto come frutto di una prospettiva “evoluzionistica” (così Evola rimprovera a Bachofen in moltissimi luoghi; si veda, ad esempio, l’Introduzione a Le Madri)44, qualcosa da cui lo studioso possa semplicemente prescindere, per cogliere di Bachofen l’“essenziale”, come Evola sembra suggerire, a noi appare, appunto, un po’ semplicistico, se non proprio riduttivo, anche perché Bachofen non tanto di “evoluzione” parla, quanto piuttosto di sviluppo, ascesa, movimento spiritualmente diretto verso l’alto di una forza immateriale da cui la materia viene però costantemente plasmata. Ma, come detto, tale questione sarebbe degna di ben altro approfondimento.

 

	5. L’“antologia” evoliana da Bachofen, che qui viene ripresentata pressoché identica all’edizione del 194945, sembra dunque rimasta legata in molti sensi al clima culturale degli anni Venti-Trenta. Nel 1949, allorché essa fu pubblicata in Italia, il panorama era fortemente mutato, tanto da indirizzare l’impresa di Evola in un ambito ormai – a sua volta – molto diverso. Per quel che riguarda specificamente l’Italia, dalla pubblicazione de Le Madri ad oggi, l’interesse per Bachofen è stato non solo altalenante, ma anche culturalmente incerto. In un articolo del 1981, il germanista Giulio Schiavoni così – tra l’altro – riassumeva la situazione: «Quel che conta è che [la riscoperta di Bachofen in Germania] maturò entro circoli della destra tedesca, i quali intravidero nello studioso svizzero un precursore […]. E dentro impianti gnoseologici “di destra” si continuerà ad accreditare un’immagine di Bachofen quale critico della modernità fino ancora a tempi recenti (Julius Evola, ad esempio)»46. 

	A guardar bene, però, l’incerta “collocazione” dell’opera di Bachofen è forse proprio l’aspetto suo più vitale e ricco di futuro, un’oscillazione che ne garantisce la via di fuga da ogni gabbia interpretativa. Già a Klages, intorno “al volgere del secolo” (1900), erano sembrati apertamenti contraddittorî quegli aspetti dell’opera di Bachofen che, da un lato, mettevano in risalto evidente l’esistenza universale di uno stadio eterico-tellurico come fondamento del cammino dell’umanità ad “impianto” ginecocratico, mentre, dall’altro, individuavano nella strada effettivamente intrapresa dall’uomo (occidentale) l’esito cristiano come lo stadio “superiore”, ultimo, dello sviluppo spirituale in quanto tale. Questa, che a Bachofen in tutta evidenza non dové affatto sembrare una contraddizione, venne invece percepita come tale, e tale rimase, per Klages, ma, ad esempio, almeno in parte anche per Benjamin, e per tutti coloro che cercarono d’interpretare Bachofen come un pensatore “sistematico”, il cui pensiero dovesse cioè presentarsi libero da contraddizioni. Molti interpreti invece, e lo stesso Evola tra questi, hanno piuttosto preso atto di quella presunta contraddittorietà, considerandola come una chiave ermeneutica aggiuntiva per accettare alcuni aspetti del pensiero di Bachofen e respingerne altri (per Evola, come abbiamo visto, è il caso del presunto “evoluzionismo” di Bachofen). V’è stato, e vi è ancora, chi ha proseguito a ritenere Bachofen un Phantast, un autodidatta visionario dell’antichità che può aver qua e là avuto qualche idea geniale, ma che, nel complesso, prese abbagli a ripetizione. Bachofen come curiosum, dunque, ed è questo in genere l’atteggiamento che filologi e studiosi accademici dell’antichità mantengono verso di lui. 

	In tale quadro, indubbiamente originale, anche se in fin dei conti priva di reali sviluppi47, è stata in Italia la posizione degli studi di Furio Jesi. Anch’egli, infatti, nonostante ogni finezza ermeneutica, non sembra confrontarsi con la questione, ponendo la quale e rispondendo alla quale soltanto Bachofen può essere definito un precursore: l’umanità ha, nel suo complesso, effettivamente attraversato uno stadio matriarcale, come quello di cui Bachofen racconta nelle sue opere? Se non si accetta questa domanda, tentando di darle una risposta, e Bachofen risponde affermativamente, ogni ulteriore accostamento all’opera sua diviene immediatamente l’accettazione pura e semplice di una metafora, lo spazio di una battuta di spirito. Quella è l’ipotesi-principe dell’opera di Bachofen, non altre: il “comunismo” della società utopica, il “tradizionalismo” dello spirito, la “conservazione” della civiltà, il cristianesimo come suo “inevitabile” esito, e perfino il “dionisismo” come sostrato segreto della vita e dell’esistenza umana, vi sono collegati direttamente e logicamente, inscindibilmente connessi. Evola, in questo senso, prende una posizione netta: l’uomo “tradizionale” non ha conosciuto, né conosce (poiché spiritualmente non può conoscerlo), il matriarcato. 
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Nota alla seconda edizione

 

 

 

 

	Johann Jacob Bachofen (1815-1887) fu un filologo e giurista svizzero di Basilea, città in cui nacque da famiglia patrizia e trascorse gran parte della sua vita, eccezion fatta - tra l’altro - per alcune permanenze in Inghilterra e in Italia e per un viaggio in Grecia. Fu l’ambito del diritto e della giurisprudenza, considerati in prospettiva storica e religiosa al contempo, a rappresentare l’orizzonte principale dei suoi studi e della sua stessa pratica di vita (Bachofen esercitò a lungo l’ufficio di giudice); in tale ambito nacquero i suoi studi, amplissimi, prima sul simbolismo funerario dell’antichità (1859), poi sul matriarcato vero e proprio (1861), mentre, da un’annosa polemica con lo storico Theodor Mommsen, scaturì l’indagine su Tanaquilla (1870); infine nelle cosiddette Lettere antiquarie è conservata la produzione più tarda, che nelle sue intenzioni avrebbe dovuto condurre ad una riscrittura vera e propria del Matriarcato, questa volta in chiave marcatamente etnologica. Avversario deciso di ogni sovrapposizione della filosofia “moderna” all’antichità, da Bachofen ritenuta spesso incommensurabile alla nostra epoca, egli considerò sempre necessario, per una genuina comprensione del “passato”, tanto il disfarsi, da parte dello studioso, di mentalità e pregiudizi successivi all’epoca considerata, quanto altresì un’empatica appartenenza all’“oggetto” studiato.

	Nel ripresentare a distanza di tanti anni Le Madri e la virilità olimpica, abbiamo mirato tanto a riproporre, mantenendola, la struttura dell’antologia così come Evola l’aveva pensata e voluta, quanto però anche a fornire una possibile ricostruzione dei criteri secondo cui Evola aveva lavorato, il che ha significato in primo luogo vagliare la sua traduzione, che aveva destato (e non solo in noi) varie perplessità. Il lettore troverà così in parentesi quadra nel testo, ovvero segnalati in nota a piè pagina, i risultati del nostro lavoro di ricostruzione48, scaturenti dal confronto della traduzione evoliana con i testi originali delle opere di Bachofen, e potrà trarne autonomamente le proprie conclusioni.
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Le Madri e la virilità olimpica

 







Introduzione

 

 

 

 

	Johann Jakob Bachofen può dirsi una “scoperta” della più moderna cultura europea. Contemporaneo di Nietzsche (egli nacque a Basilea nel 1815 e morì nel 1887), egli appartenne al medesimo ambiente spirituale dove nacquero anche la Nascita della Tragedia dello stesso Nietzsche e la Psyché di E. Rohde. Al suo tempo, la sua opera restò quasi senza eco. Il gran pubblico non venne a contatto con essa, mentre gli “specialisti” in fatto di storia antica e di archeologia vi ordirono contro una specie di congiura del silenzio, per via della diversità dei metodi e delle concezioni che essi avevano care. Oggi l’opera del Bachofen è stata ripresa da molti e giudicata come quella di un precursore e di un maestro. Una prima riedizione di passi scelti del Bachofen, in tre volumi, è uscita a Lipsia nel 1926 a cura di C. A. Bernouilli col titolo Urreligion und antike Symbole: una seconda, arricchita da un ampio studio introduttivo, l’ha curata A. Bäumler nel 1926 e reca il titolo Der Mythos von Orient und Okzident. Infine, è in corso una ristampa di tutte le opere del Bachofen, che erano divenute pressoché introvabili nelle edizioni originarie.

	Dominando completamente le conoscenze dell’archeologia e della filologia del tempo suo, il Bachofen si è dato ad una speciale interpretazione dei simboli, dei miti, dei culti e delle forme di diritto dei tempi più antichi, interpretazione particolarmente importante per la quantità degli spunti e dei punti di riferimento che essa offre a chi intenda penetrare una dimensione quasi insospettata del mondo delle origini, tale da far cogliere una specie di storia spirituale segreta delle civiltà antiche celata dietro quella apparente, che per la cosidetta storiografia “critica” vale come estrema istanza. Di fronte a ciò, il fatto che nel Bachofen alcune deduzioni e alcuni dettagli siano inesatti, che alcuni inquadramenti pecchino di una eccessiva semplificazione e che, dopo di lui, la scienza dell’antichità abbia raccolto molto altro materiale, non pregiudica l’essenziale e non autorizza nessuno dei nostri contemporanei a considerare “superate” le sue opere principali, frutto di studi profondi e complessi e di intuizioni felici. Bachofen, oggi, è così poco “superato” quanto un Fustel de Coulanges, un Max Müller o uno Schelling. Rispetto ad autori del genere, se mai, proprio coloro che sono venuti dopo avrebbero bisogno di mettersi al corrente, giacché se i loro occhiali – cioè i loro strumenti critici ed analitici – sono indubbiamente più perfetti, la loro vista interiore sembra esser divenuta d’altrettanto più corta e le loro ricerche, perdenditisi così spesso in un disanimato e opaco specialismo, nulla più riflettono del potere di sintesi e della sicurezza d’intuizione di alcuni maestri del secolo scorso.

	In Bachofen, in primo luogo, è interessante il metodo. Questo metodo è nuovo e rivoluzionario rispetto al modo generale, scolastico ed accademico di considerare le antiche civiltà, gli antichi culti, i miti, solo perché è “tradizionale” in senso superiore. Vogliamo dire che il modo con cui l’uomo di ogni civiltà tradizionale, cioè antindividualista ed antirazionalista, si accostava al mondo della religione, dei miti, dei simboli, è più o meno lo stesso di quello con cui Bachofen ha cercato di scoprire il segreto del mondo delle origini. La premessa fondamentale di tutta l’opera del Bachofen è che simbolo e mito sono testimonianze, di cui ogni scienza storica completa deve tenere serio conto. Non sono creazioni arbitrarie, proiezioni dell’estro e della fantasia poetica: sono invece “rappresentazioni delle esperienze di una razza alla luce della sua religiosità”, obbedienti ad una logica e ad una legge ben determinata. Peraltro, simbolo, tradizione, leggenda non debbono venir considerate e valutate alla stregua della loro “storicità” nel senso più ristretto del termine – qui sta il malinteso, che ha impedito di venire a conoscenze preziose. Non il loro problematico significato “storico”, ma il loro significato certo di “fatti dello spirito” deve entrare in questione. Dovunque l’avvenimento registrato e il documento “positivo” cessano di parlarci, là il mito, il simbolo e la leggenda ci vengono incontro, pronti ad introdurci in una realtà più profonda, segreta ed essenziale: in una realtà, della quale il volto esteriore storico e tangibile delle società, delle razze e delle civiltà antiche non è che la conseguenza. Per tal via, essi non di rado rappresentano gli unici documenti positivi conservatici dal passato. Bachofen rivela giustamente che non si può mai cogliere la storia come tale: un avvenimento può sì lasciare delle traccie; ma il significato interno di esso svanisce, è portato via dalla corrente del tempo, tanto da esserci inafferrabile e inconoscibile dovunque la tradizione e il mito non l’abbiano fissato. Nello sviluppo, nel trasformarsi, nel contrapporsi e perfino nel contradirsi delle tradizioni, dei simboli e dei miti noi possiamo effettivamente individuare le forze più profonde, gli “elementi primari” spirituali e metafisici che agirono nei cicli primordiali di civiltà e che di essi determinarono i rivolgimenti più decisivi. Così ci si apre la via ad una metafisica della storia, che poi non è nulla più che la storia integrale, la storia, in cui la dimensione più importante – la terza dimensione – sta propriamente in rilievo. L’interpretazione della storia interna di Roma fatta dal Bachofen appunto sulla base dei miti e delle leggende della romanità è uno degli esempi più persuasivi della portata e della fecondità di un tale metodo.

	Come secondo punto, l’opera del Bachofen ha una speciale importanza su di un piano sia di “morfologia della civiltà”, sia di “tipologia” e di “scienza delle razze dello spirito”. Prendendo le mosse dalle varie forme che anticamente assunsero i rapporti fra i sessi, la ricerca del Bachofen mette in luce l’esistenza di certe forme tipiche e distinte di civiltà che vengono ricondotte ad altrettante idee centrali legate, a loro volta, ad atteggiamenti generali e testimoniate da altrettante visioni del mondo, del destino, dell’aldilà, del diritto, della società. Tali idee hanno quasi il valore di “archetipi” in senso platonico: sono forze formatrici strette da rapporti di analogia con le grandi forze delle cose. Nei singoli, esse si manifestano poi in vari modi d’essere, in vari “stili” dell’anima, del sentire, dell’agire e del reagire.

	È a questa speciale scienza che avvia il Bachofen. Il quale però non ha saputo completamente liberarsi della fisima “evoluzionistica” dominante ai tempi suoi. Così egli è stato indotto a credere che le varie forme da lui individuate nel senso ora detto possano ordinarsi in una specie di successione di stadi di un progresso dell’umana civiltà in genere. Se il superiore significato morfologico e tipologico della sua ricerca non deve essere pregiudicato, una tale limitazione va naturalmente rimossa.

	Il mondo considerato dal Bachofen è essenzialmente quello delle antiche civiltà mediterranee. La molteplicità caotica dei culti, dei miti, dei simboli, delle forme giuridiche, dei costumi che esse ci presentano, nelle opere bachofeniane si compone fino a far trasparire l’efficienza, in forme varie, di due idee fondamentali antitetiche: l’idea olimpico-virile e l’idea tellurico-feminile. Una tale polarità si può anche esprimerla mediante le seguenti opposizioni: civiltà degli Eroi e civiltà delle Madri, idea solare e idea ctonico-lunare, diritto paterno e matriarcato, etica aristocratica della differenza e promiscuità orgiastico-comunistica, ideale olimpico del “supermondo” e misticismo panteistico, diritto positivo dell’imperium e diritto naturale.

	Il Bachofen ha scoperto l’“èra ginecocratica”, cioè l’èra nella quale il principio feminile è sovrano. Corrisponde, a tale èra, un arcaico stadio della civiltà mediterranea, legato ai popoli pelasgi oltre che ad un gruppo di genti del bacino sud-orientale ed asiatico del Mediterraneo. Il Bachofen ha giustamente rilevato che, nelle fonti, un insieme di elementi vari ma concordati rimanda, in tali popoli, all’idea centrale, secondo la quale all’origine e al vertice di ogni cosa starebbe un principio feminile, una Dèa o Donna divina, incorporante i supremi valori dello spirito; di fronte ad essa non solo il principio maschile, ma anche quello della personalità e della differenza apparirebbe secondario e contingente, soggetto alla legge del divenire e dello svanire in opposto all’eternità e alla immutabilità propria alla grande Matrice cosmica, alla Madre della Vita. Questa Madre è talvolta la Terra, talaltra la legge di natura concepita come un fato a cui gli stessi dèi sono costretti. Sotto altri aspetti (e, in corrispondenza, avremo varie differenziazioni) essa è tanto Demetra quale dèa dell’agricoltura e della terra ordinata, quanto Afrodite-Astarte quale principio di estasi orgiastiche, di abbandoni dionisiaci, di sregolatezza “etèrica” (dal termine greco “etèra”, non da etere) avente per corrispondenza analogica la flora selvaggia palustre. Il carattere precipuo di questo ciclo di civiltà consiste appunto nel suo limitare al dominio naturalistico-materiale tutto ciò che è personalità, virilità, differenza; nel porre invece sotto il segno feminile (feminile nel senso più lato) il dominio spirituale, tanto da farne spesso appunto un sinonimo di promiscuità panteistica e da costituirlo in antitesi a tutto ciò che è forma, diritto positivo, vocazione eroica di una virilità non più materiale. Esteriormente, l’espressione più concreta di questo tipo di civiltà è il matriarcato e, più in generale, la ginecocrazia. La ginecocrazia, cioè la sovranità della donna, riflette il valore mistico che a questa viene attribuito in una tale concezione del mondo. Essa, peraltro, può avere anche per controparte (nelle sue forme più basse), l’egualitarismo del diritto naturale, l’universalismo e il comunismo. L’irrilevanza di tutto ciò che è differenza, l’eguaglianza di ogni singolo rispetto alla Matrice cosmica, al principio materno e “tellurico” (da tellus, terra) della natura donde ogni cosa ed ogni essere promana e in cui di nuovo si dissolverà dopo una esistenza effimera, sta alla base della promiscuità comunistica così come di quella orgiastica delle feste nelle quali anticamente si celebrava appunto il ritorno alla Madre e allo stato di natura e tutte le distinzioni sociali venivano temporaneamente abolite. Il principio maschio non ha una esistenza propria, non basta a se stesso. Sul piano materiale, vale solo come strumento della generazione, soggiace al vincolo della donna o è oscurato dalla luminosità demetrica della madre. Sul piano spirituale, solo attraverso una estasi dionisiaca propiziata da elementi sensualistici e feminili esso può cogliere il senso di ciò che è eterno ed immutabile, può presentire l’immortalità, una immortalità, che però qui non ha nulla a che fare con quella celeste degli Olimpici e degli Eroi. Ed anche sul piano sociale, il maschio, che conosce solo la legge violenta della forza e della lotta, sente attraverso la donna l’esistenza di un ordine superiore più calmo e superindividuale, sente quel “mistero demetrico” che, in una forma o nell’altra, nell’antichità fu appunto la base e il sostegno della legge matriarcale e della ginecocrazia.

	In netta opposizione con queste vedute sta, nell’antico mondo mediterraneo, il ciclo della civiltà olimpico-urania. Qui il centro non è più costituito dai simboli o della Terra o della Luna, ma da quelli del Sole e delle regioni celesti (“uraniche”, dal termine greco uranos); non dalla realtà naturalistico-sensuale ma da quella immateriale; non dal grembo materno e nemmeno dalla virilità fallica che ne è la controparte, ma dalla virilità uranica legata al simbolo del Sole e della Luce; non dal simbolo della Notte e della Madre ma da quello del Giorno e del Padre. L’ideale supremo di tale civiltà s’incarna appunto nel mondo “uranico”, inteso come quello di enti luminosi, immutabili, distaccati, privi di nascita, opposti al mondo inferiore degli esseri che nascono, divengono, trapassano secondo una vita effimera perché sempre mescolata alla morte. Questo è il più alto punto di riferimento, la religione di Apollo e di Zeus: è la spiritualità “olimpica”, è la virilità immateriale, è la “solarità” di dèi staccati dal vincolo della donna e della madre e aventi attributi di paternità e di dominazione. Le traccie lasciate da una simile tradizione nella stessa speculazione ellenica sono più o meno note a tutti: così come furono concepite dai filosofi greci, le nozioni di nous e di “mondo intelligibile” vi si riconnettono direttamente. Ma il Bachofen mette in rilievo molte altre espressioni di essa. Il patriarcato, specie nelle sue forme patrizie, non ha premesse diverse. L’impulso a superare la virilità “tellurica” (fisica e fallica) in una virilità eroica o spirituale, l’integrazione di tutto ciò che è forma e differenza invece della loro svalutazione, il disprezzo per la condizione naturalistica, il superamento del diritto naturale in un diritto positivo, l’ideale di una formazione in sé in cui lo stato di natura con la sua legge della Madre e della Terra viene sorpassato per un ordine nuovo, che sta sotto il segno del Sole e delle imprese simboliche di un Eracle, di un Perseo e di altri eroi della Luce, riconducono ad un non diverso tipo di civiltà.

	Questa è la concezione fondamentale del Bachofen. Essa fornisce la chiave per un ordine di ricerche suscettibile ad essere esteso a campi molto più vasti di quelli considerati dal pensatore di Basilea, giacché, come si è accennato, il Bachofen si è servito di tali punti di riferimento solo per individuare approssimativamente i conflitti, i rivolgimenti e le trasformazioni proprie alla storia segreta dell’antico mondo mediterraneo. Nell’Ellade, di contro a forme più antiche, aborigene, legate al culto tellurico-materno, si accese la luce della spiritualità eroico-olimpica; ma la “civiltà dei padri” qui ebbe breve durata. Alterata da processi di involuzione per non esser stata sorretta da una salda organizzazione politica, essa fu travolta dal riemergere di culti e di forze del periodo precedente, pelasgico-orientale, che essa dapprima sembrava aver superate. La sua idea parve trasmettersi a Roma e promuovere in essa un ben più vasto sviluppo, con la storia che va fino ad Augusto. Al tempo di Augusto Roma sembrò in procinto di instaurare una nuova èra universale portando a compimento quella missione – secondo il Bachofen, specificamente occidentale – per la quale la civiltà dell’Apollo delfico si era invece dimostrata insufficiente.

	Questi essendo i tratti principali della metafisica bachofeniana dell’antica storia mediterranea, sarà bene accennare ad altre possibilità che essa offre, una volta superato l’accennato inquadramento “evoluzionistico”. Il Bachofen ha constatato che di contro al substrato di un più antico mondo, compenetrato da una “civiltà della Madre”, si è sviluppata l’opposta civiltà virile e paterna che la soppiantò e la vinse, anche se, in un secondo tempo, al chiudersi di un ciclo, almeno in certi paesi, essa fu di nuovo travolta. Tutto ciò è stato considerato dal Bachofen alla stregua di una specie di sviluppo automatico avvenuto in una stessa famiglia di genti. L’opposizione delle due civiltà egli dunque la riporta essenzialmente a quella esistente fra due fasi evolutive e progressive di uno stesso processo, senza porsi il problema del come l’una abbia potuto scaturire dall’altra.

	Questo problema bisogna invece porselo, chiamando, per la sua soluzione, l’etnologia. Quanto è stato acquisito da un insieme di ricerche successive in altri domini dà un sufficiente margine di attendibilità all’idea che la civiltà mediterranea più antica, preellenica, caratterizzata dal culto della Donna, dal matriarcato, dalla ginecocrazia sociale o spirituale sia legata ad influenze pre-ariane o non-ariane, mentre l’opposta visione del mondo eroica, solare, olimpica abbia avuto origini propriamente ariane. Ciò, del resto, è stato presentito dallo stesso Bachofen nel suo mettere in relazione la prima civiltà con le popolazioni pelasgiche e nel suo notare che il culto più caratteristico per il ciclo eroico-solare, quello dell’Apollo delfico, ebbe origini tracio-iperboree, il che vale quanto dire nordico-arie. Il suo pregiudizio evoluzionistico gli ha però impedito di approfondire questi dati di fatto. Mentre egli ha svolto un’opera geniale per riportare i frammenti residuali fino a noi pervenuti della civiltà ginecocratica all’unità arcaica a cui appartennero, egli ha trascurato di procedere in modo analogo nei riguardi degli elementi solari ed olimpici affiorati ed affermatisi nell’antico mondo mediterraneo, cosa che lo avrebbe condotto a constatare l’esistenza di una civiltà olimpica e paterna altrettanto arcaica, di diversa origine etnica. Nel Mediterraneo, le forme più pure di questa seconda civiltà sono, rispetto all’altra, più recenti: più recenti, però, in senso relativo, cioè per il fatto che esse nel mondo mediterraneo apparvero solo ad un dato momento; non nel senso assoluto, cioè nel senso che, prima, in nessun luogo esistessero e fossero venute alla luce solo come i successivi “stadi evolutivi” dello stesso gruppo di genti. Vero potrebbe anzi essere l’opposto, vale a dire che molte forme che il Bachofen riconduce al ciclo della Madre (agli aspetti superiori di esso, “lunari” e “demetrici”), più che esser proprie davvero a tale civiltà, sarebbero da considerarsi come forme di involuzione di certi rami della tradizione solare (cosa corrispondente, fra l’altro, agli insegnamenti circa le “quattro età” tramandatici da Esiodo), o come prodotti di interferenze fra questa e l’opposta tradizione.

	Ma noi qui non possiamo fermarci su di un tale argomento, dato che esso non rientra direttamente nelle ricerche del Bachofen e che, d’altra parte, è stato già da noi trattato in altre nostre opere49. In ogni modo, quello del Bachofen costituisce un utilissimo lavoro preparatorio per una indagine ulteriore che, sulla base delle traccie costituite da simboli, riti, istituzioni, costumi, forme giuridiche derivanti rispettivamente dalla civiltà della Madre e da quella eroico-solare, volesse individuare le opposte influenze spirituali e di “razza dello spirito” che agirono nell’antico mondo mediterraneo, compreso quello ellenico e quello romano50. Dato il nuovo materiale che è stato raccolto nel frattempo, una tale ricerca potrebbe raggiungere risultati assai interessanti; d’altra parte, sarebbe sempre possibile intraprenderla, partendo dalle stesse idee-base, nei riguardi di altre civiltà, europee e non-europee.

	Quanto all’utilizzazione delle vedute del Bachofen sul piano propriamente morfologico e tipologico, bisognerà rilevare che questo pensatore non si è arrestato alla considerazione dei sue soli termini dell’antitesi – cioè a “solare” e “tellurico”, a principio virile uranico-paterno e principio tellurico-materno – ma ha considerato anche forme intermedie corrispondenti ai termini “demetrico” (o “lunare”), “amazzonico”, “eroico” e “dionisiaco”. Abbiamo così, in tutto, sei punti di riferimento, in funzione dei quali si potrebbero definire non solo dei tipi di civiltà ma anche dei modi d’essere tipici, tanto da poter parlare di un uomo “solare”, o “lunare”, o “tellurico”, o “amazzonico”, o “dionisiaco”, o “eroico”51. Noi stessi, nelle opere poco sopra accennate, abbiamo cercato di sviluppare, su queste basi, una speciale tipologia. Questo è, di nuovo, un campo nuovo di scienza dello spirito, agli esploratori del quale le vedute del Bachofen possono fornire preziosi punti di riferimento.

	Va infine accennato che ricerche del genere non solo hanno un interesse retrospettivo in ordine alla ricostruzione di una storia segreta del mondo antico, ma potrebbero anche riuscire assai utili a tutti coloro che si sforzano di scoprire il vero volto dei tempi presenti e di formulare una diagnosi e una prognosi dell’intera civiltà occidentale. Il Bachofen in alcuni punti delle sue opere ha presentito l’esistenza di leggi cicliche, in forza delle quali alla fine di un dato sviluppo certe forme involutive e degenerescenti rappresentano quasi un ritorno di stadi primitivi già lasciati indietro dallo sviluppo complessivo. Ora, da più di uno scrittore è stata rilevata, non senza riferimento al Bachofen, la misura preoccupante nella quale la civiltà occidentale contemporanea presenta e riproduce i tratti principali di una “epoca della madre”, di una “epoca tellurica” ed “afroditica” con tutte le conseguenze di essa. Ad esempio, ecco quel che scrive il Bäumler, nella introduzione alla già citata scelta di passi del Bachofen: “Un solo sguardo dato nelle vie di Berlino, Parigi o Londra al volto di un uomo o di una donna moderna basta per convincerci che oggi il culto di Afrodite è quello, di fronte al quale Zeus ed Apollo debbono sgombrare il campo... Sta di fatto che il mondo contemporaneo presenta tutti i tratti di un’epoca ginecocratica. In mezzo ad una civilizzazione tarda e decadente sorgono nuovi templi di Iside e di Astarte, di quelle divinità materne asiatiche, che si servivano nell’orgiasmo e nella sregolatezza, col sentimento di un disperato perdersi nel godimento. Il tipo della femina fascinosa è l’idolo del tempo e con labbra dipinte essa va per le città europee, come già una volta andava per Babilonia. E come se essa volesse confermare la profonda intuizione di Bachofen, la moderna dominatrice dell’uomo dalle vesti succinte reca in braccio il cane, antico simbolo della illimitata promiscuità sessuale e delle forze infere”52. Ma queste analogie possono avere un ben più vasto sviluppo.

	L’epoca moderna è “tellurica” non solo nei suoi aspetti meccanicistici e materialistici, ma anche, ed essenzialmente, nei suoi vari aspetti “attivistici”, nelle sue varie religioni della Vita, dell’Irrazionale e del Divenire, antitesi precise di ogni concezione classica od “olimpica” del mondo. Il Keyserling, del resto, ha creduto di poter parlare di un carattere “tellurico” – cioè irrazionalistico, legato essenzialmente a forme di un coraggio, di un sacrificio, di uno slancio e di una dedizione privi di ogni riferimento veramente trascendente – presentata da quel moderno movimento di masse, che è stato chiamato, in genere, “rivoluzione mondiale”. Con la democrazia, il marxismo e il comunismo l’Occidente ha poi riesumato, in forme secolarizzate e materializzate, l’antico diritto naturale, la legge livellatrice ed antiaristocratica della Madre ctonica, che stigmatizza l’ingiustizia di ogni differenza: e il potere così spesso concesso, su tale base, all’elemento collettivistico, sembra proprio ripristinare l’antica irrilevanza del singolo propria alla concezione “tellurica”53.

	Col romanticismo moderno risorge Dioniso: si ha lo stesso amore per l’informe, pel confuso, per l’illimitato e la stessa promiscuità fra sensazione e spirito, la stessa antitesi rispetto all’ideale virile ed apollineo della chiarezza, della forma, del limite. Perfino Nietzsche, esaltatore di Dioniso, è una prova vivente e tragica dell’incomprensione moderna per questo ideale, e della “telluricità” di diverse sue vedute. Inoltre, dopo aver letto Bachofen, non è difficile constatare il carattere “lunare” proprio al tipo più diffuso di cultura moderna: intendiamo la cultura basata su di un pallido e svuotato intellettualismo, la cultura infeconda scissa dalla vita, esaurentesi nella critica, nella speculazione astratta e nella vana creatività estetizzante: cultura, che anche qui sta in stretta relazione con una civiltà che ha portato il raffinamento della vita materiale sino a forme estreme (nella terminologia speciale bachofeniana si direbbe: afroditiche) e nella quale donna e sensualità spesso divengono temi predominanti fin quasi ad un grado patologico ed ossessivo.

	E là dove la donna non diviene il nuovo idolo delle masse nelle forme moderne non più di dèe, ma di “dive” cinematografiche e di analoghe apparizioni afroditiche fascinose, essa afferma non di rado in nuove forme amazzoniche il suo primato. Ecco dunque la nuova donna mascolinizzata, sportiva e garçonne, la donna che si consacra ad un unilaterale sviluppo del proprio corpo, che tradisce la normale missione che le spetta in una civiltà di tipo virile, che si emancipa, si rende indipendente e irrompe perfino nel campo politico. Né questo basta.

	Nelle civiltà anglosassoni, e soprattutto in America, l’uomo che esaurisce la sua vita e il suo tempo nell’abbrutimento degli affari e nella caccia alla ricchezza – di una ricchezza che, in buona parte, serve per pagare il lusso, i capricci, i vizi e le raffinatezze feminili – un tale uomo, che al massimo s’interessa di sport, ha concesso volentieri alla donna il privilegio, se non il monopolio, dell’occuparsi di cose “spirituali”. Così soprattutto in questa civiltà noi vediamo pullulare sette “spiritualistiche”, spiritistiche e occultistiche, nelle quali la predominanza numerica dell’elemento feminile è già di per sé significativa (due donne, la Blavatsky e la Besant, per esempio, hanno fondato e diretto la cosidetta Società Teosofica). Ma assai più che per questa sola circostanza il neo-spiritualismo ci appare come una specie di rincarnazione degli antichi Misteri feminili: l’informe evasione dell’anima in confuse esperienze sovrasensibili, la promiscuità fra medianità e spiritualità, l’inconscia evocazione di influenze veramente “infere” e il rilievo dato a dottrine, come quelle della rincarnazione, stanno a confermare, in tali correnti pseudo-spiritualistiche, la corrispondenza già indicata e a dimostrare che in queste aspirazioni deviate a superare il “materialismo” il mondo moderno nulla ha saputo trovare che lo ricolleghi a tradizioni superiori di carattere olimpico e “solare”54.

	E la psicanalisi, con la preeminenza da essa accordata all’inconscio di fronte al conscio, al lato “notturno”, sotterraneo, atavico, istintivo e sessuale dell’essere umano di fronte a tutto ciò che è vita di veglia, volontà, personalità vera, sembra proprio rifarsi all’antica dottrina del primato della Notte di fronte al Giorno, della tenebra delle Madri sulle forme, supposte caduche ed irrilevanti, che da essa scaturiscono.

	Si deve riconoscere che simili analogie non sono cervellotiche né dilettantistiche, ma hanno una base ampia e salda e, per questo, preoccupante: giacché il riaffiorare di un’èra “ginecocratica” può solo significare, per noi, la fine di un ciclo e il crollo delle civiltà fondate da una razza superiore. Senonché molte vedute del Bachofen, allo stesso modo che ci permettono di individuare questi sintomi di decadenza, ci indicano anche i punti di riferimento per una eventuale reazione e ricostruzione. Tali punti di riferimento possono essere costituiti solo dai valori “olimpici” di una nuova civiltà antiginecocratica e virile. Questo, già per il Bachofen, è il “mito dell’Occidente” – ossia l’idea formatrice, l’ideale che definirebbe quel che vi è di più specificamente occidentale nella storia della civiltà. Come si è detto, per il Bachofen, fu Roma che, dopo il tentativo dell’Ellade apollinea, avrebbe assunto un tale ideale, avrebbe affermato una “civiltà del padre” su basi universali; ma in una tragica lotta contro forze, che a poco a poco dovevano nuovamente rifluire e riaffermarsi in questo o quel dominio della vita e della civiltà romana. Chi presentisse l’intima verità di questa veduta del Bachofen, vedrebbe dischiudersi un campo nuovo e quanto mai interessante di ricerche: quello della individuazione e della scoperta di una romanità olimpico-paterna in senso superiore. Ma dopo lo scempio che una insulsa e gonfia retorica ha fatto del nome di Roma, dopo quel che una erudizione e una storiografia accademicamente piatte e disanimate han compiuto per farci ignorare tutto ciò che di luminoso e di perenne si manifestò nella romanità delle origini, a costituire la sua vera missione, come è possibile mettere seriamente in rilievo l’importanza che, per noi, avrebbe una tale ricerca e che quindi presenta, in via generale, la stessa opera del Bachofen?55

	Ma ciò che per un complesso di fattori, in parte contingenti, oggi forse non è possibile, può darsi che lo sia domani, in un periodo più calmo. L’aver messo ben in luce la dignità della civiltà virile ed olimpica è uno dei più grandi meriti del Bachofen, correttivo a tante deviazioni ideologiche e a tante vocazioni sbagliate dei tempi moderni.

* * *

 

	Appunto per ritenere che, nell’opera di Bachofen, sono soprattutto importanti gli spunti, le prospettive generali, le idee da servire da base per studi ulteriori, invece di presentare una delle sue opere intera, qui si è curata una scelta di passi adatti, sufficienti, d’altronde, per dare il senso del mondo ideale concepito o scoperto dal geniale studioso svizzero. Chi può interessarsi, può in un secondo tempo rifarsi direttamente alle varie sue opere, piuttosto voluminose e tali, per attrezzatura erudita, di non essere alla portata di ognuno.

	I passi tradotti sono preceduti da brevi cenni, intesi a precisarne il significato rispetto all’insieme.

 

J. Evola

 







I. L’èra della madre e il suo superamento

 

 

 

 

	Diamo anzitutto la traduzione quasi integrale della famosa introduzione dell’opera principale del Bachofen – Das Mutterrecht (Il Matriarcato) – che nell’edizione originale, uscita a Stoccarda nel 1861, va dalla pagina V alla pagina XXXIII. Il sottotitolo dell’opera è: “Ricerca sulla ginecocrazia del mondo antico secondo il suo aspetto religioso e giuridico”. Questa introduzione è una specie di sintesi generale del contenuto di tutto il libro (di 435 pagine in 8° grande). Vi sono esposti sia i criteri metodologici seguiti, sia i risultati fondamentali circa la natura e gli sviuppi della “civiltà della madre” e il suo successivo superamento da parte del principio virile-paterno.

	In tema di rilievi, ripeteremo che non si può seguire il Bachofen là dove egli ritiene che il matriarcato e la ginecocrazia abbiano costituito la fase più antica dell’umanità in genere. Benché apparsa e riaffermatasi nel mondo mediterraneo in un periodo relativamente tardo, la civiltà solare e virile è almeno altrettanto antica. Testimonianze varie inclinano anzi a far pensare che proprio la tradizione solare sia stata quella primordiale, affermatasi all’inizio del grande ciclo storico, cui appartengono anche le attuali civiltà. In più, non è il caso di insistere troppo sull’antitesi Asia-Occidente. Ad esempio, le più recenti indagini sulla preistoria indù mettono in luce l’esistenza, in essa, di antitesi analoghe a quelle scoperte nel Mediterraneo dal Bachofen – è, per esempio, l’antitesi della civiltà tellurico-materna di Moenjo-Daro con le sue diramazioni tantriche e di quella propriamente vèdica.

	In via particolare, non si può nemmeno ammettere che la promiscuità sessuale propria all’eterismo (da etèira, in greco, più o meno, prostituta, donna libera) abbia costituito uno stadio generale dell’umanità dei tempi primi e che la monogamia si sia sviluppata solo dopo. Ciò può essere vero in senso relativo, in alcuni dei campi nei quali il Bachofen ha concentrato la sua indagine. Considerando fasi egualmente antiche del mondo ariano, troviamo spesso forme che, se non sono già soltanto monogamiche, non sono però nemmeno “etèriche” e promiscue. La più antica legislazione indo-aria ci mostra anzi una specie di capovolgimento dell’accennata tesi, poiché la monogamia restava essenzialmente limitata alle caste inferiori, mentre il diritto di avere più di una donna (presso a presupposti paterno-virili) era un privilegio delle caste superiori, propriamente ariane.

	Da alcune pagine di questa introduzione si può avere l’impressione, che il Bachofen attribuisca una base esclusivamente feminile ai Misteri antichi. Ma questa impressione sarà rettificata da altri passi, che faremo seguire. Vi sono Misteri feminili, tellurici e lunari, come ve ne sono di virili ed uranici – in realtà, ciò riconduce, in via generale, all’antica distinzione fra iniziazione ai Piccoli Misteri e iniziazione ai Grandi Misteri o Misteri olimpici.

	È evidente che, là dove si tratta del fondamento religioso della ginecocrazia e del matriarcato, per cui l’èra corrispondente avrebbe quasi costituito la “poesia della storia”, il Bachofen è stato costretto a mettere in risalto gli aspetti materiali e brutali della virilità. Ma ciò ci istruisce circa le circostanze nelle quali la ginecocrazia, sia materiale e sociale, sia spirituale e culturale, può realizzarsi: appunto quando l’uomo si è degradato materialisticamente. Allora la donna, già per il suo essere maggiormente dischiusa a forze più sottili, per l’enigmaticità del suo fascino, per il mistero della maternità e per le sue doti di amore e di dedizione materna, può effettivamente apparire come una incarnazione di un principio più alto, tale da conferirle, in determinati casi, un prestigio e un potere anche concreto.

	Infine, a prevenire facili ritorsioni, suscettibili d’esser fatte sulla base di più moderne ricerche, non bisogna dare troppo peso ai riferimenti storici nel caso dell’amazzonismo. Anche senza tali riferimenti utilizzati dal Bachofen, ciò che egli dice sul modo d’essere corrispondente alla simbolica amazzone e ai suoi rapporti con l’eterismo, il dionisismo e il demetrismo, conserva tutto il suo valore.

 

 

1. Luogo e significato della ginecocrazia 

 

	La presente trattazione ha per oggetto un fenomeno storico, che da pochi è stato osservato e che nessuno ha esaminato in tutta la sua portata. Si può dire che fino ad oggi la scienza dell’antichità ignori il matriarcato. La stessa espressione è nuova e dello stato familiare che esso designa si sa pressoché nulla. L’argomento, se è particolarmente suggestivo, presenta anche precise difficoltà. E ciò, non solo perché mancano lavori preparatorî di un qualche rilievo, ma anche perché le ricerche finora svolte han fornito ben pochi elementi atti ad illuminare lo stadio di civiltà, cui il matriarcato è congeniale. Noi dovremo dunque portarci in un campo che attende ancora di esser dissodato. Dalle epoche dell’antichità a noi più note ci vedremo peraltro rimandati a periodi più remoti e dal mondo spirituale finora conosciuto ad altro assai diverso e assai più originario. I popoli, ai nomi dei quali si legano le glorie della grandezza antica, passeranno in un secondo piano e al loro posto appariranno genti diverse, che non pervennero all’altezza della cultura classica. Un mondo nuovo si dischiuderà al nostro sguardo. E per quanto più lo penetreremo, di tanto più ogni cosa intorno a noi ci apparirà sotto una luce insospettata. Dappertutto incontreremo elementi in contrasto con idee proprie ad una civiltà successiva più evoluta, dappertutto troveremo concezioni più arcaiche e noi presentiremo una epoca universale, avente il suo proprio volto e un suo modo di sentire, giudicabile solo sulla base della legge sua propria. Il diritto familiare ginecocratico è estraneo non solo alla nostra coscienza odierna, ma anche a quella antica: estranea e singolare appare già di fronte a quella ellenica la più antica norma di vita, alla quale appartiene il matriarcato, dalla quale il matriarcato è scaturito e soltanto con la quale esso può venir spiegato. L’intento fondamentale della presente ricerca è di esporre l’idea direttiva dell’epoca ginecocratica nel suo giusto rapporto, da un lato, con forme più basse56 di vita, e dall’altro con quelle di una civiltà superiore. La mia indagine persegue dunque un fine più vasto di quel che potrebbe sembrare dal titolo. Essa considererà il modo ginecocratico di sentire in tutti i suoi aspetti, ne individuerà i singoli tratti per poi venire all’idea-base in cui essi tutti riconvergono, tanto da ricostruire l’imagine complessiva di uno stadio di civiltà sepolta, ovvero completamente sorpassata nel successivo sviluppo del mondo antico. La mèta è lontana57. Ma solo ampliando il più possibile gli orizzonti si può conseguire una vera comprensione e al pensiero scientifico può essere conferita quella chiarezza e quella completezza, che sono fattori essenziali per ogni conoscenza. […]

	Fra le varie testimonianze relative al matriarcato e alla sua forma interna le più precise e preziose sono quelle riguardanti il popolo dei Lici. I Lici – riferisce Erodoto – ai figli non davano il nome paterno, come gli Elleni, ma solo quello della madre: nelle loro genealogie non stavano in risalto che gli avi materni e la condizione sociale dei figli veniva definita soltanto in base a quella della madre. Nicola Damasceno completa questi riferimenti ricordando che il diritto alla eredità qui era limitato alla figlie, cosa che egli attribuisce al diritto comune licio e a quella legge non scritta, che secondo la definizione socratica procede dalla stessa divinità. In tutto ciò si tradisce un’unica idea fondamentale. Erodoto si limita a vedervi una specie di aberrazione di fronte al costume ellenico. Ma se noi ne penetriamo la logica interna, ci troviamo portati ad una veduta più profonda58. Non confusione, ma sistematicità, non arbitrio, ma necessità ci si palesa nelle anzidette concezioni: e poiché deve escludersi l’influenza esercitata da una particolare legislazione positiva, non si può in nessun modo supporre di aver dinanzi una anomalia priva di significato. Il fatto è che al principio paterno ellenico-romano va ad opporsi un diritto familiare completamente opposto sia nel suo concetto fondamentale, che nelle sue conseguenze: e, in un confronto, i tratti distintivi dell’uno e dell’altro vengono in piena luce.

	Ciò si conferma constatando in altre razze59 vedute analoghe a quelle dei Lici. Il diritto esclusivo all’eredità di cui gode la figlia nella tradizione licia corrisponde al diritto parimenti esclusivo agli alimenti goduto dalla figlia nei confronti di genitori di età avanzata, contemplato dalle usanze egizie riferiteci da Diodoro. Questo costume sembra integrare il sistema giuridico dei Lici, allo stesso modo che la notizia tramandataci da Strabone, che fra i Cantabri i fratelli ricevevano una elocazione e una dote dalle sorelle, ci appare come un ulteriore corollario della stessa idea-base. Son elementi, questi, che convergono in un unico punto, sì che ne risulta qualcosa di assai istruttivo in sede di principî generali, vale a dire l’idea, che il diritto materno non è cosa propria a certi popoli, ma corrisponde piuttosto ad un dato stadio di civiltà, stadio, che per via della similiarità e della legge interna della natura umana non può esser riferito solo ad un dato gruppo di genti. Pertanto, importa più di scoprire la concordanza della concezione fondamentale che non cercare una identità delle sue diverse espressioni. Quel che Polibio ci riferisce circa le cento famiglie patrizie dei Locri epizefirici, caratterizzate da una genealogia feminile, aggiunge a quanto si è già accennato due elementi intimamente connessi, l’esattezza e l’importanza dei quali si confermeranno nel corso della nostra ricerca. Il diritto materno appartiene ad uno stadio più antico di civiltà che non il sistema paterno; le sue forme più complete ed inattenuate noi le vediamo declinare nel punto del vittorioso organizzarsi del secondo. In corrispondenza a ciò, le forme ginecocratiche di vita ci appaion proprie soprattutto a genti più antiche di quelle elleniche, sono parti essenziali di una civiltà originaria, le caratteristiche della quale sono così strettamente legate alla sovranità del principio materno, quanto quelle dell’ellenismo lo sono invece al dominio del principio paterno. Tali idee, che qui ci sono state suggerite da poche testimonianze, nel corso della ricerca acquisteranno un carattere di inoppugnabile certezza sulla base di un insieme sempre più vasto di dati storici. Se i Locri, nel riguardo, ci riportano ai Legerei60, a queste due genti vanno subito a connettersi i Carii, gli Etolii, i Pelasgi, i Cauconii, gli Arcadi, gli Epii61, i Minii, i Teleboi. In tutte queste razze62 ci si tradisce – sia pure presso una grande varietà di espressioni particolari – un diritto materno, con la speciale civiltà, di cui esso costituisce la base. Il fenomeno di una potenza e di una grandezza della donna, che per gli Antichi fu già motivo di stupore, in ciascuno di questi popoli presenta uno stesso carattere di arcaica elevatezza e una sua precisa originarietà rispetto alla civiltà ellenica, di là dalle peculiarità proprie a ciascuno di essi. Ci è nota l’idea che sta alla base delle genealogie dei Naupacti, degli Eoeni e dei Catalogi63 e che si riconnette ad unioni di madri immortali con padri mortali, presso ad un particolare risalto dato ai beni materni, al nome materno, alla maternità delle sorelle. E a questa stessa idea ci rimanda poi l’espressione di “terra della madre” al luogo di “patria” (terra del padre)64, il carattere particolarmente sacro riconosciuto alle vittime feminili e l’inespiabilità del matricidio. Poiché qui non si tratta di considerare i punti di vista particolari, bensì quelli generali, devesi sottolineare l’importanza che, per la nostra ricerca, ha la tradizione mitica. Dato che soprattutto i ceppi più antichi del mondo ellenico ebbero relazioni col matriarcato, così proprio gli aspetti mitici delle tradizioni sono particolarmente importanti per la conoscenza della ginecocrazia – e si può anche presentire, che il posto che il diritto materno ebbe nel mito corrisponde all’alto significato che esso ebbe quale centro di tutta una civiltà.

	Si pone dunque il problema del valore che, nel nostro campo, presenta quella forma originaria di tradizione umana, cui si lega il mito, e dell’uso che noi siamo autorizzati a fare delle sue testimonianze. Un singolo esempio, offertoci dal ciclo delle leggende licie, potrà servirci, qui, da punto di riferimento. A parte le testimonianze affatto storiche di Erodoto, la storia mitica dei re contempla un caso di successione per via materna. Non uno dei figli di Sarpedone, ma sua figlia Laodamia ha diritto alla eredità e trasmette il regno al proprio figlio, gli zii di questo venendo senz’altro trascurati. Questo sistema di eredità, nel quale si può facilmente riconoscere l’idea-base del matriarcato in una assunzione sensuale e sessuale, ci viene riferito da Eustato65 in forme mitiche. Ora, se le testimonianze di Erodoto e di Nicolao66 fossero andate perdute, chi segue il modo prevalente di considerare le cose avrebbe cercato di infirmare il racconto mitologico di Eustato67, obbiettando che la sua autenticità non è confermata da nessuna fonte più antica od anche dello stesso periodo; i lati enigmatici di esso starebbero a provare che il tutto si riduce all’invenzione di qualche mitografo, e il fatto positivo, che del mito costituisce il nucleo centrale, verrebbe considerato come una aggiunta poetica al mito stesso, da relegare nel novero di quei dati inutilizzabili, il numero crescente dei quali sta peraltro ad accusare i nefasti del cosidetto metodo critico applicato al materiale tradizionale.

 

 

2. La tradizione mitica

 

	Il confronto fra i riferimenti storici e quelli mitici fa risultare tangibilmente il pervertimento proprio ad un tale modo di procedere. Il fatto è, invece, che la tradizione mitica, non appena sia confortata da una tradizione storicamente salda, ha il valore di una testimonianza dei tempi primordiali autentica e assolutamente indipendentemente dall’influsso di una fantasia arbitraria. Così, nel caso citato, la preeminenza che ha Laodamia di fronte ai propri fratelli sta già a costituire un documento del diritto materno in uso fra i Lici. Non vi è aspetto del sistema ginecocratico cui faccia difetto una simile controprova, anche se questa non sia sempre la storia dello stesso popolo ad offrirla. La civiltà ginecocratica, per via della sua stessa generalità, non fa mancare corrispondenze del genere, dato anche che, almeno in parte, il diritto materno si è conservato sino a tempi relativamente recenti. Le peculiarità di uno stesso sistema appaiono in modo concordante sia nelle tradizioni mitiche, sia in quelle rigorosamente storiche. Elementi di tempi più antichi vanno a disporsi a lato di quelli di periodi successivi e la sorprendente similiarità degli uni e degli altri ci fa quasi dimenticare i notevoli intervalli cronologici che li separano. È superfluo rilevare l’importanza che queste corrispondenze hanno per il modo, col quale la tradizione mitica va considerata: esse mostrano l’insostenibilità del punto di vista proprio alle ricerche contemporanee e destituiscono di ogni giustificazione quella già così vacillante distinzione, fra tempi storici e tempi preistorici, che è stata introdotta proprio nei riguardi della parte più importante della storia, cioè in ordine alla conoscenza delle antiche concezioni e degli antichi modi di essere.

	La risposta alla quistione già abbozzata è, dunque, che la tradizione mitica contiene la fedele espressione della legge di vita di un’epoca, dalla quale prese le mosse lo sviluppo storico del mondo antico, è una manifestazione della mentalità delle origini, è una rivelazione diretta epperò una fonte storica autentica di grande attendibilità. La preeminenza che ha Laodamia di fronte ai suoi fratelli fa rilevare ad Eustato68, che in ciò si ha un preciso contrasto rispetto alle vedute elleniche, rilievo, questo, assai interessante per la data recente della fonte in quistione. A differenza dei rappresentanti della critica odierna, il dotto bizantino non tende ad infirmare ed ancor meno ad alterare il dato tradizionale in vista della anomalia che sembra incorporare la leggenda. Questo impersonale, fidente rispettare la tradizione, proprio agli Antichi, spesso biasimato come un acritico trascrivere, contiene la migliore garanzia per l’attendibilità di testimonianze anche tarde. In tutti i domini del mondo antico69 s’incontra la stessa fedeltà e la stessa scrupolosità nel conservare e nel tramandare la tradizione, lo stesso ritegno nel trattare con mano contaminatrice i resti del mondo precedente. A ciò noi dobbiamo la possibilità di cogliere con sicurezza la forma interna delle epoche più antiche e di seguire la storia spirituale dell’umanità partendo dagli inizi, dagli stadî, dai quali ha preso le mosse ogni ulteriore sviluppo. Per quanto minore fu l’inclinazione alla critica e alle rielaborazioni soggettive, di tanto maggiore è l’attendibilità delle fonti e di tanto minore è il pericolo di una falsificazione.

	Quanto al diritto materno, il mito presenta ancora una garanzia di autenticità. Un tale diritto, infatti, si oppone così recisamente alle idee dei tempi successivi, che in questi a nessuno sarebbe venuto in mente di escogitare dei motivi ginecocratici. L’antico diritto apparì al sistema paterno come un vero enigma, per cui mai avrebbero potuto scaturire, sulla base delle idee di questo sistema, elementi che comunque potessero ispirarsi ad un matriarcato. Il privilegio di Laodamia non avrebbe mai potuto esser concepito sotto l’influenza di quelle idee elleniche, che esso va a contradire, il che vale anche per le innumerevoli traccie della stessa forma di vita presentateci dalla storia delle origini di tutte le razze70 antiche, non escluse due civiltà decisamente orientate in senso paterno, quali furono quella ateniese e quella romana. Fin nelle stesse creazioni poetiche ogni epoca obbedisce inconsciamente alla propria legge di vita: il potere della quale è tale, che sempre si afferma un naturale impulso a trasformare quel che di non conforme venga ad un’epoca da tempi precedenti. Le tradizioni ginecocratiche non sono sfuggite a questo destino. Noi incontreremo numerosi casi, nei quali la reazione di concezioni più tarde contro i resti delle precedenti e gli effetti del tentativo di sostituire nuove vedute ad altre divenute ormai inintelligibili assumono forme assai curiose. Elementi antichi vengon repressi da quelli più recenti, le auguste figure del precedente mondo ginecocratico cessano di esser rievocate secondo lo spirito che fu loro proprio, una luce più temperata va a mitigarne i tratti più duri e non il solo diritto, ma anche il modo di sentire, i moventi e le passioni vengono giudicati secondo il punto di vista divenuto predominante. Non di rado il nuovo e l’antico stanno direttamente l’uno presso all’altro. In altri casi, stessi fatti e stesse persone mostrano tratti duplici, corrispondenti rispettivamente all’epoca più antica e a quella subentrata: innocenza da un lato, colpa dall’altro, tratti di elevatezza e di dignità da un lato, dall’altro sembianze cupe e repellenti. Talvolta alla madre subentra il padre, alla sorella il fratello che nella leggenda si mescolano o si cedono il posto. Denominazioni originariamente feminili si fanno maschili e, in una parola, quanto procedette dalla concezione materna cede alle esigenze di una teoria ormai completamente enucleata della paternità. Ben lungi dal poetare nello spirito di una civiltà superata e tramontata, i tempi più recenti han dunque cercato di riportare alle proprie idee fatti e fenomeni ad essi presentatisi come una realtà eterogenea. In ciò sta la massima garanzia dell’autenticità di tutte le traccie mitiche dell’epoca ginecocratica, traccie, che posseggono la forza di prove perfettamente valide. E là dove il mito non ha potuto sottrarsi all’influsso trasformatore esercitato dal mondo successivo, là esso è maggiormente istruttivo. Le trasformazioni procedendo quasi sempre da una inconscia aderenza alle idee del tempo e solo di rado ed eccezionalmente da una dichiarata ostilità verso l’antico, la leggenda nelle sue variazioni si fa espressione vivente di corrispondenti gradi di sviluppo di un popolo e ad ogni osservatore dotato appare come uno specchio fedele dei vari periodi della vita di quello stesso popolo.

	L’attitudine che nella presente trattazione si assumerà di fronte alla tradizione mitica apparirà ora – lo spero – chiara e legittima. A quale dovizia di risultati essa poi conduca, lo potrà giudicare il singolo lettore. Nel suo gretto ed unilaterale esclusivismo, nel suo contrapporre i tempi mitici a quelli storici per restringere arbitrariamente ai secondi ogni possibile scienza dell’antichità, la ricerca storica moderna batte una via, lungo la quale mai e poi mai essa potrà conseguire una conoscenza approfondita ed organica della sua materia. Nella storia noi incontriamo sempre degli stadî, i quali presuppongono anteriori modi d’essere: mai vi sono degli inizi, dovunque vi è un continuarsi e svolgersi di elementi; non vi sono mai soltanto cause, ma cause già intrecciate a degli effetti. La vera conoscenza scientifica non consiste soltanto nel risolvere la questione relativa al “che cosa è”. Essa è completa solo quando può anche scoprire il “donde?” epperò altresì il “verso dove?”. Solo quando è capace di abbracciare ad un tempo gli inizi, lo sviluppo e la fine, il sapere diviene anche un comprendere. Ma gli inizi cadono sempre nel mito. Ogni esplorazione approfondita dell’antichità deve dunque rifarsi irremediabilmente ad esso. È nel mito che retrocedono le origini, solo esso potrà rivelarcele – e le origini condizionano ogni ulteriore sviluppo, indicano sempre la direzione che questo andrà a seguire. Senza una conoscenza delle origini, il sapere storico non giungerà mai ad una interna conclusione. La separazione fra mito e storia – legittima, finché riguardi la diversità dei mezzi usati dalla tradizione per esprimere quel che è accaduto – si dimostra dunque priva di significato e di giustificazione di fronte alla continuità dello spirito71 umano: essa va senz’altro esclusa dalla nostra indagine, da ciò dipendendo essenzialmente il successo di essa. Le forme del diritto familiare dei tempi generalmente noti dell’antichità non sono fasi originarie, bensì conseguenze di stadî di una vita precedente più antica. Considerate soltanto in se stesse, fuor da ogni rapporto di causa ad effetto, esse non rappresentano che dati isolati, suscettibili, come tali, di essere al massimo gli oggetti di un sapere, ma non certo di un comprendere. Proprio per via del suo rigore, il sistema romano del diritto paterno rimanda ad un sistema precedente, che esso dovette avversare e soffocare. L’augusta paternità rivestita dalla purezza della natura apollinea nella città di Atena, della figlia di Zeus priva di madre, va parimenti considerata come l’apice di uno sviluppo, le prime fasi del quale debbono connettersi ad un mondo retto da idee e da modi di vita affatto diversi. Come potremmo comprendere la fine, se gli inizi, per noi, dovessero davvero restare un enigma? E dove possiamo cogliere gli inizi? La risposta non è dubbia: nel mito, imagine fedele dei tempi più antichi – qui, o in nessun altro luogo.

	Il bisogno di un sapere organico non di rado ha fatto sì che si sia cercato di soddisfare in una qualche misura l’impulso a conoscere le origini passando a speculazioni filosofiche e colmando le grandi lacune della storia positiva con le ombre di un astratto giuoco intellettualistico. Singolare contraddizione, questa: respingere il mito quale invenzione poetica e, in pari tempo, abbandonarsi con tanta fiducia alle proprie fisime72! La presente ricerca eviterà accuratamente deviazioni del genere. Costeggerà coscenziosamente la terra ferma, in tutte le insenature e le sporgenze della riva, evitando l’alto mare con i suoi pericoli e le sue contingenze. Dovunque non si disponga d’altro, per prima cosa bisogna tornar ad esaminare i singoli elementi, la molteplicità dei quali ci permetterà raffronti adeguati, capaci di farci distinguere l’essenziale dall’accidentale e l’universale nella sua legge dal particolare epperò di condurci a punti di vista sempre più comprensivi. Si è rimproverato al mito di rassomigliare ad una sabbia mobile, nella quale il piede non può trovar sostegno. Questo rimprovero non colpisce l’oggetto, bensì un certo modo di considerarlo. Per quanto il mito nelle sue forme esteriori sia vario e mutevole, pure esso obbedisce a leggi precise e promette risultati saldi e sicuri non meno di ogni altra fonte di conoscenza storica. Formatosi in un periodo, nel quale la vita dei popoli era ancora in rapporto armonico con la natura, esso ha partecipato a quella inconscia conformità a leggi, che sempre esula dalle opere della libera riflessione. Noi possiamo dunque ritrovarvi, in ogni sua parte, la sistematicità e l’unitarietà, il riflettersi in ogni dettaglio di una grande legge-base, la quale nella ricchezza delle sua manifestazioni sempre testimonia di una verità interna e di una naturale necessità.

 

 

3. Unitarietà della civiltà della Madre 

 

	La civiltà ginecocratica riflette in alta misura il carattere unitario di una idea generale informatrice. Tutte le sue espressioni sono di un sol getto e recano i segni di una fase ben precisa dello sviluppo dello spirito umano. La sovranità goduta dal principio materno nella famiglia non va pensata come un fenomeno isolato. Il modo di vedere proprio all’ellenismo nel suo periodo di fioritura è ad essa irreducibile. La stessa opposizione esistente fra il principio paterno e quello matriarcale, peraltro, deve aver compenetrato l’intero stile di vita che s’intonò all’uno o all’altro dei due sistemi. Il primo elemento, che conferma l’accennata totalitarietà dell’idea ginecocratica, lo si può riferire al primato riconosciuto al lato sinistro di fronte a quello destro. La sinistra corrisponde alla potenza feminile e passiva della natura, la destra a quella virile ed attiva. La parte che ebbe la sinistra di Iside nel paese del Nilo, che si orientò in senso prevalentemente ginecocratico, basta già ad illuminare questo punto, che una quantità di altri fatti va a confermare in tutta la sua importanza, originarietà e indipendenza da influssi della speculazione filosofica73. Negli usi e nei costumi della vita civile e religiosa, nelle peculiarità dei vestimenti e delle acconciature come pure nel senso di certe espressioni ricorre sempre questa idea della preeminenza della parte sinistra – maior honos laevarum partium – nella sua relazione col matriarcato. Altrettanto significativa è una seconda espressione della stessa legge fondamentale, cioè la sovranità della Notte rispetto al Giorno che scaturisce dal grembo materno di essa. Una diversa relazione gerarchica sarebbe stata in pieno contrasto con l’idea ginecocratica. La relazione esistente fra la preeminenza data alla Notte, fra quella data alla sinistra e il principio materno fu già riconosciuta dagli Antichi: ed anche qui usi e costumi arcaici, il computo del tempo per notti, la scelta della notte per la lotta, per il tener consiglio o per l’amministrazione della giustizia, la preferenza del buio per i riti e così via – tutto ciò sta a provare che noi non abbiamo a che fare con astrazioni filosofiche di tarda formulazione, bensì con la realtà di un modo originario di vita.

	Ulteriori contrassegni di un’èra essenzialmente matriarcale, procedenti secondo necessità dalla stessa idea, sono la preeminenza che, nel culto, ebbe la Luna rispetto al Sole, la terra generatrice rispetto al mare fecondatore, il lato oscuro, connesso alla morte, rispetto a quello luminoso del divenire [nell’ambito della vita naturale], il morto rispetto al vivo, il lutto rispetto alla gioia: son tanti tratti, che nel corso della nostra ricerca si troveranno sempre più confermati ed acquisteranno un significato sempre più profondo. Noi già ci troviamo di fronte ad un mondo spirituale, nel quale il matriarcato non è più un fenomeno estraneo ed incomprensibile, bensì una naturale conseguenza. La concezione complessiva presenta naturalmente lacune e punti oscuri. Ma, una volta che si disponga di saldi principî, è facile scoprire delle analogie e trovar dunque la via, che dagli elementi noti a nostra disposizione conduce a quelli nascosti. Ed allora si vedrà che l’antichità di accenni muti ne presenta a sufficienza, per raggiungere orizzonti nuovi. L’importanza che fu riconosciuta alla sorella o all’ultimo nato costituisce un altro elemento significativo. […] L’importanza propria al vincolo sororale traspare da una osservazione di Tacito circa la concezione che, nel riguardo, avevano i Germani, e un riferimento analogo di Plutarco relativo a certi costumi romani sta a provare che non si tratta, qui, di una veduta accidentale e locale, bensì della conseguenza di una idea generale. Del pari, l’importanza rivestita dall’ultimo nato è ampiamente testimoniata dalle storie degli Eroi74 di Filostrato, opera, questa, che, per quanto tarda, è preziosa per la comprensione di più antiche vedute. A questi due punti va poi parimenti a collegarsi una quantità di dati fornitici sia dalla tradizione mitica che da congiunture storiche [derivati da popolazioni più antiche o ancora viventi], cosa che va a dimostrare la loro universalità e originarietà. A quale aspetto della idea ginecocratica si connetta l’una e l’altra veduta, non è difficile riconoscerlo. La preeminenza che ha la sorella di fronte al fratello è una nuova espressione di quella che già vedemmo attribuita alla figlia rispetto al figlio; la preeminenza che ha poi l’ultimo nato implica l’idea, che la vita si continui attraverso quel ramo del ceppo materno che, per esser scaturito per ultimo, sarà anche per ultimo raggiunto dalla morte. Vi è bisogno di rilevare i nuovi orizzonti ai quali ci conducono queste constatazioni? Di mostrare che la concezione naturalistica dell’essere umano, la quale fa preferire il rigoglio più giovane, concorda con l’imagine dei Lici circa le foglie dell’albero, che non si generano l’una dall’altra ma sorgono dal tronco comune; che il matriarcato non riflette la superiore legge dello spirito ma quella della vita materiale e corporea; che, infine, la mentalità ginecocratica in genere si connette ad un modo non paterno-uranico, ma materno-tellurico, di considerare l’umana esistenza? È necessario rilevare tutte le testimonianze degli Antichi e tutti gli aspetti delle società75 ginecocratiche che ci chiariscono senz’altro la veduta germanica riferita da Tacito circa il continuarsi del ceppo familiare attraverso la sorella e ci permettono di utilizzarla nell’insieme della nostra indagine?

 

 

4. Significato religioso del principio materno. Considerazioni sul metodo 

 

	La preeminenza riconosciuta alla sorella ci introduce in uno degli aspetti superiori di una vita basata sulla sovranità materna. Noi abbiamo già messo in rilievo il lato giuridico della ginecocrazia: ora dobbiamo accennare al suo significato morale. Se quello ci ha sorpresi nel suo contrasto rispetto a quanto ci siamo abituati a considerare come diritto familiare naturale e se esso ci ha a tutta prima allarmati con la sua incomprensibilità, il secondo lato trova invece un certo riscontro in un sentimento naturale di ogni tempo, riscontro che ce ne facilita la comprensione.

	Negli stadî più bassi ed oscuri dell’esistenza umana l’amore che lega la madre a quanto è nato dal suo corpo costituisce un punto luminoso della vita, l’unica chiarezza nella tenebra76, l’unica beatitudine in una profonda miseria. Le osservazioni fatte su razze77 ancora viventi di altri continenti, col riportare alla nostra coscienza questo fatto, ci introducono anche nel significato di quelle tradizioni mitiche, nelle quali invece appaiono per la prima volta “coloro che amano il padre” – φιλοπατορες – cosa che costituisce un importante punto di svolta nella civiltà umana. L’intima relazione del figlio col padre, il sacrificio del figlio per il genitore implicano un grado ben più alto di sviluppo morale che non l’amore materno, forza misteriosa compenetrante in egual misura tutti gli esseri della creazione terrestre. Essa appare più tardi e solo più tardi palesa tutta la sua forza. Il primo rudimento della civiltà umana, il punto di partenza per ogni virtù e per ogni più alto aspetto dell’esistenza è invece il fascino promanante dal principio materno, il quale in una vita piena di violenze dovette apparire come il principio divino dell’amore, dell’unità e della pace. Nella cura per il frutto del proprio corpo la femina impara prima dell’uomo78 a portarsi di là dai limiti del proprio io, a rivolgersi verso un altro essere e a dedicare tutte le capacità inventive dello spirito alla conservazione e all’elevazione di un’altra vita. Una tale disposizione d’animo propizierà un modo di sentire più alto, propizierà ogni azione benefica, ogni dedizione, ogni disciplina, ogni pietà verso i morti. È una idea, questa, che ha avuto espressioni molteplici nel mito e nella storia. È così che il Cretese racchiuse il più alto grado del suo amore per la terra natale nella parola “terra materna”; è così che la comunanza del grembo materno fu celebrata come il più intimo vincolo, base di una fratellanza 79 vera e originariamente unica; è così che l’assistere la madre, il proteggerla, il vendicarla, appare come il dovere più sacro, mentre l’attentare alla sua vita fu considerato come una colpa inespiabile, anche quando ciò avvenisse in nome del padre oltraggiato. È necessario soffermarsi su altre particolarità? Questi elementi già bastano per individuare il lato etico della civiltà, alla quale il matriarcato appartenne. Come ci appaiono significativi, ora, tutti quegli episodi, nei quali madri e sorelle vanno a tutelare la fedeltà, nei quali l’idea della perdita delle sorelle o di un pericolo che le minacci spinge ad affrontare entusiasticamente le peggiori sciagure, nei quali, infine, coppie di sorelle vanno ad assumere un significato tipico di valore universale.

	Ma l’amore procedente dal principio materno non ha solo una portata soggettiva: esso è generale ed abbraccia un più vasto dominio. Tacito che, accennata l’idea in quistione, la limita ai rapporti con le sorelle propri ai Germani, non può non essersi reso conto80 di tutto il significato che le competeva e di tutto il mondo storico, nel quale essa vigeva. Come al principio paterno è proprio il limite, a quello materno è proprio invece l’universalità; come quello implica l’appartenenza ad una unità determinata, così questo non conosce limitazioni, simile, in ciò, alla vita stessa della natura. Dal principio della maternità generatrice scaturisce il senso della universale fratellanza di tutti gli esseri81, senso che declina e non trova più risuonanze con l’avvento del principio della paternità. La famiglia incentrata nel patriarcato è conchiusa come un organismo individuo, quella matriarcale conserva invece quel carattere tipicamente universalistico che si ritrova nei primordi, a contrassegnare la vita materiale di fronte a quella superiore dello spirito. Imagine mortale di Demetra, della Madre Terra, il grembo di ogni donna farà il dono delle sue nascite alla gente di essa e la terra natale conoscerà solo fratelli e sorelle fino a che, col costituirsi del principio paterno, l’unità della massa sarà spezzata e il promiscuo sarà superato dal principio della differenza82.

	Nelle società matriarcali questo aspetto della ginecocrazia ha avuto molteplici espressioni e perfino un riconoscimento giuridico. Da esso procede quel principio di universale eguaglianza e libertà, che noi spesso ritroveremo come tratto fondamentale nella vita dei popoli ginecocratici, insieme alla filoxenia (simpatia per gli stranieri) e ad una decisa insofferenza per ogni specie di limiti e di restrizioni; da esso procede anche il significato complessivo di certe nozioni che, come quella del parricidium romano, solo più tardi assunsero un senso limitatamente individuale, al luogo di quello precedente, universalisticamente naturale; infine, non diversa origine ha l’esaltazione del sentimento di una generale parentela e di una simpatia – συμπαθεια – che non conosce limiti e riprende egualmente tutti i membri di un popolo. Le società83 ginecocratiche furono famose per l’assenza di interne discordie, per l’avversione da esse nutrita per ogni agitazione. Le grandi panegerie84, nelle quali tutti gli elementi di un popolo gioivano nel sentimento della fratellanza e della comunità di stirpe, han fatto in esse la loro prima apparizione e in esse hanno avuto i più propizi sviluppi. In pari tempo, qui è caratteristica la severità delle pene contemplate per chi rechi danno al prossimo e perfino ad esseri del regno animale. Costumi, come quelli delle donne romane, le quali pregavano la Grande Madre non per i figli propri, ma per quelli delle sorelle, e per esse imploravano dalla divinità uno sposo, o come quelli dei Persiani, che pregavano sempre la divinità per l’intero popolo, o infine, come quelli dei Carii, i quali ad ogni virtù anteponevano la συμπαθεια verso i parenti – in tutto ciò si hanno le migliori applicazioni del lato ora accennato del principio materno alla realtà della vita. Una temperata umanità, quale traspare dalla stessa espressione dei volti di certe imagini egizie, compenetra la civiltà del mondo ginecocratico e le conferisce una impronta, nella quale tutto quel che il sentimento materno ha di benefico è facilmente riconoscibile. Quella antica generazione, che nella sua vita tutta compenetrata dalla legge della Madre fornì all’epoca successiva la materia per il mistico 85 concetto dell’età dell’argento, ci appare secondo una saturnica schiettezza. Come ci diviene comprensibile, ora, nella descrizione esiodea di essa, l’importanza che vi avrebbe avuta la madre, la tutela che questa avrebbe continuato ad esercitare sul figlio il quale, crescendo più nel corpo che nello spirito, godendo della vita calma e piena che l’agricoltura propizia, in tale èra sarebbe rimasto fino ad età avanzata presso la madre! E come essa corrisponde a quelle imagini di una felicità poi scomparsa, che hanno sempre per motivo centrale il dominio della madre, a quelle tradizioni circa “antichi ceppi di donne”, con lo scomparire dei quali anche la pace si sarebbe dipartita da terra!86. Il valore storico del mito trova qui una conferma sorprendente. Tutte le licenze della fantasia e tutta la selva degli ornamenti poetici sempre accompagnanti tali ricordi non han potuto renderci irriconoscibile il contenuto storico della tradizione ed oscurarci i tratti principali e il significato del precedente modo di vita.

	Qui, mi sia permesso di interrompere per un momento l’esposizione di queste idee con alcune considerazioni di carattere generale. Chi penetri a fondo l’idea-base della ginecocrazia, va anche a intendere adeguatamente una serie di singoli fenomeni e di testimonianze sparse che, enigmatiche ognuna in se stessa, palesano una intima logica non appena siano state ravvicinate. Per venire a tanto s’impone però una condizione: il ricercatore deve essere capace di abbandonare interamente le idee del tempo suo e di trasporsi nel centro di un mondo spirituale assolutamente diverso. Senza questo uscir di sé, non si speri di conseguire dei serî risultati in fatto di esplorazione dell’antichità. Chi assumesse come punto di riferimento le vedute di generazioni posteriori, si troverà sempre fuorviato nella comprensione di quelle più antiche. Lo jato crescerà, le contradizioni si moltiplicheranno ed anche dopo aver messo mano a tutti i mezzi di spiegazione si affacceranno sospetti e dubbi, tanto che alla fine il miglior modo per tagliare il nodo gordiano sembrerà essere una piatta denegazione. Questa è la ragione per cui la ricerca critica dei nostri giorni non conduce ad alcun risultato importante e durevole. Sì è che la vera critica dovrebbe aver per oggetto la cosa in se stessa, dovrebbe avere per unico criterio la legge oggettiva e per unico fine la comprensione di quel che appare diverso da quanto conosciamo: la sua garanzia dovrebbe esser il numero degli elementi spiegati mediante le sue vedute fondamentali. Finché sforzerà, dubiterà e cavillerà, il ricercatore si troverà sempre dalla parte del falso, la verità restando invece da quella delle fonti e delle tradizioni sulle quali l’incomprensione, la superficialità e la vana presunzione vorrebbero scaricare ogni colpa. Ogni serio ricercatore deve tener sempre presente, che il mondo con cui ha a che fare è profondamente diverso da quello nel quale si muove il suo spirito; che le sue conoscenze, per estese che siano, sono sempre incomplete, che le sue esperienze, limitate ad un breve tratto di tempo, non sono mature – mentre il materiale che gli sta dinanzi somiglia ad un insieme di macerie e di frammenti i quali, da un certo punto di vista, spessissimo possono sembrare incoerenti, laddove, una volta stabilite le giuste relazioni, essi rivelano un ben preciso significato.

	Dal punto di vista del diritto paterno romano l’apparire delle donne sabine fra le opposte schiere dei combattenti è così stravagante, quanto la stipulazione di tipo schiettamente ginecocratico dell’accordo fra Romani e Sabini, che Plutarco senza dubbio ha ripreso da Varrone. Se invece riferiamo tali motivi ad altri di cui abbiamo le testimonianze in popoli antichi, ovvero rimasti in forme inferiori di civiltà, e se poi li riportiamo all’idea base del diritto materno, essi cessano di essere enigmatici e dal regno della fantasia poetica, nel quale chi si basa sui modi di vita e sui costumi moderni li avrebbe senz’altro banditi, passano a quello della realtà storica, ove ci appaiono come una conseguenza affatto naturale della sovranità, della intangibilità e della dignità religiosa originariamente attribuite al principio materno. Se le matrone galliche furono chiamate a decidere in tema di guerra nell’alleanza di Annibale con i Galli; se tante tradizioni antiche ci presentano delle donne, isolatamente o in collegi, in atto di amministrare la giustizia, da sole o a lato di uomini, votare nelle assemblee popolari, imporre a schiere di combattenti di arrestarsi, mediare la pace e determinarne le condizioni, sacrificare il fiore del loro corpo o la loro stessa esistenza per la salvezza del paese – chi oserà avanzare l’argomento della inverosimiglianza, della contradizione rispetto a quanto ci è noto per altra via e del contrasto con le leggi della umana natura, quali noi oggi le concepiamo, ovvero far dell’aureola poetica che avvolge quei tempi primordiali il pretesto per negare il significato storico di siffatte testimonianze? Ciò equivarrebbe a voler sacrificare al presente la realtà di quel periodo87. Certo, tutto quel che è antico possiede in alta misura il potere di dare ali all’anima di chi guarda, di portare il pensiero di là dalla nostra vita d’ogni giorno. Ma un tale potere procede dalla stessa natura dell’antico mondo, è cosa connessa alla sua stessa essenza, per cui deve valerci esso stesso come materia d’indagine anziché come motivo di prevenzione. L’èra ginecocratica è infatti la poesia della storia: per via della elevatezza, della grandezza eroica e perfino della bellezza che in essa furono conferite alla donna, per il suo esigere dall’uomo il coraggio e la cavalleria, per l’importanza riconosciuta all’amore feminile, per la disciplina e il ritegno che in essa furono precetti per l’adolescente – per tutti questi tratti, l’èra della madre si presentò al mondo antico secondo la stessa luce, in cui il tempo nostro si rappresenta l’elevatezza cavalleresca del mondo germanico. Come noi, gli Antichi si domandarono: Che ne è di quelle donne, la bellezza impeccabile, la castità e l’elevato sentire delle quali poté destar l’amore perfino negli Immortali? Dove sono le eroine, in onore alle quali Esiodo, il poeta della ginecocrazia, innalza le sue lodi? Dove sono le assemblee feminili, con le quali Dike amava intrattenersi confidenzialmente? E dove sono, anche, quegli eroi senza macchia e senza paura che, come il Bellerofonte licio, seppero unire una vita intemerata alla grandezza cavalleresca o uno spontaneo riconoscimento del prestigio feminile alle loro doti di coraggio? Aristotile rilevò che tutti i popoli guerrieri obbedivano alla donna e se noi osserviamo i tempi successivi ritroveremo più o meno la stessa cosa: affrontare il pericolo, cercare ogni specie d’avventura e porsi al servigio della bellezza è una virtù inseparabile da ogni sana pienezza giovanile. Tutto ciò, certo, è poesia di fronte alle condizioni attuali. Ma la poesia più alta e alata, più suggestiva di ogni creazione fantastica, fu una realtà storica. Più alti destini, di quel che la nostra imaginazione possa figurarsi, han portato il genere umano88. L’èra ginecocratica con le sue figure, con le sue gesta e con i suoi sentimenti è tanto vicina alla poesia, quanto essa è lontana da ogni epoca fiacca. Non lo si dimentichi: col venir meno dello slancio dello spirito declina anche la forza d’azione e la subentrata inerzia passa subito a manifestarsi in tutti i domini della vita.

	Spero che con queste ultime considerazioni i principî da me seguiti e i mezzi con i quali cercherò di trarre le basi per la conoscenza degli stadî primordiali della esistenza umana da un dominio finora ritenuto di mere fantasie poetiche, risulteranno più chiari. Dopo di che, vale riprendere l’esposizione del mondo della ginecocrazia evitando di perdersi nelle parti di dettaglio, per sorprendenti che esse talvolta siano, concentrandosi invece sugli aspetti più importanti, su quelli, dai quali procedono e nei quali riconvengono tutti gli altri. È il carattere religioso della ginecocrazia che ci fa apparire il diritto materno nella sua forma più degna, che lo riconnette ai lati più elevati dell’esistenza e che ci fa penetrare una arcaica grandezza, superata dall’ellenismo solo nello splendore delle apparenze, ma non nella profondità e nella dignità dell’idea. E qui io avverto vivo quanto mai il contrasto esistente fra il mio modo di considerare l’antichità e le idee moderne unitamente alle ricerche storiche che esse hanno informato. Riconoscere la profonda influenza esercitata dalla religione sulla vita dei popoli, concepirla come la prima fra le forze creatrici e formatrici dell’intera esistenza, considerare le idee ad essa proprie come gli elementi più importanti per la conoscenza dei lati maggiormente oscuri del mondo spirituale antico – tutto ciò sembra oggi denotare un amore sospetto per delle vedute teocratiche, sembra accusare una mente incapace, limitata, piena di pregiudizi epperò una deplorevole ricaduta nella notte profonda di tempi sinistri. […] Ora, vi è un’unica possente leva di ogni civiltà, e questa è la religione. Ogni ascesa o discesa dell’esistenza umana è un moto che prende le mosse da questo supremo dominio. Prescindendone, non vi è aspetto della vita antica che sia comprensibile e i tempi originarî, poi, divengono un enigma impenetrabile. L’uomo di allora, interamente permeato dalla fede, riferì ogni forma dell’esistenza e ogni tradizione storica a delle idee religiose fondamentali, vide ogni vicenda in una luce religiosa e si compenetrò intimamente del mondo dei suoi dèi. Che la civiltà ginecocratica debba esser stata di cotesto tipo ieratico, lo prova l’intima disposizione della natura feminile, quel profondo presentimento del divino che, mescolandosi al sentimento di amore, conferì alla madre un carattere religioso dimostratosi quanto mai potente nei tempi più selvaggi. Ci si stupisce della preeminenza della donna di fronte all’uomo soprattutto perché essa non si accorda con la distribuzione della forza fisica nei due sessi. Per leggi di natura, al più forte tocca lo scettro del potere. Se esso è invece passato nelle mani del più debole, debbono esser necessariamente intervenuti altri aspetti dell’umana natura, forze più profonde debbono aver fatto sentire il loro influsso. Non occorre rifarsi ad antiche testimonianze per rendersi conto del potere che – più di ogni altro – propiziò un tale rivolgimento. Per via della inclinazione del suo spirito verso il sovrannaturale, verso il divino, verso ciò che si sottrae alle leggi naturali, verso il miracoloso, la femina ha esercitato in ogni tempo il massimo influsso sul sesso maschile e altresì sulla mentalità e il modo di sentire dei popoli. La particolare disposizione delle donne alla religiosità – ε σεβεια – e al timor di Dio, rilevata da Pitagora nel suo discorso alle donne di Crotone, può servirci come punto di partenza; ma, dopo Platone, anche Strabone rileva, in un passo rimarchevole, che il sesso feminile in ogni tempo diffuse fra gli uomini il timor del divino –δεισιδαιμονια – e che fu esso a coltivare, nutrire e sostenere, insieme alla fede, anche ogni superstizione. Questa osservazione è confermata da figure storiche di ogni tempo e di ogni razza 89. Allo stesso modo che la prima rivelazione così spesso fu affidata a delle donne, del pari si sa della parte attiva che il sesso feminile ha avuto nella diffusione di molte religioni, talvolta in sede di lotta, talaltra per mezzo del potere del fascino sensuale. Il profetismo feminile è di più antica data di quello maschile, allo stesso modo che l’anima feminile sa conservare più durevolmente e fedelmente, sa esser più “rigida nella fede” di quella maschile: benché più debole, essa è sempre capace di andar oltre gli orizzonti dell’uomo e – specie nel campo religioso e rituale – essa è più conservatrice. Dovunque noi vediamo manifestarsi la tendenza feminile ad estender sempre più la sua influenza religiosa e quel bisogno di convertire, che scaturisce principalmente dal senso della debolezza congiunto all’orgoglio di soggiogare il più forte.

	Munito di tali forze, il sesso più debole poté scender vittoriosamente in capo contro quello più forte. Alla superiore forza fisica dell’uomo la donna oppose il possente prestigio della sua aureola religiosa, al principio della violenza quello della pace, ad ogni inimicizia cruenta lo spirito di conciliazione, all’odio l’amore – ed è così che essa seppe condurre l’esistenza selvaggia e non frenata da alcuna legge dei tempi primitivi verso quella forma più temperata e calma di civiltà, nella quale essa ormai troneggerà quale incarnazione di un più alto principio e come rivelazione della stessa legge divina. Tale è l’origine di quel potere incantatore delle figure feminili, che sa sedare le passioni più selvaggie, che sa arrestare schiere di combattenti, che riesce a conferire un carattere di inviolabilità a precetti e verdetti, i quali così assumono la dignità di una legge suprema. Ad Arete, regina dei Feaci, fu tributato un culto pressoché divino, tanto che già Eustato90 doveva considerare come poesia e fiaba il carattere sacro attribuito ai suoi responsi; il caso, tuttavia, non è isolato e in esso abbiamo l’espressione perfetta di una ginecocrazia interamente basata su elementi religiosi, con tutto il bene e con tutta la bellezza che da essa può procedere per la vita di un popolo.

 

 

5. Il matriarcato e il mistero demetrico

 

	L’intima relazione esistente fra la ginecocrazia e il carattere religioso della donna trapela da varie testimonianze. Una delle più importanti si riferisce alla legge dei Locri, secondo la quale le Fialeforie potevano esser celebrate non da un fanciullo, ma [solo] da una fanciulla. In questa usanza Polibio vede una delle prove del matriarcato epizefirico, riconoscendone così la relazione con l’idea fondamentale della ginecocrazia. Il sacrificio delle fanciulle dei Locri ad espiare il delitto di Aiace conferma questo punto, indicandoci in pari tempo l’ordine di idee donde deriva la concezione religiosa generale, secondo cui le vittime feminili sono le più gradite alla divinità. E per tale via si è condotti all’aspetto della ginecocrazia, dal quale il diritto materno trae il suo fondamento più profondo e, in pari tempo, il suo supremo significato. Ricondotta al tipo ideale di Demetra, la madre terrestre diviene anche la rappresentante mortale e la sacerdotessa della Madre primordiale tellurica, e come ierofante ne va ad amministrare il mistero. Tutti questi aspetti sono intimamente connessi tra loro e vanno ad esprimere un unico stadio di civiltà. Il culto sovrano tributato alla maternità generatrice ci conduce a quello, ad esso corrispondente, della donna mortale; la connessione esclusiva esistente fra Demetra e Core ci conduce al non meno esclusivo diritto di successione da madre a figlia e, infine, l’intima relazione dei Misteri con i culti ctonico-feminili va a fondare la funzione sacerdotale o iniziatica della madre, l’aureola sacra della quale qui consegue la sua massima sublimazione. È da questo punto di vista che ci si rivela nuovamente la vera natura dello stadio di civiltà, cui la preeminenza materna appartiene. Noi giungiamo a riconoscere la grandezza interiore della civiltà preellenica, che nel suo culto demetrico, nella sua ginecocrazia sia religiosa che sociale, nei suoi Misteri contenne un nobile germe, che s’intristì o fu soffocato negli sviluppi storici successivi. […] Dovunque s’incontri la ginecocrazia, essa si associa ai Misteri della religione ctonica, sia che questa si leghi al nome di Demetra o che si concretizzi invece nella figura materna di altre divinità equivalenti. L’interdipendenza dei due fenomeni appare in modo assai distinto nella vita del popolo licio e di quello epizefirico, due ceppi, la fedeltà eccezionalmente lunga dei quali al diritto materno si spiega appunto con l’ampio sviluppo che in essi ebbero i Misteri, in forme assai interessanti, ma finora poco comprese. Da questi dati storici deriva una conclusione ben certa. Se non si può contestare la originarietà del matriarcato e la sua relazione con uno stadio arcaico di civiltà, lo stesso dovrà valere per i Misteri, i due fenomeni costituendo due aspetti diversi, inseparabili come due gemelli, di una stessa cultura. Ciò è tanto più certo, inquantoché delle due accennate espressioni della ginecocrazia – sociale 91 l’una e l’altra religiosa – la seconda è servita di base alla prima. Le vedute religiose hanno costituito l’elemento originario, del quale le forme di vita sociale sono state la conseguenza e l’espressione. Dalla relazione esistente fra Core e Demetra deriva la preeminenza della madre rispetto al padre, della sorella rispetto al figlio – e non viceversa, per via di astrazione. Ovvero, volendo adattar meglio le parole alle vedute antiche: dei due significati propri al grembo materno, quello rituale92 e religioso è originario e prevalente, mentre quello sociale93 e giuridico è solo una conseguenza. Secondo una concezione affatto sensuale e naturalistica, lo spurium94, l’organo generativo feminile sia nel suo significato fisico inferiore che in quello superiore e trascendente a tutta prima ci si presenta come una espressione del Mistero demetrico: solo consequenzialmente esso espresse poi il matriarcato nella sua forma sociale95, quale l’abbiamo trovata nel mito licio di Sarpedone. Resta così confutata l’opinione dei moderni, secondo la quale tutto ciò che è mistero apparterrebbe a tempi di decadenza e ad una tarda degenerazione dell’ellenismo. La storia ci mostra il contrario. Il mistero feminile ha costituito l’elemento arcaico, e l’ellenismo è invece una fase successiva dello sviluppo religioso.

	Tuttavia nel suo prender le mosse dall’idea del principio materno generatore espressa dall’immagine fisica di esso […]96 la ginecocrazia restò subordinata alla materia e ai fenomeni della vita naturalistica: è da tale vita che essa trasse le sue leggi per il lato sia interno, sia esterno dell’esistenza. Essa sentì in modo più vivo delle generazioni successive l’unità di tutto quel che vive e l’armonia dell’universo, dalla quale non ci si era ancora estraniati; sentì più intensamente il dolore del destino della morte e di quella caducità dell’esistenza tellurica, che la donna e la stessa madre lamentano; con maggior nostalgia essa cercò un superiore conforto, trovandolo nella contemplazione dei fenomeni della vita naturale e riportandosi di nuovo al grembo generatore, all’amor materno che tutto accoglie, preserva e nutre. Obbedendo in tutto alle leggi dell’esistenza fisica, specialmente alla terra essa rivolse lo sguardo, pose le potenze ctoniche più in alto della luce urania, identificò prevalentemente la forza virile alle acque telluriche subordinando l’umidità fecondatrice al gremium matris, al grembo materno, e l’Oceano alla Terra. In modo affatto materiale essa dedicò le sue cure e le sue energie al miglioramento della esistenza fisica, alla “virtù pratica”: nel campo dell’agricoltura, promossa originariamente dalla donna, della costruzione delle mura, che gli Antichi collegarono così strettamente ai culti ctonici, essa conseguì una perfezione che destò l’ammirazione delle generazioni successive. Nessun’epoca, quanto quella della madre, ha attribuito tanto valore alla forma esteriore del corpo e alla sua intangibilità, e tanto poco risalto ha dato, invece, all’elemento interiore e spirituale; sul piano del diritto nessuna epoca ha sviluppato in modo altrettanto coerente il dualismo materno e l’idea di un possesso semplicemente di fatto. In pari tempo, nessuna epoca ha però promosso in egual misura l’entusiasmo lirico, questo stato d’animo tipicamente feminile traentesi dal sentimento della natura. In una parola: la vita ginecocratica corrisponde ad un naturalismo ordinato, la sua legge ideale è quella della materia, l’evoluzione che essa conosce è di tipo prevalentemente fisico. Contrassegna uno stadio di civiltà, alla quale il matriarcato è così congeniale e naturale, quanto esso invece doveva apparire estraneo e incomprensibile nell’epoca della paternità.

	Con queste considerazioni abbiamo sufficientemente chiarito il primo compito della nostra ricerca e la soluzione che vi corrisponde. Ci si presenta ora un secondo compito, non inferiore, per portata e difficoltà, al primo, anzi più importante per via della molteplicità e della peculiarità dei fenomeni da studiare. La nostra ricerca, volta finora ad individuare la struttura interna del sistema ginecocratico e della civiltà che vi si connette, dovrà prender, ora, una diversa direzione. Dopo aver precisata l’essenza della civiltà della madre, dobbiamo studiarne la storia. Il principio della ginecocrazia essendoci ormai noto, dobbiamo cercare di definire le sue relazioni con altri stadî di civiltà, sia con quelli che procedono da forme più basse di esistenza, sia con le concezioni superiori di tempi successivi, scese in lotta, le une e le altre, contro il matriarcato demetricamente ordinato.

 

 

6. Demetrismo ed afroditismo 

 

	Alla nostra ricerca si dischiude ora un nuovo aspetto dello sviluppo umano. Grandiose trasformazioni, possenti sconvolgimenti rientrano nell’ambito di questo ulteriore esame, facendoci apparire sotto una nuova luce le ascese e gli abissi degli umani destini. Ogni punto di svolta nello sviluppo dei rapporti fra i due sessi è contrassegnato da avvenimenti cruenti, i violenti trapassi essendo assai più frequenti del ritmo di una calma e graduale evoluzione. È con il suo estremismo che l’un principio va a trionfare su quello opposto; sono gli abusi l’impulso per dei progressi, e il punto del supremo trionfo è vicino a quello di un crollo. Mai l’inclinazione dell’anima umana a trascendere ogni misura, insieme alla sua incapacità di mantenersi durevolmente in una culminazione innaturale, ebbero espressioni così decise; e mai la facoltà di penetrare la grandezza selvaggia di rudi ma pur forti razze97 e di rendersi familiari vedute e forme di vita del tutto straniere è stata messa ad una così dura prova. Per molteplici che siano le forme particolari nelle quali si svolse la lotta della ginecocrazia contro altri modi di vita, pure nel complesso l’andamento generale ci si presenta con tratti ben distinti. Allo stesso modo che all’èra matriarcale doveva seguire quella del dominio del principio paterno, del pari come stadio antecedente alla ginecocrazia va considerato quello di uno sregolato eterismo. La ginecocrazia ordinata demetricamente ha quindi una posizione intermedia, tanto da rappresentare una fase di transizione dell’umanità dalle forme più basse 98 del vivere a forme superiori. Con le prime, la ginecocrazia ha in comune il punto di vista materno-materiale, con le seconde il principio monogamico. L’elemento distintivo nell’un caso è la regolazione demetrica del principio materno, con la quale essa supera la legge dell’eterismo; nel secondo caso, è il primato attribuito al grembo generatore, per via del quale essa, di fronte ad un sistema paterno completo, si palesa come una forma più bassa di vita. La nostra esposizione seguirà tali gradi o fasi nella loro successione.

	Vi sarà anzitutto da esaminare la relazione esistente fra la ginecocrazia e l’eterismo, e poi l’evoluzione rappresentata dal passaggio dal matriarcato al sistema paterno. Le relazioni di tipo monogamico sembrano così naturali e così legate alla superiore natura dell’uomo, che i più tendono ad attribuirle agli stessi primordi, respingendo l’ipotesi di rapporti sessuali sregolati e promiscui come una aberrazione di vane speculazioni sulle origini, da relegare nel mondo delle fisime99. Chi non vorrebbe condividere una tale opinione e liberare la nostra razza100 dal ricordo di una infanzia indegna? Ma le testimonianze della storia ci vietano di prestar ascolto ad orgoglio ed amor proprio; esse non lasciano dubbio sul fatto, che l’umanità è giunta alla mentalità monogamica solo attraverso un lentissimo sviluppo. Una quantità di dati assolutamente storici e probativi disarma, nel riguardo, ogni obbiezione e ogni reazione. Alle testimonianze degli Antichi si aggiungon poi i dati offertici da generazioni più recenti e ancor oggi la stessa vita di popoli di civiltà inferiore va a confermare l’autenticità con prove dirette. Traccie distinte di forme etèriche di vita si ritrovano non solo nei popoli che saranno considerati nella nostra indagine, ma anche in molti altri, e le vicende della lotta di tali forme contro la superiore legge demetrica le si possono seguire in tutta una serie di fenomeni significativi, toccanti i lati più profondi della esistenza. È incontestabile che la ginecocrazia si sia [universalmente] affermata e consolidata attraverso una resistenza cosciente e continua della donna contro l’eterismo che la degradava. Abbandonata senza aiuto agli abusi dell’uomo e, come è detto in una tradizione araba conservataci da Strabone, prostrata sino alla morte per la di lui gioia, essa dovette avvertir per prima e nel modo più profondo il desiderio di un ordine più normale e di un più puro modo di sentire, al quale l’uomo, nella coscienza baldanzosa della sua superiorità fisica, solo malvolentieri doveva adattarsi. Se si prescinde da ciò, uno dei lati più alti della ginecocrazia, cioè la sua severa disciplina di vita, non potrà mai venir compreso nella pienezza del suo significato storico, e la suprema legge di ogni Mistero, – la castità coniugale – non potrà esser valutata secondo il vero posto che le compete nello sviluppo storico dell’umana civiltà. Non si può intendere la ginecocrazia demetrica senza portar la mente a forme precedenti e più grezze di vita; la sua legge fondamentale ne presuppone una opposta, proprio nell’avversar la quale essa deve essersi formata. Per tal via, l’esistenza storica del matriarcato comprende la prova di quella dell’eterismo, veduta, questa, che risulta pienamente confermata dall’intima connessione dei singoli fenomeni nei quali si manifesta la norma antidemetrica di vita. Un esame accurato di essi che ne mostrerà il carattere unitario e ci condurrà ad una idea-base connessa ad una veduta religiosa, tanto che non ci sarà più possibile pensare a qualcosa di sporadico e di arbitrario [o semplicemente di locale]. Non si può risparmiare ai sostenitori della forza e della originarietà di relazioni esclusivamente monogamiche una dolorosa disillusione, le vedute degli Antichi essendo non solo diverse dalle loro, ma addirittura opposte. La norma demetrica apparve anticamente come la trasgressione di una opposta norma più originaria e lo stesso matrimonio come l’infrazione di un precetto religioso. Per inconcepibile che un simile stato di cose possa sembrare alla nostra attuale coscienza, pure esso ha dalla sua la testimonianza della storia e solo riferendosi ad esso si può spiegare in modo soddisfacente una serie di dati singoli, in precedenza mai considerati nel loro insieme. Così, solo su tale base si chiarisce l’idea, secondo la quale il matrimonio esigerebbe una espiazione di fronte ad una divinità di cui esso, col suo esclusivismo, oltraggia la legge. La natura non ha concesso alla donna tutto il fascino che le è proprio a che essa sfiorisca fra le braccia di un solo uomo: la legge della materia avversa ogni limitazione, odia ogni vincolo e considera l’esclusivismo sessuale come una colpa contro la divinità feminile. È così che si spiegano tutti quegli usi antichi, nei quali lo stesso matrimonio si legava a vicende etèriche: molteplici nella loro forma, essi concordano tutti nell’idea informatrice. Quell’allontanarsi dalla legge naturale della materia, che il matrimonio costituisce, va espiato con un periodo di eterismo destinato a propiziar di nuovo la benevolenza della divinità. Due cose così opposte, come la rigorosa monogamia e la dedizione etèrica, qui appaiono intimamente connesse: la stessa prostituzione vale come una garanzia per la castità coniugale, il carattere sacro della quale vien riconosciuto solo dopo che la donna, in un primo tempo, ha assolta la sua funzione naturalistica.

	È chiaro che, dato il suo contrasto con simili vedute, che erano sostenute dallo stesso culto101, un superiore modo di sentire poté guadagnar terreno solo faticosamente e col pericolo continuo di nuove ricadute. Tutta la varietà degli stadî intermedi, che noi avremo da constatare, sta infatti a dimostrare l’esito incerto che, durante i millenni, ebbe la lotta svoltasi nel riguardo. Solo a poco a poco il principio demetrico riesce ad affermarsi. Col volger dei tempi, il sacrificio espiatorio imposto alla donna si fa sempre meno grave, secondo una serie di gradi degni di esser considerati. La dedizione etèrica della donna, invece di annuale, viene richiesta una unica volta. All’eterismo delle spose e delle mogli102 subentra quello ristretto alle sole fanciulle, in un periodo prematrimoniale. Alla dedizione indiscriminata della donna succede quella da farsi a determinate persone. A tali restrizioni si associa la consacrazione di speciali ieroduli feminili destinati103 a far sì che la colpa dell’intero sesso sia espiata da una determinata classe, di modo che, a questo prezzo, le spose siano liberate dall’obbligo della dedizione, cosa rappresentante già un notevole progresso delle condizioni sociali. Quanto alle singole donne, la forma più mitigata del rito consisterà nell’offerta della capigliatura, considerata, in alcuni casi, come equivalente a quella del corpo, la capigliatura essendo stata messa in relazione, nell’antichità, con la sregolatezza della generazione etèrica in genere e, in particolare, con la vegetazione palustre, concepita come una specie di imagine di tale generazione. Si trovan [molteplici] traccie di tutti questi stadî non solo nel mito, ma anche nella storia dei popoli più vari, tradendosi nello stesso dominio linguistico per via di certe denominazioni di località, di divinità e di stirpi. Sulla base di tali traccie, la lotta fra il principio demetrico e quello etèrico ci appare in tutta la serietà di un fatto sia storico, sia religioso; una quantità notevole di miti famosi va ad assumere una intelligibilità insospettata e, infine, si rende anche chiara l’importanza avuta dalla ginecocrazia per l’umana cultura, nel suo difendere rigidamente la norma demetrica e nel suo opporsi continuamente ad ogni ricaduta nella legge naturalistica.

	Volendo accennare ad un particolare assai interessante, rileverò la relazione esistente fra le vedute più progredite e quel che gli Antichi pensavano sul significato della dote di una fanciulla. Per quanto tempo fu attribuita ai Romani l’idea, che una indotata non vale più di una concubina, idea, questa, che pel suo contrasto con tutte le nostre vedute ancor oggi ci appare incomprensibile? Per intenderne il giusto luogo storico, bisogna peraltro rifarsi ad un lato dell’eterismo, che ebbe una sua importanza in varî campi, cioè ai guadagni propiziati dall’eterismo. Il trionfo del principio demetrico fu particolarmente ostacolato appunto dalla possibilità di ogni donna di costituirsi da sé una dote restando sul piano di una vita affatto naturalistica104: per superare completamente l’eterismo la costituzione di una dote da parte della famiglia si rendeva del tutto indispensabile. Donde l’accennato disprezzo per l’indotata e, più tardi, la minaccia giuridica di una pena nei casi di relazioni [matrimoniali] ove non vi fosse la base di una dote. Nello sviluppo della lotta fra la norma demetrica e la norma etèrica di vita la dotazione ha dunque una parte importante, sì che non deve stupirci il fatto, che essa si legò alle più alte idee religiose della ginecocrazia, alla eudaimonia promessa dai Misteri per il post-mortem e che, in un mito lesbio-egizio assai curioso, l’obbligo della dotazione viene riferito alla legge di una famosa sovrana.

	Ed ora ci si fanno comprensibili anche da un altro punto di vista l’intima relazione esistente fra il diritto ereditario limitato alle figlie e l’idea demetrica, il particolare significato etico che vi si espresse e, infine, l’influsso che esso dovette esercitare sullo sviluppo etico del popolo e su quella sapienza pratica, σωφροσύνη, per cui i Lici furono così famosi. Il figlio – è detto nei testi antichi – riceve dal padre la lancia e la spada per crearsi la sua esistenza; invece la figlia, qualora non abbia una eredità, dispone solo del fiore del proprio corpo per potersi assicurare quella fortuna, che le è necessaria per ottenere un marito. Del resto, vedute analoghe le si possono ritrovare ancor oggi in isole greche che già furono sedi della ginecocrazia. Ed anche gli scrittori attici, malgrado il risalto che la loro gente dava al principio paterno, considerarono come naturale l’assegnazione di tutti i beni materni alla figlia a titolo di dote, onde difenderla dalla corruzione. L’interna verità e dignità dell’idea ginecocratica trovano qui una particolare espressione sul piano pratico: come poche altre105, una tale idea è stata un sostegno non solo della posizione sociale ma anche dell’intima purezza e della dignità della donna.

	Gli elementi qui accennati, nel loro insieme, non lasciano più alcun dubbio circa l’idea-base cui si riferiscono. Di contro all’idea materna demetricamente sublimata si palesa una concezione più bassa [e più originaria] di essa, il mero naturalismo senza freni di un tellurismo che si fa estrema legge a se stesso. Nell’analogia, è la stessa antitesi esistente fra l’agricoltura, cioè l’ordinata coltivazione, e l’iniussa ultronea creatio, quale si offre al nostro sguardo nella vegetazione selvaggia della madre terra e, tipicamente, in quella palustre. Questa vegetazione è il simbolo dell’eterismo feminile, laddove l’agricoltura corrisponde analogicamente alla legge monogamica demetricamente severa della ginecocrazia di tipo superiore. Sono, queste, due forme di vita basantisi sullo stesso principio fondamentale, cioè sulla sovranità attribuita al corpo generatore: la differenza sta nei vari aspetti della natura assunti come base per l’interpretazione del principio materno. Il grado più basso della materialità va a corrispondere alla regione inferiore della vita tellurica; quello superiore, invece, alla terra coltivata. L’uno vede riflettersi il proprio principio nella flora e nella fauna del suolo umido, che divengono gli oggetti principali del suo culto; l’altro lo riconosce invece nelle spighe e nella semente, che esso innalza a simbolo [più] sacro nel suo Mistero materno. In una quantità di miti e di riti106 questa differenza fra i due gradi della maternità ricorre in modo significativo; la lotta dell’uno contro l’altro la ritroviamo dappertutto, come un fatto sia religioso, sia storico; il passaggio107 dall’uno all’altro contrassegna una mobilitazione108 dell’intera esistenza, esprime l’impulso verso una più alta civiltà. In Scioneo109, l’uomo dei giunchi, nel frutto aureo di Atalanta, nella vittoria di Carpo su Calamo abbiamo la stessa antitesi e lo stesso trapasso evolutivo110, che nel dominio della vita umana si esprime nel superamento del culto palustre degli Joxidi111, che si tramandava solo per via materna, da parte del superiore culto eleusino. La natura ha dappertutto guidato e quasi alimentato lo sviluppo umano, contrassegnandone le fasi storiche con la gerarchia dei suoi fenomeni. L’importanza che nel mito riveste la prima istituzione monogamica, l’aureola che in esso circonfonde il nome di un Checropo112 proprio per aver promosso questa istituzione, il risalto che ha l’idea di una filiazione legittima in miti, quali la prova dell’anello di Teseo e la prova alla quale Oro fu assoggettato dal padre, come pure nella connessione del termine τεοσ – schietto – a nomi di persone, di stirpi, di divinità e di popoli – tutto ciò, insieme al patrem ciere posse (poter dire chi è il padre) romano non è l’effetto di una tendenza della leggenda a speculare né di inconsistenti elucubrazioni poetiche, ma è invece un ricordo, espresso in forme varie, di un grande e inevitabile punto di svolta della vita dei popoli. Tutto l’esclusivismo del principio materno, che trascura il padre considerando i figli come “senza padre” πατορες  o – cosa equivalente – come “figli di molti padri”, come spurii, cioè bastardi e unilaterales (generati da una sola parte, cioè soltanto dalla madre), mentre il genitore viene indicato come Ο δεις  (cioè: nessuno), come Sertor e Semo, corrisponde ad una realtà così storica, quanto lo sarà la stessa supremazia del principio materno su quello paterno propria, invece, al matriarcato demetrico: anzi questa fase successiva dei rapporti familiari presuppone la prima, mentre, a sua volta, essa è l’imprenscindibile antecedente della teoria della paternità. Nel suo insieme, lo sviluppo del genere umano non conosce salti né sbalzi improvvisi, esso si attua invece sempre con trapassi graduali, attraverso fasi, ognuna delle quali contiene in un certo qual modo in sé sia gli antecedenti, sia i conseguenti. Tutte le grandi Madri della natura, che personificarono la forza generatrice della materia, riunivano in sé entrambi i gradi del principio materno, dei quali or ora si è detto, sia quello inferiore e affatto naturalistico, sia quello superiore, monogamicamente regolato. Solo negli sviluppi successivi, le condizioni sia dei popoli che dei singoli essendo mutate, l’uno o l’altro prese il sopravvento.

	Resta così definitivamente confermata la realtà di uno stadio sociale113 premonogamico. Il successivo purificarsi della concezione della divinità corrisponde ad un superiore livello di vita e deve esser stato possibile solo in relazione con esso; del pari, ogni ricaduta in stadî inferiori e [più] sensuali non può non aver avuta una espressione corrispondente nel campo religioso. Quale pur sia il suo contenuto, non vi è creazione religiosa che, a suo tempo, non abbia dominato e informato di sé un dato periodo della civiltà umana. Ogni anomalia, qui, è inconcepibile. Dove la religione si trae da una contemplazione della natura, essa è necessariamente anche una verità della vita e il suo contenuto è in pari tempo storia del genere umano. Nessuna delle mie vedute fondamentali riceverà nel corso della seguente indagine una conferma così piena e così frequente, nessuna andrà a lumeggiare così perfettamente la lotta fra l’eterismo e la ginecocrazia monogamica. Qui si scontrano due modi114 di vita, procedenti ognuno da una propria idea religiosa e nutriti ognuno da vedute sacrali115. Più di quella di ogni altro popolo, la storia interna dei Locri epizefirici è atta a confermare l’esattezza storica dell’ordine di idee qui esposto. In nessun altro popolo il progressivo, vittorioso adergersi della ginecocrazia demetrica di contro all’originario ius naturale afroditico ci presenta espressioni così singolari; in nessun altro ci appare così chiara la dipendenza del fiorire della vita politica dal superamento dell’eterismo ma, in pari tempo, in nessun altro popolo ci si manifesta in modo altrettanto significativo l’incoercibilità delle precedenti idee religiose e il loro risveglio in una fase successiva. Alla nostra mentalità attuale sembrerà strano, che stati e rivolgimenti116riferentesi, per noi, alla calma intimità della vita familiare, abbian potuto esercitare un influsso del genere sull’intera vita politica nel suo fiorire e nel suo decadere. Chi si è applicato allo studio dello sviluppo interno dell’umanità antica ha appena degnato della sua attenzione gli aspetti di essa, di cui ci stiamo occupando. Eppure proprio dal considerare le varietà delle relazioni fra i sessi nel loro rapporto con l’intera vita e col destino delle razze117 la presente ricerca è stata senz’altro condotta nell’ambito dei massimi problemi della storia.

	Il primo grande scontro118 fra il mondo asiatico e quello ellenico, ci è stato descritto come una lotta fra il principio afroditico-etèrico e quello demetrico monogamico. L’incentivo119 della guerra di Troia fu infatti l’oltraggio subito da un talamo, e negli sviluppi di un tale motivo la vittoria completa e defintiva di Giunone demetrica su Afrodite quale madre degli Eneadi viene messa in relazione col periodo della seconda guerra punica, epperò con l’epoca, in cui la grandezza interiore del popolo romano raggiunse il suo apice. La connessione esistente fra questi elementi è ben visibile e, ormai, perfettamente logica. L’Occidente ha avuto il compito storico di far trionfare durevolmente la superiore legge demetrica di vita per mezzo delle disposizioni naturali più pure e più caste dei suoi popoli, epperò di liberare l’umanità dai vincoli del basso tellurismo, nei quali la teneva la magia della natura orientale. Roma poté condurre a termine questo sviluppo dell’umanità antica grazie all’ideale politico120 dell’impero, col quale essa apparve nella storia universale. Roma che, non diversamente dai Locri epizefirici, era connessa fin dalle origini al principio etèrico-materno dell’Afrodite asiatica e si mantenne maggiormente aderente alla religione, che non l’Ellade, la quale se ne emancipò prima e in modo più completo; Roma, che per via della dinastia dei Tarquini era entrata in stretta relazione con la civiltà affatto materna degli Etruschi e nei momenti di angoscia poté credere [in virtù dell’oracolo] che le mancasse quella Madre, che solo l’Asia può dare – questa città destinata a congiungere un mondo antico, con un nuovo mondo, senza il suo ideale politico dell’Impero121 mai avrebbe potuto contrapporsi vittoriosamente al principio materialistico della Madre e alla corrispondente concezione naturalistica asiatica; mai essa avrebbe potuto liberarsi del tutto dallo ius naturale, sì da conservar, di esso, solo la vuota cornice; mai avrebbe potuto celebrare quel suo trionfo sulle seduzioni dell’Egitto, l’espressione figurata del quale si ha, in un certo modo, nella scena della morte dell’ultima Candace afroditica ed etèrica d’Oriente – Cleopatra – e di Augusto che ne contempla il corpo esanime.

 

 

 

7. L’èra di Dioniso

 

	Nella lotta fra il principio etèrico e quello demetrico il prorompere122 del culto dionisiaco rappresenta una nuova svolta e una ricaduta deleteria dell’intera civiltà antica. È questo, per la storia della ginecocrazia, un avvenimento assai importante. Dioniso ci appare come uno dei grandi antagonisti del matriarcato e soprattutto dell’esasperazione amazzonica di esso. Irreducibile avversario della degenerazione innaturale di cui la donna, quale Amazzone, si era compiaciuta, egli si mostra invece conciliante e benevolo dovunque la legge monogamica sia osservata, dovunque la donna riprenda la sua funzione di madre, dovunque sia riconosciuta la superiorità e la grandezza propria alla sua natura fallico-virile. Da questo punto di vista il culto dionisiaco sembrerebbe aver sostenuto il principio demetrico del matrimonio ed aver notevolmente contribuito al vittorioso affermarsi della teoria paterna. Se un tale aspetto del dionisismo non può esser contestato, pure sta di fatto che il culto bacchico ha anche fomentato energicamente un orientamento etèrico della vita, cosa provata dalla storia dell’influenza da esso esercitata sull’intero mondo antico. La stessa religione che dette un posto centrale alla legge monogamica favorì, più di ogni altra, il ritorno della vita feminile al puro naturalismo dell’afroditismo; essa, che dette al principio virile un risalto assai maggiore che non al principio materno, doveva contribuire notevolmente alla degradazione dell’uomo e perfino al suo soggiacere alla femina.

	Prima fra le cause che propiziarono la diffusione rapida e vittoriosa del culto del nuovo dio sta l’esasperazione amazzonica dell’antica ginecocrazia con quell’inasprimento dell’intera esistenza, che ne è la conseguenza inevitabile. Per quanto più severa era stata la legge matriarcale, e per quanto più la donna si sentì incapace di mantenersi nell’innaturalezza123 di una vita orientata amazzonicamente – di tanto più gioiosa doveva esser dovunque l’accoglienza del dio reso ancor più irresistibile dalla promiscuità di un elemento sensuale con quello supersensuale, e di tanto maggiore doveva esser l’entusiasmo destato nel sesso feminile dal suo culto. Con una sùbita conversione, la ginecocrazia rigidamente amazzonica passa allora dalla più decisa resistenza contro il nuovo dio ad una prima124 dedizione ad esso: le donne guerriere già scese in campo contro Dioniso vanno ora a costituirne la falange eroica e irresistibile, mostrando, con un tale passaggio dall’un all’altro opposto, come sia stato sempre difficile alla natura feminile il trovare un equilibrio e una misura.

	Non si può contestare il fondamento storico delle tradizioni relative alle vicende cruente del primo diffondersi del culto bacchico e al profondo sconvolgimento che ne seguì. Vicende analoghe, in modo affatto indipendente, eppure con gli stessi tratti, ricorrono nei popoli più diversi, ed esse costituiscono un tale contrasto rispetto al successivo spirito dionisiaco, intonato ad un calmo godimento e dedito al raffinamento dell’esistenza, che è impossibile considerarle come una invenzione di tempi più tardi. Con quale potere incantatore il signore fàllico della vita naturalistica voluttuosa abbia dato un nuovo orientamento al mondo feminile, risulta da fenomeni che vanno oltre i limiti non solo della nostra esperienza, ma anche della nostra imaginazione, e che tuttavia possono esser relegati nel regno della fantasia poetica solo da chi poco sappia delle oscure profondità dell’anima umana, della forza propria ad un culto soddisfacente in egual misura bisogni sensuali e supersensuali, dell’esaltazione a cui possono pervenire dei sentimeni feminili quando l’elemento naturale vi si congiunga a quello sovrannaturale e, in più, da chi non tenga nel debito conto tutta la malia propria alla natura lussureggiante del Sud. In tutti i suoi stadî il culto dionisiaco ha conservato lo stesso carattere che ebbe nel suo primo apparire nella storia. Congeniale, per via del suo sensualismo e dell’importanza da esso riconosciuta alla legge dell’amor sessuale, alla natura feminile, il dionisismo si è associato soprattutto a questo sesso e alla sua vita ha dato un orientamento nuovo; in esso ha trovato le maggiori adesioni e la dedizione più appassionata; dall’entusiamo che in esso ha saputo destare ha tratto la sua forza. Dioniso è – nel senso più pieno della parola – il dio delle donne, la scaturigine di tutte le loro speranze sensuali e supersensuali, il centro di tutta la loro vita; per questo, proprio da esse fu per primo riconosciuto in tutta la sua gloria, e ad esse si manifestò, e attraverso di esse poté diffondersi e trionfare. Un culto125, che lega l’ideale della più alta perfezione126 alla legge del sesso stabilendo un’intima relazione fra la beatitudine della vita supersensibile e il piacere di quella sensibile doveva – con l’orientamento erotico che andava a dare alla esistenza feminile – soverchiare sempre di più il rigore e la disciplina del matronato demetrico, fino a propiziare un ritorno a quell’eterismo afroditico, che per suo modello ha la sfrenata spontaneità della vita naturale.

	Le testimonianze della storia confermano questa verità. I rapporti di Dioniso con Demetra passano sempre più al secondo piano rispetto a quelli di Dioniso con Afrodite e con altre madri della natura127 dello stesso tipo; i simboli della maternità “cereale” ben ordinata – la spiga e il pane – danno luogo128 al grappolo bacchico, al frutto voluttuoso del potente dio generatore; il latte, il miele e l’acqua – casta offerta sacrificale del tempo antico – vengono soppiantati dal vino propiziatore di ebrezza e di eccitazione sensuale, allo stesso modo che, nel culto, la regione del tellurismo più basso – quello della generazione palustre con tutte le sue creature, la sua fauna e la sua flora – prende un sopravvento significativo rispetto al superiore simbolo129 della cultura agricola e dei suoi doni.

	Fino a che punto la vita abbia seguito questa trasformazione, lo si può vedere soprattutto nelle tombe antiche, che – singolare contrasto – costituiscono la fonte principale delle nostre conoscenze circa gli aspetti erotico-sensuali della esistenza feminile dionisiaca. Di nuovo, qui vediamo quale profondo influsso la religione sia capace di esercitare sullo sviluppo di tutta una civiltà. Il culto dionisiaco ha fatto sì che l’antichità realizzasse una forma perfetta di civilizzazione interamente afroditica, di uno splendore tale, da far apparire, nel confronto, ben meschine le raffinatezze e le arti del mondo moderno. Esso sciolse ogni vincolo, rimosse tutte le differenze e con l’indirizzare lo spirito dei popoli soprattutto verso la materia e il raffinamento dell’esistenza corporea riportò di nuovo la vita sotto le leggi della materialità 130. Questa sensualizzazione dell’esistenza coincide dappertutto con il dissolversi dell’organizzazione politica e con la decadenza della vita statale. Al luogo di una articolazione ben differenziata si afferma la legge della democrazia, della massa indifferenziata, si ha quella libertà e quella eguaglianza, che contrassegnano la vita naturalistica di fronte alla vita civilmente ordinata e che si riferiscono all’aspetto corporeo-materiale dell’umana natura. Gli Antichi si resero perfettamente conto di siffatta interdipendenza, la rilevarono con espressioni decise dimostrandoci, per mezzo di importanti dati storici, come l’emancipazione della carne e quella politica siano fenomeni fatalmente131 connessi. La religione dionisiaca è l’apoteosi del godimento afroditico e, in pari tempo, la religione della fratellanza universale: ecco perché essa fu così cara ai ceti servili e incontrò tanto favore presso i tiranni, a partir dai Pisistrati e dai Tolomei132, date le basi democratiche del loro potere.

	Tutti questi fenomeni hanno una sola origine, sono tanti aspetti dell’èra, che gli Antichi chiamarono appunto di Dioniso. Procedendo da una civiltà essenzialmente feminile, essi rimettono di nuovo alla donna lo scettro già impugnato da Basileia nello Stato degli Uccelli di Aristofane; favoriscono le sue tendenze all’emancipazione, quali si palesano nelle Lisistrate e nelle Ecclesiazuse, in stretta connessione con aspetti reali della vita attico-ionica; determinano dunque una ginecocrazia nuova, dionisiaca, facentesi valere meno attraverso forme giuridiche che non attraverso la forza silenziosa di un afroditismo permeante di sé l’intera esistenza.

	Un confronto fra siffatta nuova signoria della donna e quella delle origini servirà a bene illuminare le caratteristiche di entrambi. La seconda ha i tratti casti e demetrici di una vita basata su di una rigorosa disciplina e su di un severo costume, mentre la prima si basa essenzialmente sulla legge afroditica della emancipazione della carne. Mentre la prima propizia virtù superiori e una esistenza salda e ben ordinata, per quanto chiusa in orizzonti spirituali alquanto angusti, l’altra sotto lo splendore di una vita materialmente evoluta e spiritualmente mobile cela la decadenza di ogni forza e quel rilascimento dei costumi, che più di ogni altra causa contribuì al tramonto del mondo antico. Mentre l’antica ginecocrazia ebbe per controparte le virtù guerriere dell’uomo, quella dionisiaca nell’uomo propiziò un tale infiacchimento e una tale degradazione, da suscitare alla fine il disprezzo e la repulsione della donna [stessa]. Non è piccolo segno di forza interna, nella razza133 licia e in quella elica, il fatto che esse seppero conservar intatta la purità demetrica della loro idea materna di contro agli influssi dissolutori della religione dionisiaca più a lungo di tutti gli altri popoli originariamente ginecocratici. Per quanto più la misteriosofia orfica riuscì a mantenere un’intima relazione con l’antica egemonia misterica della donna malgrado il vasto sviluppo dato al principio fallico-virile, di tanto più a lungo essa sfuggì al pericolo di esser travolta. Presso i Locri epizefirici e gli Eoli dell’isola di Lesbo si può osservar distintamente il134trapasso con tutte le sue conseguenze: ma è soprattutto nel mondo africano ed asiatico che la preesistente ginecocrazia si sviluppò in un completo dionisismo. La storia conferma ripetutamente il fatto, che le condizioni originarie della vita dei popoli spesso si riaffacciano alla fine del loro ciclo. Il moto della vita riporta la fine al principio. La presente ricerca ha il compito poco grato di metter fuori discussioni questa [triste] verità mediante una serie di nuove prove. I fenomeni che confermano questa legge, pur non esaurendosi in essi, appartengono soprattutto ai paesi orientali. Per quanto più spinta è la dissoluzione interna di un dato mondo, di tanto maggiore è la decisione con la quale il principio materiale materno torna al primo piano e con la quale la corrispondente concezione afroditico-etèrica va a riaffermarsi su quella demetrica. In tali congiunture vediamo dunque riaffermarsi quello ius naturale, che rimanda alle sfere più basse135 dell’esistenza tellurica. Mentre si è potuto dubitare che lo ius naturale abbia avuto una realtà storica perfino al livello degli stadî inferiori dello sviluppo umano, ecco che noi lo vediamo rivivere nelle fasi ultime di questo, presso ad una consapevole divinificazione del lato animale della nostra natura, fino a divenir il centro di dottrine occulte e da esser esaltato come un ideale dell’umana perfezione. In pari tempo, si ha tutta una serie di fenomeni in pieno parallelismo con quanto di più ambiguo136 presentano le più antiche tradizioni. Ciò che al principio di questa ricerca scoprimmo dietro rivestimenti mitici si conferma, in queste fasi crepuscolari, in una perfetta storicità, dimostrandoci così che lo sviluppo umano, malgrado ogni libertà dell’agire, si compie sempre in modo rigorosamente conforme a legge.

 

 

8. Apparizione dell’amazzonismo

 

	Nell’indicare i vari stadî del principio materno e le fasi della lotta degli uni contro gli altri ho ripetutamente accennato all’esasperazione amazzonica della ginecocrazia, rilevando la parte importante che questo fenomeno ha nella storia delle relazioni fra i sessi. L’amazzonismo è strettamente connesso all’eterismo – queste due singolari manifestazioni della vita feminile si condizionano e s’illuminano a vicenda. Le tradizioni pervenuteci possono chiarirci il senso di una tale interdipendenza. Il Klearch137, a proposito dei tratti amazzonici presentati da Omfale, ebbe in genere a rilevare che dovunque si manifesti questa affermazione di forza della donna vi sia da pensare ad un precedente avvilimento di essa e quindi ad un necessario trapasso da un eccesso ad un altro. Molti miti famosi, come quelli riguardanti le donne di Lemno, le Danaidi, lo stesso delitto di Clitemnestra ecc. confermano siffatta veduta. Dappertutto si può constatare che è stata la lesione del diritto della donna a suscitare la sua resistenza e ad armare la sua mano, dapprima per sua difesa, poi per una vendetta cruenta. Una legge radicata nella umana natura e specialmente in quella feminile ha condotto necessariamente dall’eterismo all’amazzonismo. Là dove l’abuso dell’uomo l’ha degradata, la femina sente dapprima il desiderio di una esistenza più sicura e più pura. Il sentimento dell’onta subìta e la forza della disperazione destan poi in lei la resistenza armata e la trasformano in una di quelle figure guerriere che, mentre sembrano esulare dal mondo di una feminilità normale138, pure nascono dal bisogno di realizzare proprio questa feminilità su di un piano più alto.

	Derivano da ciò due conseguenze, entrambe confermate dalla storia. Anzitutto, dobbiamo considerare l’amazzonismo come un fenomeno affatto generale: esso non dipende da particolari condizioni fisiche o storiche di un dato popolo, ma da aspetti e rivolgimenti della vita umana in genere. Con l’eterismo, l’amazzonismo ha dunque in comune il carattere dell’universalità. Stesse cause producono dovunque gli stessi effetti. Fenomeni amazzonici si ritrovano alle origini di tutti i popoli. […] In secondo luogo139l’amazzonismo, malgrado il suo carattere di selvaggia deviazione, contrassegna un notevole progresso nel modo umano di sentire.

	Se nel suo apparire in forme più tarde di civiltà esso rappresenta una ricaduta e una degenerazione, nel suo primo enuclearsi esso è invece segno dell’avviarsi della vita verso forme più pure e rappresenta una svolta140 non solo necessaria, ma anzi benefica per i suoi effetti sull’evoluzione umana. In esso il senso del superiore diritto del diritto materno141 va incontro ad un desiderio di forza fisica, sì da costituire il germe di quella ginecocrazia, che del potere della donna fa la base del sentimento sociale142 dei popoli. Proprio a tale riguardo la storia ci offre [le] conferme [più] istruttive. Se una ginecocrazia ordinata può incontestabilmente degenerare nell’asprezza del costume amazzonico, pure, di regola, si ha l’inverso, vale a dire: l’orientamento amazzonico della vita è l’antecedente e quasi l’introduzione143 alla ginecocrazia monogamica. È proprio quel che possiamo vedere nel mito licio che ci presenta Bellerofonte come il vincitore delle Amazzoni e, in pari tempo, come l’istitutore del diritto materno e che proprio per questa sua doppia qualità fa di lui il punto di partenza dell’intera civiltà di quel paese. Di fronte all’eterismo l’amazzonismo può dunque aver senz’altro il significato di una elevazione dell’esistenza feminile, epperò anche dell’esistenza umana in genere.

	Nel culto possiamo osservare gli stessi gradi. L’amazzonismo ha sì in comune con la ginecocrazia monogamica una intima relazione con la Luna, secondo una preeminenza di questa di fronte al Sole, che è simbolo della sovranità feminile; tuttavia l’amazzonismo dà all’astro notturno tratti più cupi e severi che non la ginecocrazia demetrica. A questa la Luna valse come un simbolo cosmico dell’unione coniugale, con riferimento al rapporto esclusivo che esiste fra Luna e Sole. Invece per l’Amazzone quell’astro, considerato nel suo apparire notturno e solitario, raffigura la rigida vergine; imaginato in una fuga continua dal Sole, esso le va ad incarnare la nemica di ogni unione durevole, col suo viso sogghignante e sempre mutevole esso evoca la faccia mortale della Gorgone, il nome stesso della quale, del resto, doveva divenire designazione di Amazzoni. Se l’antichità di questa più bassa concezione rispetto alla superiore veduta demetrica non può esser contestata, si conferma, con ciò, il luogo storico da noi assegnato all’amazzonismo. In tutte le tradizioni è ben visibile l’intima relazione esistente fra i due aspetti, vale a dire fra le forme del culto e le forme di vita e si ha di nuovo il senso di tutta l’importanza della necessaria corrispondenza della religione con la vita. Quale pur sia la loro attendibilità storica, le gesta144 delle145 schiere amazzoniche conquistatrici ci si presentano ora sotto una luce nuova. Vi si tradisce eminentemente il significato del diffondersi guerriero di un sistema religioso: col loro ricondurre l’entusiasmo feminile alla sua sorgente più possente, cioè alla duplice forza di una idea religiosa146 unita alla speranza, che il dominio della donna divina consoliderà quello della donna terrena, esse ci indicano l’importanza che l’Amazzone, nel suo possente manifestarsi, ebbe per la civiltà.

	Le vicende147 degli Stati creati dalle Amazzoni vittoriose possono egregiamente servire come conferma della giustezza della nostra veduta e per farci penetrare nell’intima logica della storia del mondo ginecocratico. Qui la tradizione mitica e quella storica sono intimamente connesse, si completano e si confermano a vicenda dandoci a conoscere una serie di stadî, che si presuppongono gli uni agli altri. Le schiere amazzoniche vittoriose passano dalle imprese guerriere ad una vita in sedi stabili; esse creano e promuovono la cultura del suolo. Nella storia della fondazione di città destinate a divenir famose sempre ricorrono nomi e gesta di Amazzoni, dalle rive del Nilo al litorale del Ponto, dall’Asia centrale fino all’Italia antica. Se una148 legge dello sviluppo umano vuole che dal nomadismo si passi ad una vita domestica stabile, è proprio alla natura feminile il facilitare e l’accelerare un tale trapasso, dovunque le sia dato di far sentire il suo influsso. Le osservazioni fatte su razze149 ancora viventi pongono fuor di dubbio il fatto, che la società umana soprattutto per un influsso feminile si è data all’agricoltura, da cui l’uomo, per se stesso, quasi sempre rifuggiva. Le numerose tradizioni antiche secondo le quali le donne, bruciando i vascelli, avrebbero posto fine ad una vita errabonda ovvero sarebbero state soprattutto esse a dare il nome a delle città o, come a Roma o nell’Elide, avrebbero avuta una intima relazione con la più antica suddivisione del suolo di quei paesi – siffatte tradizioni, se considerate alla stregua della idea che le informa, possono ben servire per farci capire gli stessi fatti storici. Stabilizzando l’esistenza, il sesso feminile assolve alla sua funzione naturale. L’elevazione della vita e dell’insieme del costume dipende essenzialmente dalla creazione e dall’abbellimento di un focolare domestico. Un ordinamento sempre più pacifico dell’esistenza con una conseguente riduzione dell’educazione guerriera, che originariamente costituiva l’unico interesse, è un logico sviluppo su questa stessa direzione150. Benché nelle città ginecocratiche151 le donne non rifuggissero mai del tutto dall’esercizio delle armi, che anzi dovette apparire loro indispensabile per consolidare il loro potere alla testa di razze152 guerriere, benché una speciale loro predilezione per il cavallo e per i suoi ornamenti sia ravvisabile anche in periodi più tardi con tratti caratteristici, perfino religiosi153 – pure la guerra appare presto come cosa esclusivamente maschile, o, almeno, come cosa in cui ben presto uomini stanno a lato delle donne: come eserciti di uomini154 che seguono una cavalleria feminile, ovvero nel rapporto inverso, come nel caso della Hierea misica155. Perciò mentre l’orientamento della vita prima predominante perde sempre più la sua forza, il dominio della donna all’interno dello Stato e nell’ambito della famiglia si conserva ancora a lungo immutato. Ma anche in questo dominio doveva via via prodursi una crescente limitazione. Respinta di posizione in posizione, la ginecocrazia si raccoglie in ambienti sempre più chiusi; svolgimento, questo, che presenta aspetti varî e molteplici. Talvolta è la sovranità nello Stato che tramonta per prima, talaltra invece quella nella famiglia. In Licia è sussistita solo quest’ultima, tanto che nulla ci è pervenuto della prima, benché si sappia che in quel paese la stessa sovranità si trasmetteva seguendo il diritto ereditario materno. In altri paesi, mentre il matriarcato cadde rapidamente in disuso nell’ambito familiare, la regalità feminile, invece, si mantenne nella sua forma integrale ovvero a fianco di quella maschile. Più di tutte le altre, resistettero a lungo contro lo spirito dei nuovi tempi quelle parti dell’antico sistema, che erano inseparabilmente connesse alla religione. Il superiore fascino proprio a tutto quel che è sacro le protesse dalla decadenza156. Ciò non vuol però dire che anche altre cause non abbiano influito: se nel caso dei Lici e degli Epizefirici l’isolamento geografico ha avuta una sua parte e se nel caso dell’Egitto e dell’Africa le condizioni stesse del paese han rappresentato un fattore importante – altrove la regalità feminile, alla fine, fu protetta dalla sua stessa debolezza, ovvero fu sostenuta con l’aiuto di mezzi artificiali.

	La causa per cui al mondo moderno si è sottratta la visione di uno stadio sociale, che, per l’umanità europea, costituisce uno dei ricordi più oscuri e remoti del suo passato e ancor oggi può considerarsi come un frammento dimenticato della storia universale, non è tanto la distruzione violenta che presto colpì la gran parte delle fondazioni amazzoniche, non risparmiando nemmeno la colonia italica dei Cleiti, ma un influsso silenzioso esercitato dal tempo e dalla prossimità di altri potenti regni157. In un ordine di ricerche che, come il presente, si trova quasi ad aver a che fare con un immane ammasso di rovine, l’utilizzare notizie riferentisi a popoli e a tempi diversi è spesso l’unico mezzo per potersi orientare. Solo avendo occhio per i più lievi accenni contenuti nelle testimonianze pervenuteci è possibile ricostruire l’unità di quel che la tradizione ci ha trasmesso frammentariamente. Le varie forme e le varie espressioni della sovranità feminile nei popoli dell’antichità ci appariranno allora come altrettanti stadî di un grandioso processo storico che può esser seguito dai tempi primordiali fino a periodi assai tardi e che nei popoli africani sembra tuttora in pieno svolgimento. Partendo dal diritto materno demetricamente ordinato, noi siamo dunque passati a considerare le forme etèriche ed amazzoniche dell’antica vita feminile. E avendo ormai intese queste forme inferiori, ci sarà possibile, ora, comprendere anche quelle superiori secondo il loro vero significato e individuare il posto effettivo che, nell’evoluzione dell’umanità, spetta alla vittoria del diritto paterno su quello materno158.

 

 

9. Passaggio al principio paterno 

 

	Il progresso costituito dal trapasso dalla concezione materna a quella paterna costituisce il più importante punto di svolta nella storia delle relazioni fra i due sessi. Se lo stadio demetrico di vita ha in comune con quello afroditico-etèrico la sovranità della maternità generatrice, le differenze riguardando solo la maggiore o minore purità dell’interpretazione di essa, il passaggio al sistema della paternità porta ad un mutamento della stessa idea-base ed implica un completo superamento del punto di vista precedente. Si fa largo una veduta del tutto nuova. Mentre la relazione della madre col figlio si basa su di un processo159 materiale ed è evidente solo come una verità sensibile e naturalistica, il concetto della paternità generatrice ha invece, in tutti i suoi aspetti, un ben diverso160 carattere. Mancando ogni rapporto diretto e tangibile del padre col bambino, anche nell’ordine monogamico questo concetto della paternità generatrice non perde mai completamente i tratti propri a qualcosa di puramente ideale161. La nascita ha una relazione immediata solo con la madre, mentre quello paterno apparve sempre come un potere lontano. Per il suo esser, ciò malgrado, la causa prima suscitatrice di vita, esso assume un carattere immateriale, per cui, rispetto ad esso, la madre che cura e nutre il figlio prende la figura d’una “materia”, λη , di un mero “luogo e ricettacolo della generazione”, di una “nutrice”.

	Su tale base, è chiaro che il risalto dato al principio paterno corrisponde ad un emanciparsi dello spirito dal mondo naturalistico dei fenomeni e che nell’affermarsi vittorioso di esso è implicito un elevarsi della umana esistenza di là dalla legge della vita animale162. Se il principio materno è comune a tutte le sfere della creazione tellurica, l’uomo163 attraverso la preeminenza che va a dare alla potenza generatrice si scioglie da una tale promiscuità e si rende consapevole della sua superiore funzione. Di là dall’esistenza corporea164 sorge ora quella spirituale e ogni relazione con le zone più basse della creazione va a restringersi alla prima. La maternità è connessa al lato corporale165 dell’essere umano e solo nel riferimento ad un tale lato sussisterà ancora una comunanza dell’uomo con gli altri esseri, mentre il principio spirituale paterno rappresenta quel che è proprio solo a lui. Con esso l’uomo infrange i vincoli del tellurismo e innalza lo166sguardo verso più alte regioni del cosmo. Ecco perché il principio paterno vittorioso fu messo in relazione con la luce celeste in modo così stretto, quanto quello materno generatore lo fu invece con la Madre Terra. L’affermarsi del diritto della paternità fu presentato come opera di eroi solari uranici in modo così universale, quanto la difesa e il rigoroso mantenimento del diritto della madre fu invece concepito [come] il primo dovere imposto dalle divinità ctoniche materne.

	In occasione del matricidio di Oreste e di Alcmeone il mito ha concepito proprio in questo modo la lotta fra il nuovo e l’antico principio ed ha strettamente connesso questo grande rivolgimento della vita antica167 ad una idea religiosa. In queste stesse tradizioni bisogna veder il ricordo di esperienze reali del genere umano. Allo stesso modo che la storicità del matriarcato è indubitabile, del pari le vicende legate al suo crollo son ben più che finzioni poetiche. [Nei destini di Oreste noi riconosciamo l’immagine degli sconvolgimenti e delle lotte dalle quali è scaturita l’elevazione del principio paterno su quello materno-ctonico.] Quale parte si voglia pur attribuire ai rivestimenti poetici, l’antitesi e la lotta fra i due principî, quale si trova esposta in Eschilo ed altresì in Euripide, corrisponde ad una realtà storica. Il punto di vista dell’antico diritto è quello delle Erinni, e secondo esso Oreste è colpevole, il sangue materno [inespiabile] chiede una espiazione; Apollo ed Atena fanno invece trionfare una legge nuova, quella della paternità in senso superiore, connessa alla luce celeste. Quella che gli stessi Dei sono chiamati a decidere non è una lotta dialettica, ma storica. Un’epoca tramonta e un’altra sorge dalle sue rovine, l’epoca apollinea. Albeggia una nuova civiltà, recisamente opposta alla precedente. Al carattere divino della madre subentra quello attribuito al padre, alla sovranità della Notte quella del Giorno, alla preeminenza del lato sinistro quella del lato destro e proprio un simile contrasto va a lumeggiare crudamente la differenza esistente fra questi due stadî della vita.

	Mentre tutte le principali caratteristiche della civiltà pelasgica derivano dalla particolare importanza riconosciuta al principio materno, l’ellenismo è invece intimamente connesso all’affermarsi della paternità. Là si ha la dipendenza della materia, qui lo sviluppo spirituale; là una conformità inconscia alla legge, qui il valore del singolo; là la dedizione alla natura, qui un portarsi di là da essa, la distruzione degli antichi limiti dell’esistenza, il tendere e il soffrire proprio alla vita prometeica invece della calma statica, del godimento e della perenne minorennità168 in un corpo d’adulto. La più alta speranza del Mistero demetrico, cui è simbolo il destino del seme, si lega al libero dono della madre; invece l’Elleno vuol conquistare tutto da sé, anche il Supremo169. Lottando, egli acquista la consapevolezza della sua natura paterna, lottando egli si eleva di là dal principio materno al quale prima soggiaceva interamente, lottando egli volge a realizzare la sua divinità. La scaturigine dell’immortalità per lui non risiede più nella donna generatrice, ma nel principio virile attivo, che egli va a rivestire di quel carattere divino, riconosciuto dall’epoca precedente solo a quella.

	La gloria di aver elevato il principio paterno alla purità del principio olimpico di Zeus spetta incontestabilmente alla razza170 attica. Benché Atene abbia avuta essa stessa una origine pelasgica, pure nel corso del suo sviluppo essa seppe subordinare completamente il principio demetrico a quello apollineo, essa venerò Teseo come un secondo Eracle nemico della donna, nella persona della dèa Atena essa sostituì alla maternità priva di padre la paternità priva di madre e perfino nella sua legislazione assicurò al diritto paterno, inteso in tutta la sua universalità, quella intangibilità, che l’antico diritto difeso dalle Erinni riconosceva solo al principio materno. Propizia nei riguardi di tutto quel che è virile, pronta ad aiutare tutti gli eroi del diritto solare paterno è Atena, la dèa vergine, nella quale l’amazzonismo guerriero dei tempi antichi riappare spiritualmente trasfigurato; ostile e fonte di sciagura è invece la sua città per tutte quelle donne che, difendendo il diritto del loro sesso, scesero in suolo attico dalle gomene delle navi in cerca di aiuto. Il contrasto fra il principio apollineo e quello demetrico ci si mostra qui in tutta la sua asprezza. Quella stessa città, la cui preistoria presenta tante traccie ginecocratiche, ha dato al principio paterno il più puro sviluppo e, procedendo con un unilaterale radicalismo nella nuova direzione, ha condannato la donna ad una posizione subordinata, la quale stupisce soprattutto per il suo contrasto con i presupposti della iniziazione eleusina.

	L’antichità ci si presenta particolarmente ricca d’insegnamenti per il fatto che in quasi tutti i domini della vita i suoi sviluppi sono giunti ad una conclusione e ogni principio vi ha avuto una piena realizzazione. Frammentaria e dilacerata nelle sue tradizioni, nell’importante campo, di cui qui si tratta, essa ci si presenta assolutamente come una unità. Per tal via, l’esplorazione di essa presenta, come quella di nessun’altra epoca, il vantaggio di assicurarci un sapere completo. Il confronto del punto di partenza con quello di arrivo è il mezzo più efficace per penetrare a fondo la natura di entrambi. Proprio nel loro contrasto le caratteristiche di ogni stadio ci si fanno pienamente intelligibili. Non è dunque una estensione indebita della mia ricerca, ma una parte essenziale171 di essa, seguire attentamente l’organizzarsi del principio paterno e le trasformazioni della vita che ne conseguirono.

	Il passaggio dal punto di vista materno a quello paterno va particolarmente seguito in due campi, in quello della famiglia ampliata dal principio dell’adozione, e in quello della mantica. Inconcepibile fino a che predomini un modo puramente etèrico di vita, l’adozione presso lo stesso principio demetrico ha tutto un altro significato che non presso l’idea apollinea. Poiché nel demetrismo la nascita veniva riferita solo alla madre, la base dell’adozione restava sempre naturalistica; invece nell’apollinismo l’adozione, pel significato ideale172 che ha la paternità, può elevarsi al significato di una generazione puramente spirituale, di una paternità priva di madre e libera da ogni materialità, tanto da conferire all’idea di successione per via diretta, ignorata dal matriarcato, una perfezione che ci condurrà fino alle vedute circa l’immortalità apollinea delle stirpi.

	Nel campo della mantica uno sviluppo nello stesso senso si lascia ravvisare specialmente nell’organizzarsi degli oracoli iamidici. Questi oracoli, materno-tellurici nei loro gradi inferiori, melampodici [,] in quelli superiori, assumono un indirizzo del tutto paterno, apollineo, connesso all’idea della discendenza per linea paterna, che in essi ora viene in risalto presso ad una suprema spiritualizzazione del principio dell’adozione, la quale ci riconduce allo stesso ordine di idee. Ma ciò che rende doppiamente interessante una indagine in proposito è il fatto, che qui siamo riportati all’Arcadia e all’Elide, regioni che furono due importanti centri della ginecocrazia, per cui possiamo constatare direttamente il parallelismo degli sviluppi nel diritto familiare, nella mantica e nel culto173 in genere. Per via di siffatte corrispondenze in dominî del tutto diversi della vita, l’idea di un’unica legge formativa dello spirito umano acquista, qui, un alto grado di certezza oggettiva. Si ha dovunque lo stesso moto di elevazione dalla terra al cielo, dalla materialità all’immaterialità, dalla madre al padre – dovunque agisce quel principio orfico, che determina una purificazione progressiva dell’esistenza attraverso un movimento ascendente. [E in questo la sua principale opposizione con la dottrina cristiana e con la sua disposizione: “Non fu creato l’uomo per la donna, ma la donna per l’uomo”]. 

 

 

10. Le corrispondenze cosmiche – Apollo 

 

	La seconda parte della mia ricerca, di carattere storico, riguarda la lotta del matriarcato contro altre forme di vita, più alte o più basse, ed ha per base la considerazione delle intime corrispondenze esistenti fra il graduale sviluppo spirituale dell’uomo e una serie di fenomeni cosmici sempre più augusti. Il contrasto esistente fra la mentalità attuale e quella antica, in nessun punto si rende così evidente come qui. Subordinare l’elemento spirituale a leggi fisiche, riconnettere lo sviluppo umano a potenze cosmiche appare oggi una cosa talmente singolare, che si è tentati di relegarla nel dominio delle fisime filosofiche 174 o di presentarla come “vaneggiamento e sublime sciocchezza”. Eppure qui non si tratta delle elucubrazioni di filosofie nuove od antiche e di arbitrarie analogie, insomma di mera speculazione, bensì – se così mi è lecito esprimermi – di una verità positiva, che è ad un tempo esperienza e pensiero e quasi una filosofia rivelatasi nello stesso sviluppo storico del mondo antico. Tutti gli aspetti della vita antica ne sono informati; in tutti i gradi dello sviluppo religioso la si ritrova come una idea direttiva; ogni elevazione del diritto familiare l’ha alla sua base. Essa sovrasta e muove tutto e costituisce l’unica chiave esplicativa per un gran numero di miti e di simboli che tuttora attendono di esser compresi.

	La nostra precedente esposizione ci ha già resi familiari i punti di vista dell’uomo antico. Avendo già rilevato il dipendere dei singoli stadî del diritto familiare da corrispondenti e ben distinte idee religiose, siamo ora portati a supporre che lo stesso rapporto di subordinazione, secondo il quale la religione stava 175 rispetto ai fenomeni naturali, vada logicamente a riflettersi anche nelle varie forme della famiglia. L’esame dell’antichità ci conferma ad ogni passo una tale idea176. Tutti gli stadî della vita sessuale – dall’eterismo afroditico fino alla purità apollinea del principio paterno – corrispondono a stadî della vita della natura, dalla vegetazione selvaggia delle paludi, imagine della maternità antimonogamica177, fino alla legge armoniosa del mondo uranico e della luce celeste, la quale come flamma non urens corrisponde alla spiritualità del principio paterno perennemente ringiovanentesi. Questa correlazione è così costante, che dal predominare nel culto dell’uno o dell’altro dei grandi principî della natura si può dedurre l’esistenza di un corrispondente orientamento dei rapporti sessuali, allo stesso modo che il nome maschile o feminile dato all’astro notturno nei centri più importanti del culto lunare può esser concepito come una espressione del dominio della donna, ovvero di quello dell’uomo.

	Considerando i tre grandi enti cosmici, cioè la Terra, la Luna e il Sole, la prima ci appare come incarnazione del principio materno, mentre l’ultimo si connette all’affermarsi del principio paterno. Il più basso178 stadio religioso – quello del mero tellurismo – sostiene la sovranità del grembo materno, pone nelle acque telluriche e nei venti, i quali, riferiti all’atmosfera della terra, hanno una parte soprattutto nei sistemi ctonici, la sede della forza virile; questa viene peraltro subordinata alla forza feminile e l’Oceano, del pari, viene subordinato al grembo della Madre Terra – gremium matris terrae. Alla Terra viene assimilata la Notte che, concepita come una potenza ctonica, e pensata come una Madre, viene particolarmente connessa alla femina e va a ricevere il più antico scettro. Per contro, il Sole indirizza lo sguardo alla179 contemplazione della più alta gloria, che è propria alla forza virile. L’astro diurno fa trionfare l’idea della paternità. È uno sviluppo che si compie in tre fasi, due delle quali tornano a connettersi a fenomeni naturali, mentre la terza cerca di andar di là da essi. Al sorgere del Sole l’antica religione legò l’idea di quel superamento vittorioso della oscurità materna, che già nei Misteri, in forme varie, fece da base alle speranze nell’aldilà. In questa fase aurorale il Figlio luminoso è però ancora [del tutto] dominato dalla Madre, il Giorno viene chiamato “notturno”, μερη νυ τερινη ; concepito come una generazione priva di padre di180 Mater Matuta – di questa grande Eileithyia – esso reca ancora i contrassegni dell’idea materna.

	La liberazione dal vincolo della Madre è completa solo quando il Sole giunge a dispiegare interamente la sua potenza luminosa. Al suo zenit, parimenti lontano dal punto della nascita come da quello del tramonto, [quasi un pastore nel suo condurre le greggi al pascolo e ricondurle all’ovile,] esso rappresenta la paternità trionfante, allo splendore della quale si subordina quella Madre, che invece si affermava come dominatrice di fronte alla virilità semplicemente181 poseidonica. Questa è la realizzazione dionisiaca del diritto paterno, lo stadio in cui Dioniso appare simultaneamente come la potenza solare nella sua esuberanza e come asseveratore dell’idea paterna: caratteristiche, queste, esattamente corrispondenti. La paternità dionisiaca è fecondatrice in senso fallico così come lo è il Sole nella sua esuberante virilità: in perenne ricerca di una materia ricettiva nella quale destar la vita, tale è Sol e tale è la paternità dionisiacamente concepita.

	Assai diverso e molto più puro è il terzo modo di apparire del Sole, cioè quello apollineo. Dal Sole concepito fallicamente, soggetto all’eterna vicenda del sorgere e del tramontare, del divenire e del trapassare, si viene ora al Sole inteso come una sorgente immutabile di luce nel regno della esistenza celeste182, come un ente staccato da ogni promiscuità con i processi della fecondazione e della generazione e da ogni desiderio di unirsi alla sostanza feminile. Se con Dionisio il principio paterno si eleva [soltanto] di là da quallo materno, Apollo si libera del tutto da ogni relazione con la donna. La sua paternità è priva di madre, spirituale, simile a quella propria dell’adozione, non soggetta a quella Morte-Notte, verso la quale Dioniso, nella sua natura fallica, sempre torna a volgere lo sguardo.

	La relazione esistente fra i due enti luminosi e le due corrispondenti concezioni della paternità secondo lo Jon di Euripide, – opera che, nel suo rifarsi alla dottrina delfica, per la nostra ricerca è più importante del romanzo amoroso di Eliodoro – si presenta come segue. Fra i due estremi – Terra e Sole – la Luna ha una posizione intermedia, per cui gli Antichi la considerarono come frontiera fra due mondi. La Luna, nel suo essere il più puro degli enti tellurici e il più impuro di quelli uranici, ci appare come simbolo della maternità purificatasi e dignitificatasi mercè il principio demetrico e nella sua natura di “terra celeste” va a contrapporsi alla terra vera e propria esattamente allo stesso modo che la donna consacrata demetricamente si contrappone all’etèra. Corrispondentemente a ciò, il diritto materno monogamico appare sempre e invariabilmente connesso alla preeminenza accordata nel culto alla Luna di contro al Sole e l’iniziazione propria ai Misteri demetrici, base della ginecocrazia, appare parimenti come un dono della Luna. La Luna appare come madre e, simultaneamente, come scaturigine della dottrina, non solo nei Misteri demetrici, ma anche in quelli dionisiaci: negli uni come negli altri essa ci si presenta sempre come un183 prototipo della donna ginecocratica.

	Qui è inutile soffermarsi ulteriormente sulle vedute antiche in proposito, che nel corso della mia ricerca appariranno indispensabili per la comprensione di mille dettagli: basta, per ora, aver accennato alla idea fondamentale. La corrispondenza184 delle singole fasi dei rapporti fra i sessi con i185 fenomeni cosmici non è una analogia arbitraria, ma un fenomeno storico, un motivo della storia universale. Dovrebbe sottrarsi forse alle leggi del cosmo solo l’uomo, che ne è la suprema manifestazione? Riferito alla gerarchia dei grandi enti cosmici, che han costituito successivamente il centro del culto e delle concezioni dei popoli antichi, lo sviluppo del diritto familiare presenta un massimo grado di necessità interna e di conformità a legge. I fenomeni passeggeri della storia ci appaiono come l’espressione di quelle idee creatrici divine, che sono alla base stessa della religione.

 

 

11. La romanità apollineo-solare 

 

	Le considerazioni ora sviluppate ci danno modo di giudicare la storia delle relazioni fra i sessi anche nella loro ultima fase. Dopo aver esaminati i vari stadî compresi fra il tellurismo sregolato e le più pure forme del diritto della luce e dopo aver studiato tali fasi nei loro aspetti storici, religiosi e cosmici, ad esaurire il nostro argomento resta ancora un problema, e cioè: quale è la forma definitiva che, in questo dominio, l’antichità seppe dare alla vita? Soprattutto due potenze sembrano aver realizzato ed affermato il diritto paterno, l’Apollo delfico e il principio politico romano186 dell’Imperium virile.

	Però la storia ci insegna che l’umanità deve le sue culminazioni più al secondo che non al primo. Per quanto l’idea politica di Roma può, rispetto a quella delfico-apollinea, aver avuto un grado minore di spiritualità, pure con le sue formulazioni giuridiche e con la stretta relazione che ebbe con l’intera vita, sia privata, sia pubblica, esso rappresentò una base, per l’assenza della quale la forza puramente spirituale del dio apollineo doveva essere spezzata. Mentre l’idea romana seppe resistere vittoriosamente ad ogni attacco e non fu travolta né dalla corruzione della vita né da una sempre più decisa riviviscenza di concezioni materialistiche, il culto delfico-apollineo non riuscì a riaffermarsi nelle lotte che dovette necessariamente impegnare contro concezioni inferiori facentisi largo nel Mediterraneo187. Qui noi vediamo il principio paterno scender nuovamente dal livello di una purezza apollinea a quello della materialità dionisiaca, preparando così una ripresa di culti materni e un nuovo trionfo del principio feminile. Mentre l’intima unione che i due enti luminosi celebrarono a Delfi sembrava far sì che l’esuberanza fallica di Dioniso, purificandosi attraverso la calma e la chiarità immutabile di Apollo, quasi superasse se stessa, in via di fatto si ebbe il risultato opposto; il fascino maggiormente sensuale del dio generatore prese il sopravvento sulla beltà più spirituale del suo compagno e ne usurpò sempre più il prestigio. Invece di un’èra apollinea si fece dunque largo un’èra dionisiaca e nessun dio sembrò aver avuto in egual misura dallo Zeus olimpico lo scettro del potere, che non Dioniso, il quale seppe subordinare a sé tutti gli altri culti fino ad apparire centro di una religione universale sovrastante l’intero mondo antico.

	Nella narrazione di Nonnio188 vediamo Apollo e Dioniso disputarsi il premio dinanzi al consesso degli dèi. Sicuro della vittoria, Apollo leva in alto il suo sguardo, ma quando il suo antagonista offre un vino ardente, Apollo arrossendo abbassa di nuovo il capo, non disponendo di alcun dono che possa stare all’altezza di esso. Questa allegoria sembra adombrare l’elevatezza e, in pari tempo, la debolezza della natura apollinea, rivelandoci, in pari tempo, il segreto del trionfo di Dioniso. L’incontro del mondo greco con quello orientale, propiziato da Alessandro Magno, qui va ad assumere una particolare importanza. Le due grandi concezioni antitetiche della vita si scontrano per poi conciliarsi in una certa misura nel culto dionisiaco. In nessun luogo Dioniso fu così venerato e fatto oggetto di un culto così ricco, come nella dinastia dei Tolomei, la quale in esso vide un mezzo atto a facilitare notevolmente l’assimilazione delle genti del paese con gli stranieri. La trattazione che seguirà presterà particolare attenzione a questa lotta fra idee universali, quale si tradisce nella forme particolari assunte dalle relazioni fra i sessi e scoprirà le traccie di una ostinata resistenza opposta dal principio autonomo di Iside contro la concezione greca della paternità.

	Soprattutto due tradizioni colpiscono particolarmente la nostra attenzione, l’una mitica e l’altra storica. Nella narrazione relativa alla gara di Alessandro Magno con la Candace indo-meroitica in fatto di sapienza, l’umanità di quel tempo proiettò le sue vedute circa la relazione fra il principio virile-spirituale, che sembrò aver in Alessandro una delle sue più superbe incarnazioni, e la sovranità materna propria al mondo asiatico-egizio; essa rese omaggio al superiore carattere divino della paternità, ma rilevò anche che il giovane eroe, il quale percorreva con passi veloci una via fatidica, dinanzi allo sguardo meravigliato di due mondi, non seppe subordinare durevolmente il diritto della donna a quello dell’uomo e fu costretto a tributare dappertutto un aperto riconoscimento al primo. La seconda tradizione, di carattere rigorosamente storico, si rifà ai tempi del primo Tolomeo: i singoli fatti che essa riferisce all’elezione del Sarapide sinopensico189 e al suo insediarsi in Egitto, soprattutto il risalto da essa dato all’azione consapevole della divinità delfica e alla paternità completamente sciolta da ogni unione con l’elemento feminile, ci rendono questa tradizione assai significativa in ordine al punto di vista che a tutta prima la dinastia greca fu costretta ad assumere per consolidare la propria sovranità. È incontestabile che qui la testimonianza della storia politica concorda del tutto con quella della storia religiosa.

	Il principio spirituale dell’Apollo delfico non seppe pertanto dare la sua impronta alla vita del mondo antico e farle superare concezioni inferiori e materiali dei rapporti fra i sessi. L’umanità deve il consolidamento del principio paterno all’idea romana dello Stato, la quale seppe dargli una rigorosa forma giuridica, affermandolo coerentemente in tutti i dominî dell’esistenza, facendo di esso la base dell’intera vita, costituendolo in una completa indipendenza dal decadere della religione, dall’influsso di costumi corrotti e dalla ricaduta dell’anima popolare in vedute ginecocratiche. Il diritto romano ha saputo sostenere vittoriosamente il principio paterno da esso eletto contro gli attacchi e i pericoli fomentati dall’Oriente, legati alla possente avanzata dei culti materni di una Iside e di una Cibele e agli stessi Misteri dionisiaci; in modo parimenti vittorioso esso lo riaffermò presso alle trasformazioni della vita derivate dalla decadenza della libertà, presso al principio della fecondità feminile introdotto per la prima volta da Augusto nella legislazione, presso all’influenza di donne e di madri imperiali che, in scherno all’antico spirito romano190, invano191 cercarono di impadronirsi dei fasces e dei signa, presso alla spiccata inclinazione di un Giustiniano per una concezione affatto naturalistica dei rapporti fra i sessi, per la completa parificazione della donna e per una esaltazione della maternità generatrice. Nelle stesse provincie orientali il diritto romano combatté con successo contro le continue reazioni provocate dal disdegno dimostrato da Roma per il principio feminile. Confrontando questa forza dell’idea politica romana192 con la scarsa capacità di resistenza dimostrata da un principio puramente religioso, quale fu quello delfico193, ci si può convincere di quanto sia debole l’umana natura quando sia lasciata a se stessa, quando non sia sostenuta da forme severe di costume. Il mondo antico salutò in Augusto, figlio adottivo che aveva vendicato la morte del suo padre spirituale, un secondo Oreste e lo associò all’inizio di un’èra nuova, di un’èra apollinea. E l’umanità poté raggiunger questo culmine, non tanto grazie all’intima forza dell’idea religiosa apollinea194, quanto grazie alla formazione politica datale da Roma, che modificò variamente le vedute su cui si basava senza però abbandonarle mai del tutto.

	La conferma più curiosa delle mie vedute ce la offre la considerazione dei rapporti reciproci intercorsi fra la diffusione del principio giuridico romano e quella del culto egizio-asiatico della Madre. Nello stesso periodo in cui, con la caduta dell’ultima Candace, l’Oriente viene completamente dominato, il principio materno superato in sede politica riacquista forza, celebra ancora un trionfo, si prende in sede di religione una rivincita sull’Occidente per quel che l’Occidente stesso aveva irremediabilmente pregiudicato sul piano della vita civile. Così la lotta, conchiusasi su di un piano, si riaccende su di un altro più alto, che peraltro non doveva mancar di esercitare la sua influenza sul primo. Le nuove vittorie che il principio materno riuscì a riportare perfino di fronte alla rivelazione del puro principio della paternità spirituale stanno a dimostrare quanto riesca difficile all’uomo, in ogni tempo e nel campo delle religioni più varie, superare la forza d’inerzia propria alla natura materiale e raggiungere il fine supremo della sua vocazione, cioè l’elevamento dell’esistenza terrena fino alla purità del principio paterno divino.

 

 

12. Sul metodo dell’indagine

 

	Dati i limiti della nostra ricerca, con queste ultime considerazioni possiamo concludere l’ordine di idee ora esposto. Per finire, vogliamo ancora fornire al lettore un chiarimento circa il metodo seguito dall’indagine e dall’esposizione 195.

	Una ricerca storica alla quale s’impone il compito di raccogliere, esaminare e connettere per la prima volta tutti i dati a disposizione, dovrà cominciar col mettere in rilievo i singoli elementi e solo gradatamente potrà risalire, da essi, a punti di vista più generali. La riuscita del suo assunto dipenderà dall’accuratezza nella cernita del materiale e dalla rigorosa oggettività e spregiudicatezza della valutazione di esso. Con ciò sono indicati [entrambi] i criteri seguiti nello sviluppo della nostra trattazione. Essa ordinerà l’intera materia secondo i vari popoli, i quali ci serviranno da criterio fondamentale per la ripartizione; ed ogni sezione s’inizierà con l’esame di alcune testimonianze particolarmente significative. Per la natura stessa di un simile metodo, non sarà possibile esporre secondo un logico sviluppo le varie concezioni riferentisi al diritto materno; a seconda del contenuto delle testimonianze, dovremo considerare in un dato popolo un aspetto e in un altro popolo un aspetto diverso, né si potranno evitare delle ripetizioni, cosa che non ci potrà esser rimproverata, dato il carattere nuovo e inusitato che per molti presenta un simile campo di indagini. Le separazioni e le ripetizioni sono inevitabili in un tale metodo, che tuttavia ci si raccomanda per tutta una serie di precisi vantaggi. Nella vita dei popoli predomina una ricchezza e una varietà di elementi. Sotto l’influsso di condizioni locali e di sviluppi particolari le idee fondamentali di un’antica fase di civiltà possono assumere espressioni diverse a seconda delle varie stirpi: così l’uniformità di un fenomeno potrà non esser del tutto visibile, i particolari possono colpirci di più e per mille circostanze noi possiamo trovarci a constatare che certe forme di vita, rapidamente esauritesi in un paese, in un altro hanno invece un ampio sviluppo.

	Per adeguarsi a questa ricchezza di formazioni storiche e per preservare la ricerca da ogni dogmatica unilateralezza è evidentemente necessario considerare partitamente ogni singolo popolo. Il compito di una indagine intesa ad ampliare gli orizzonti della storia e della conoscenza storica non può essere quello di metter su un vuoto edificio speculativo, ma di comprendere la vita nel suo movimento e nelle sue varie manifestazioni. Benché i punti di vista generali abbiano il massimo valore, pure essi rivelano tutto il loro significato solo in funzione della massima ricchezza dei dettagli e il duplice bisogno dell’anima umana, desiderosa d’intendere sia l’unità che la molteplicità, è soddisfatto solo quando il generale si congiunge rettamente col particolare e l’idea direttiva di un dato ciclo di civiltà va a riflettersi in quello delle singole razze196.

	Ognuna delle stirpi che la nostra ricerca via via considererà arricchirà di nuovi elementi il quadro complessivo della ginecocrazia e della sua storia, mentre ci farà apparire quelli già noti da un punto di vista diverso e prima trascurato. Così la conoscenza procederà di pari passo con l’indagine, le lacune saranno colmate, le prime osservazioni verranno confermate, rettificate o ampliate dalle successive, il nostro sapere assumerà una forma sempre più precisa, la comprensione avrà una base sempre più salda 197, ci si riveleranno dei punti di vista sempre più alti che infine si unificheranno in una idea suprema. La soddisfazione data dall’avvicinarsi gradatamente al risultato è maggiore di quella del risultato in se stesso. Se l’esposizione non deve rinunciare a questo fascino legato alla ricerca, quindi, più che preoccuparsi di esporre direttamente i risultati, essa deve mettere a parte del processo della loro acquisizione.

	Appunto per questo, la seguente trattazione richiederà in ogni sua parte una collaborazione e una partecipazione di chi legge e farà sempre sentire la cura dell’autore di non frapporsi fra il materiale raccolto dalle fonti antiche e il giudizio del lettore, perché ciò distoglierebbe l’attenzione di quest’ultimo dal vero oggetto, al quale deve applicarsi. Solo quel che si consegue da sé ha davvero un valore – nulla urta più l’umana natura di qualcosa di presentato in forma finita. Di fronte al pubblico, il presente libro non ha nessun’altra pretesa oltre quella di presentare alla riflessione della ricerca dotta una materia nuova e non facilmente esauribile. Se riuscirà a dare un tale incitamento, esso accetterà volentieri la parte modesta propria ad un semplice lavoro preparatorio e si sottometterà anche di buon grado al destino abituale di tutti i primi tentativi, che è quello di esser poco considerati e di esser giudicati da chi vien dopo solo alla stregua dei loro difetti e delle loro imperfezioni.

 







II. Stadî intermedi – “Bellerofonte”

 

 

 

 

	Riproduciamo le parti essenziali dei paragrafi 1-4, con i quali si inizia l’opera principale del Bachofen sul matriarcato. Già qui abbiamo un esempio del modo con cui il Bachofen interpreta il mito. Le varie forme del mito sono da lui considerate in primo luogo come riflessi dei varî stadî dei rapporti fra i sessi – ma per tal via esse rimandano subito ad analogie cosmiche, legate anche a fenomeni e ad elementi della natura. Non è che ci si arresti però a quest’ultimi, come fa ottusamente la cosidetta scuola naturalistica: la natura, a sua volta, appare come un simbolo, onde si è riportati a significati metafisici fondamentali, a quelle idee-madri e a quelle forme tipiche di spiritualità, di cui si è detto nella nostra introduzione. Nella sezione che seguirà e che tratterà di Tanaquilla, il Bachofen espliciterà i presupposti del suo metodo d’indagine; esso parte dall’idea che l’ordine spirituale, attraverso rapporti di analogia, si riflette in quello naturale, storico e, infine, umano. Risulta da ciò il carattere “tradizionale” di un tale metodo; esso riprende, in una certa misura, la concezione simbolico-sacrale del mondo, che fu propria ad ogni civiltà di tipo tradizionale.

	In questo passo, soprattutto attraverso il famoso paragone omerico delle foglie e della foresta e la profonda interpretazione che di esso fa il Bachofen, viene a precisarsi la concezione generale che sta alla base della “civiltà della madre” e di ogni forma di “tellurismo”. Qui si presenta anzi l’occasione per fare un rilievo non privo d’importanza. Secondo una certa interpretazione unilaterale e perfino tendenziosa, l’essenza della visione ellenica della vita sarebbe l’idea dell’eterno ritorno, del destino oscuro del “ciclo delle nascite”, dal quale, per l’uomo, non vi è scampo; e tale è anche la veduta di certi storici, intesi a falsare il mondo precristiano per dare in monopolio esclusivo al cristianesimo tutto ciò che è sovrannaturalità e trascendenza. Questa interpretazione è fondamentalmente falsa. Essa dà la parte per il tutto; anzi dà come specificamente ellenico ciò che invece procede da concezioni e da religioni pre-elleniche e non-elleniche, a loro volta dovute ad influenze non-arie o legate a forme involutive di più antiche civiltà arie. L’Ellade vera, l’Ellade in quanto tale, è quella apollinea ed olimpica, che supera e relega ad un piano inferiore, al dominio puramente naturalistico e “fisico” (nel senso greco della parola physis) la legge tellurica dell’“eterno ritorno” e del ciclo fatale e mortale delle nascite. Per tal via, l’Ellade resta fedele alla concezione generale aria e indoeuropea del mondo. È noto che, come le antiche razze nordiche conoscevano il destino privilegiato della Walhalla e dell’Asgard, sede solare degli “eroi divini”, degli Asen, di contro al destino di dissoluzione nel mondo gelido e nubiloso del Niflheim, riservato agli esseri comuni – del pari la civiltà indo-aria oppose la “via della liberazione” all’esistenza samsârica, concepita esattamente come eterna e vana ruota delle nascite: per cui si parlò di un “via degli dèi”, devayâna, che, sotto segno solare, conduce l’anima ad una esistenza uranica, opposta al pitr-yâna, che ha essenzialmente tratti tellurici e, secondo alcuni testi, anche lunari-materni: chi la percorre, è ridissolto e “sacrificato” nella sostanza collettiva del ceppo da cui è nato, come materia per nuove nascite. L’orfismo purificato si rifà più o meno alle stesse idee.

	L’accenno fatto dal Bachofen alla purificazione degli eroi solari mediante il fuoco può farci rilevare che i due riti antichi, l’uno di incinerazione e l’altro di inumazione, di massima, ebbero una stretta relazione con le due opposte visioni del mondo: il seppellire, come simbolo, è un restituire al grembo della terra quale Madre suprema ciò che da essa è sorto; l’ardere è invece il distruggere l’ultimo resto della materialità di un essere che si stacca dalla terra e che si sente di origine “uranica”. L’uno è un rito “tellurico”, l’altro “olimpico”. Benché nel riguardo siano spesso avvenute delle confusioni, dovute alla perdita del senso originario delle cerimonie, pure la presenza dell’uno o dell’altro rito nelle traccie delle antiche civiltà è uno degli indici per stabilire la loro appartenenza al ciclo materno ovvero al ciclo paterno.

 

	Plutarco (de virtut. mulier., 248 d)198 riferisce: “Nimfis199, nel terzo libro di Eraclea, racconta di un cinghiale che devastava la regione di Eraclea distruggendo animali e frutta, finché fu ucciso da Bellerofonte. Ma poiché questo eroe non ricevette alcun premio per la sua azione liberatrice, egli avrebbe maledetti i Xantii e avrebbe chiesto a Poseidone di far sì che la terra non producesse più che sale. La terra essendo divenuta amara, tutto fu minacciato di rovina e questo stato sarebbe durato fino a quando Bellerofonte, cedendo a preghiere di donne, chiese a Poseidone di metter fine al flagello. Da ciò deriverebbe, presso i Xantii, il costume di chiamarsi non col nome del padre, ma con quello della madre”.

	Nel racconto di Nimfis il chiamarsi col nome della madre procede dunque da una veduta religiosa; la fecondità della terra e quella feminile vi appaiono associate, il che appare ancor più chiaramente in un’altra versione dello stesso mito. Nello stesso luogo Plutarco (247 f e sgg.), infatti, racconta: “L’episodio che deve essere avvenuto in Licia, benché sembri una favola, si base su di un antico mito. Secondo una tale leggenda Amisodaro o, come i Lici anche lo chiamano, Isara sarebbe venuto da una città licia vicina a Zelea con alcune navi pirate, comandate da Chimarro, un uomo coraggioso ma selvaggio e crudele. Egli fece la traversata su di un vascello che a prora aveva come segno un leone e a poppa invece una serpe. Egli arrecò ai Lici gravi danni, tanto che essi non osarono più solcare il mare né abitare il litorale. Bellerofonte lo uccise, dopo averlo inseguito col Pegaso. Egli sbaragliò anche le Amazzoni, senza però ricevere il dovuto premio, essendo anzi trattato nel modo più ingiusto da Jobate. Recatosi verso il mare, egli allora chiese a Poseidone di render squallida ed infeconda quella terra. Finita l’invocazione, non appena egli se ne andò, si levò una immensa ondata, che sommerse tutto il paese; fu cosa terribile vedere come il mare infuriato seguisse Bellerofonte e si riversasse sulla pianura. Gli uomini che pregarono Bellerofonte di far arrestare il mare nulla ottennero. Solo quando le donne gli si fecero innanzi sollevando le vesti, egli indietreggiò per pudicizia e allora – si riferisce – anche il mare si ritrasse”200.

 

 

 

 

1. Il doppio volto di Bellerofonte

 

	Questo racconto ci presenta Bellerofonte in una doppia relazione con le donne. Da un lato, egli è l’avversario vittorioso delle Amazzoni. Dall’altro, egli cede di fronte alla visione della feminilità, cui non può negare il suo riconoscimento, tanto che egli doveva venir considerato come il fondatore del matriarcato licio. Questo doppio aspetto di Bellerofonte, vittorioso da un lato, vinto dall’altro, è assai interessante. Si riferisce ad una lotta del matriarcato contro il diritto virile, nella quale l’uomo non riportò che una vittoria parziale. L’amazzonismo, questa estrema degenerazione del diritto muliebre, viene distrutto dal figlio di Sisifo, dall’eroe corinzio. Le fanciulle guerriere che odiano e colpiscono gli uomini sono vinte. Il superiore diritto proprio alla donna tornata201 alla monogamia e alla giusta funzione del suo sesso202 esce tuttavia vittorioso dalla lotta. Cade non il matriarcato in se stesso, ma solo la sua degenerazione amazzonica. In se stesso, il matriarcato parte dall’idea dell’essenza materiale203 della donna. Nei miti qui riferiti la donna viene assimilata alla terra. Quando Bellerofonte cede di fronte al simbolo204 della fecondità materna, Poseidone ritrae la marea devastatrice dalla terra minacciata. La forza maschile generatrice va a riconoscere il superiore diritto proprio alla materia che concepisce e partorisce. Quel che la Terra, madre di ogni cosa, è di fronte a Poseidone, ciò è la donna terrestre mortale di fronte a Bellerofonte. Τ Terra, e Τυνη o Gaia, donna, vengono equiparate. La donna rappresenta la Terra, incarna il principio primordiale terrestre fra i mortali. Per contro, l’uomo generatore appare come il rappresentante di Oceano omnifecondatore. L’acqua è l’elemento fecondante. Quando si mescola con la materia feminile della Terra, nel fondo buio del grembo materno si sviluppa il germe di ogni vita tellurica (Servio, Geor., IV, 363, 381; Plutarco, de Is. et Os., 37, 38). Come Oceano sta di fronte alla Terra, così l’uomo sta di fronte alla donna. Chi avrà il primato? Predominerà Poseidone o la Terra? L’uomo o la donna?

	È questa l’antitesi che si riflette nei miti qui considerati. Bellerofonte e Poseidone cercano di far trionfare il diritto paterno. Tuttavia essi cedono dinanzi al segno205 della maternità generatrice. Il sale dell’acqua – contenuto e simbolo della forza virile (Giuseppe, de bello jud., 4, 8 [3] e specialmente Plutarco, Sympos., 5, 10) – non è destinato a devastare, bensì a fecondare la materia. Il principio materiale della maternità si riafferma sulla forza immateriale e risvegliatrice di vita dell’uomo, sì che le donne licie prevalgono su Bellerofonte206. Ecco perché abbiamo detto che la lotta intrapresa da Bellerofonte contro il diritto delle donne non fu vinta che a metà. La derivazione innaturale propria ad un amazzonismo ostile al principio monogamico cede dinanzi al figlio di Poseidone, che però, a sua volta, finisce col cedere di fronte alla donna restata fedele alla sua funzione fisica naturale 207.

	Tutto il mito avente per centro Bellerofonte concorda con questa veduta. Bellerofonte tendeva a qualcosa di più alto. Egli mirava non solo a sterminare le Amazzoni, ma anche a subordinare la madre al padre nel matrimonio. A tutta prima, la vittoria da lui riportata sembrava già dargli il diritto di pretendere ad un simile riconoscimento. Ma Jobatide-Amfianace208 gli nega il compenso per le sue fatiche e i suoi sforzi, motivo, questo, che ricorre in altri aspetti del mito. Alla fine, Bellerofonte deve accontentarsi della metà del dominio. Alla vittoria segue la disfatta. Con l’aiuto di Pegaso, da lui domato essendo assistito da Athena, egli aveva combattuto contro le Amazzoni e le aveva distrutte. L’Eolide le aveva sorprese e colpite dall’alto, dagli strati gelidi dell’atmosfera (Apollodoro, 2, 3, 2; Pindaro, Ol., 13, 133; Ateneo, 11, 497). Ma nel punto in cui egli tentò di portarsi ancor più in alto sulle ali del suo destriero sì da raggiungere le altezze celesti luminose, egli doveva suscitare la collera di Zeus. Scagliato in basso, egli cade nella pianura di Elea. Tarso riferisce che Bellerofonte, in seguito a tale caduta, zoppicò come Efesto. “Voglio cantare le sue vittorie, ma non voglio ricordare il suo destino mortale” – dice Pindaro (Ol., 13, 130), alludendo alla disproporzione esistente fra lo splendido inizio e la triste fine dell’eroe. L’altezza della sua aspirazione e il misero esito di essa divengono – in Pindaro (Isthm., 6, 71-76)209 e in Orazio (Od., 4, 11, 26) – una imagine dello spirito umano che si erge possentemente e lotta contro gli dèi, dai quali vien però punito. Così Bellerofonte [quale secondo custode,] sta al fianco di Prometeo. Appunto perché soccombe, Bellerofonte si distingue dagli altri nemici del diritto muliebre, da Eracle, da Dioniso, da Perseo e dagli eroi apollinei, da Achille e Teseo. Mentre Bellerofonte insieme all’amazzonismo avrebbe voluto annientare ogni ginecocrazia e costruire il principio incorporeo solare della paternità quale perfetta potenza di luce contro quello materiale del matriarcato, egli non riesce a raggiungere le pure altezze della luce celeste210. Timoroso, si volge a guardar la terra, che di nuovo lo riprende nel momento della sua caduta dalle altezze in cui si era avventurato. Pegaso, il cavallo alato sorto dal troncone sanguinante della Gorgone, [imbrigliato grazie al favore di Atena,] raggiunge sì la mèta del viaggio celeste, ma il suo cavaliere terrestre ricade sulla terra, cui appartiene quale figlio di Poseidone. In lui la forza virile si manifesta ancora come quel principio umido poseidonico, che nel culto licio aveva tanta parte (si pensi all’oracolo dei pesci, al lago paludoso di Latona e alle Salacia patariche)211. La base fisica del suo essere è l’acqua tellurica e l’etere che circonda la terra e che dalla terra trae la sua umidità per poi restituirgliela secondo un ciclo eterno, come nell’espressivo mito tarentino delle lacrime di Atreo212. A lui non è dato oltrepassare questa zona tellurica, di raggiungere la regione solare e di trasporre dalla materialità alla solarità il principio paterno. Egli non può seguire il volo del suo destriero celeste. Lo stesso Pegaso sta a tutta prima sotto il segno dell’acqua tellurica, ove Poseidone regna. Dal suo zoccolo scaturisce una sorgente fecondatrice. Equus-epus, e aqua-apa sono etimologicamente affini (cfr. Servio, Georg., 1, 12; 3, 122; Aen., 7, 691). Essapo213, che appare nell’ultima citazione, secondo il suo doppio aspetto di Neptunia proles e di equum domitor corrisponde esattamente a Bellerofonte quale figlio di Poseidone e domatore del Pegaso. La corrispondenza si completa se ci si ricorda la posizione eminente che, secondo Pausania (10, 10, 3)214, le donne messapiche godevano. A Delfi vi erano cavalli di bronzo e imagini di donne messapiche prigioniere di guerra, dono votivo fatto dai Tarentini vittoriosi al dio solare delfico. I cavalli e le donne han relazione con il culto215 e i costumi dei vinti. I primi si riferiscono al loro dio supremo, Nettuno, e son di bronzo come il platonico cavallo di Gyge, che nasconde in sé la terra, imagine della forza ctonica composta d’acqua e di fuoco. Quanto alle donne, esse rappresentano le dominatrici di quella gente, nature guerriere investite di sovranità nella famiglia e nello Stato. Ma ora gli uni e le altre debbono servire Apollo, il quale così rivela la sua superiore natura di luce, vittoriosa sulla ginecocrazia e sul principio acqueo poseidonico.

	Anche Pegaso ha superato questa forma inferiore, poseidonica, della forza. Le sue ali lo portano in cielo, ove esso, montato da Aurora, annuncia ogni mattina l’avvicinarsi dello sfolgorante dio solare: non è però lo stesso Sole, è solo il suo messo. In terra e in cielo egli obbedisce alla donna, là ad Ethene216, qui a Mater Matuta, la Eos dei Greci. Esso subisce ancora il diritto muliebre come Bellerofonte: ma come Aurora rimanda al Sole che si approssima, così esso rimanda al superiore principio solare, che è il fondamento del patriarcato. Esso ha superato lo stadio più basso della forza senza aver [ancor] conseguito quello supremo. La vittoria piena fu riservata ad altri, ad Eracle, a Dioniso, agli eroi apollinei. Dinanzi a costoro si piega non solo l’amazzonismo, ma la stessa ginecocrazia monogamica. Essi portano il principio paterno di là dai vincoli della materia, allo stadio di forza solare, conferendogli così quel superiore significato incorporeo, solo secondo il quale la sua supremazia di fronte al matriarcato legato alla materia può esser durevolmente consolidata. […]

	In questa esposizione abbiamo unicamente trattato dell’aspetto del mito licio avente relazione con la ginecocrazia. In esso vi è però anche un altro lato, che contribuirà a chiarire il nostro argomento. Dei tre figli – Isandro, Laodamia e Ippoloco – che l’eroe genera unendosi e Filonoe-Cassandra, [figlia di Iobate,] i primi due gli vengono rapiti per volere degli dèi. Odiato dai Celesti, il padre vaga per la pianura di Elea e, consunto dall’affanno, evita i sentieri dei mortali, fin che lo coglie una triste fine. Così l’eroe che volle conquistare l’immortalità ci appare soggiacere, con la sua progenie, alla legge della materia terrestre. Simile all’Anio delio, [l’uomo della sofferenza,] egli deve sopravvivere alla morte dei figli per poi cadere anche lui. Da qui il suo dolore e il suo sentimento, di esser odiato dai celesti. A lui si applica quel che Ovidio (Met., 10, 298) dice di Ciniras: “Se non avesse avuto prole, Ciniras avrebbe potuto appartenere alla schiera dei felici”. Così si conferma, per Bellerofonte, il significato che già gli abbiamo attribuito.

 

 

2. La legge tellurica – Il ciclo eterno 

 

	Il mito di Bellerofonte ha un contenuto fisico. […] Bellerofonte perisce per esser poi ridestato a vita da Esculapio217. Deve generare tre figli, a che uno ne resti. In Isandro, Ippoloco e Laodamia abbiamo i fac-simile umani della Chimera animalesca – due maschi e una femina, così come la Chimera comprende il leone e il drago, simboli della forza fecondatrice dell’acqua e del fuoco, e una [femminile] capra, animale [ricettivo e nutrente] sacro ad Esculapio e simbolo della terra feconda (Natal., Comm., 9, 4; Fragm. hist. graec., 2, 379, 13) – e così come lo stesso uovo nasconde nella oscurità della sua parte interna i Dioscuri ed Elena. La forza tellurica della natura si dispiega nella triade – per questo tutte le potenze generatrici della natura apparvero agli Antichi come triplices218. Nei tre dèi catactonici licii della vita e della morte, Arsali, Drias219 e Trosobio si ha lo stesso numero. […] La manifestazione220 esteriore della forza soggiace ad un continuo perire – solo la forza in se stessa resta eterna. Come la Chimera, del pari la triplice prole di Bellerofonte è stata generata per la morte. La legge, alla quale la prima soggiace, si riafferma anche su di essa. Il padre, che nella sua giovinezza l’aveva disconosciuta, nella vecchiaia è costretto a constatare il potere che essa ha sulla sua discendenza. […] Invano egli sfugge all’insidia tesagli da Jobate – mentre i figli di Molione perivano in [seguito a] quella di Eracle a Nemea. Egli ora si accorge che un unico destino, un unico fato – la diomedica necessità – sovrasta la creazione, nelle sue regioni superiori come in quelle inferiori, e che gli dèi nutrono una uguale collera verso tutto ciò che è terrestre. […] È così che Bellerofonte accusa i Celesti d’ingratitudine. Egli attira la vendetta di Poseidone sulla terra licia: vuol veder colpita ed insterilita la materia [materna], su cui egli non ha potere221, la materia, che produce solo dei mortali e offre nutrimento solo alla morte. Per questo, come Pigmalione, egli si ritirerà a vita solitaria: meglio non generare che assistere al tramonto di quel che è sorto a vita. A che vale un’azione eternamente sterile? A che pro Oknos222 invecchia tessendo perennemente quella corda, che l’asina perennemente gli divorerà? A che pro le Danaidi versano continuamente acqua nella botte forata? Il sale, ormai, deve perdere il suo potere generatore, non deve fecondare ma render sterile la materia materna. Questa è l’invocazione disperata del [disilluso] figlio di Sisifo. Insensato! Egli disconosce l’intima legge di ogni vita tellurica, la legge, cui egli stesso è soggetto, la legge che domina nel grembo materno. Solo negli spazi solari, fino ai quali egli ha invano cercato di innalzarsi, vige l’immortalità ed esiste una vita imperitura: nella regione sub-lunare domina invece la legge della materia, che vuole che alla vita sia sempre connessa la morte. […]

	Più saggio del padre è il nobile rampollo di Ippoloco, Glauco, che reca lo stesso nome di Poseidone (Schol. [Il.], 6, 155). È colui che a Diomede, incontrato nella lotta, che gli chiede l’origine sua, ricorda la similitudine delle foglie, che Omero (Il., 6, 146-149) fa precedere alla sua esposizione del mito di Bellerofonte, a ricordar la legge che domina sulle generazioni umane. E questa similitudine fu, per la sua intima verità, famosa nel mondo antico; essa ricorre assai frequentemente anche in un Plutarco e in un Luciano, ove essa ha un duplice significato pel fatto del suo stare in relazione col mito licio-corinzio e del suo esser messa sulle labbra di un rampollo di Sisifo:

 

	Come foglie nella foresta sono le generazioni umane;

	Ora il vento getta a terra le foglie, ed altre ne produce di nuovo

	La foresta dai nuovi germogli, quando primavera rivive:

	Tali le stirpi umane, l’una sorge e l’altra scompare.

 

	Ciò che Bellerofonte aveva disconosciuto, vien qui espresso – con termini suggestivi – dal figlio di Ippoloco. Un’unica223 legge sovrasta la creazione superiore e quella inferiore. Simili a foglie d’albero sono le stirpi degli uomini. Sisifo sospinge eternamente in alto il masso, che eternamente ricade verso l’Ade. Del pari, foglie, animali, uomini si rinnovano nel perenne travaglio della natura, ma sempre indarno. Questa è la legge e la funzione224 della materia e Bellerofonte, alla fine, di fronte alla visione dell’alvo225 materno, riconosce il destino di ogni nato da madre. L’accennata similitudine acquista nella bocca di un Licio un doppio significato. Per quanto spesso ricordate, quelle parole del poeta non sono state mai viste nella loro relazione con la ginecocrazia. Su ciò, basterà un cenno.

	Le foglie di un albero non nascono l’una dall’altra, ma tutte dal tronco. La foglia non genera la foglia, è il tronco che tutte le produce. Lo stesso accade per le generazioni umane secondo la concezione propria al matriarcato: il quale nel padre vede solo il seminatore che, una volta deposta la semente nel solco, scompare di nuovo. Quel che vien generato appartiene alla materia feminile che lo ha dato alla luce e lo nutre. Questa madre è sempre la stessa – in ultima analisi, essa è la Terra, di cui la femina terrestre perpetuantesi nella serie delle madri e delle figlie rappresenta l’incarnazione. Come le foglie non sorgono l’una dall’altra, ma tutte dal tronco, del pari gli esseri umani non nascono l’uno dall’altro, ma tutti dalla forza primordiale della materia, […] dal ceppo della vita. Per questo Glauco ritiene che la domanda di Diomede circa la stirpe cui egli appartiene sia priva di senso. Un senso e una giustificazione l’ha invece per il Greco che, non arrestandosi al punto di vista materiale, fa derivare dal padre il figlio e considera solo la forza suscitatrice di vita propria all’uomo (Dione Cassio, 57, 12 [4]). Il Licio gli risponde invece rifacendosi al punto di vista del matriarcato, che non fa differenza fra l’uomo e il resto della creazione tellurica e giudica l’uomo [, come le piante e gli animali,] solo sulla base della materia, donde egli positivamente226 scaturisce. Il figlio del padre ha una serie di progenitori, ai quali non è connesso da nessun elemento fisicamente percepibile; il figlio della madre, di là dalle227 varie generazioni, ha una sola progenitrice, la Terra, Madre primordiale. A che pro contare tutta la serie delle foglie? Per l’ultima foglia che, connessa al tronco, ancora verdeggia, essa significa così poco, quanto poco significano, per Glauco, i suoi antecedenti della linea paterna, Ippoloco, Bellerofonte, Almo, Sisifo. Con la morte, l’esistenza di costoro va a perdere qualsiasi significato. Il figlio procede solo dalla madre, la quale, a sua volta, rappresenta la Terra, Madre primordiale.

	Una osservazione può chiarire ulteriormente questa antitesi. Nel sistema patriarcale, della madre vien detto: “mulier familiae suae et caput et finis est – la madre è principio e fine della propria famiglia”, [volendosi significare che quale pur sia il numero dei figli da essa dati alla luce, essa non crea una “famiglia”,] essa non si continua, la sua esistenza è soltanto quella di un essere singolo. Nel matriarcato ciò si applica invece all’uomo. Qui è il padre che ha una esistenza affatto individua, incapace di continuarsi. Qui la foglia portata via dal vento è il padre; là è invece la madre la foglia che, una volta estintasi, non lascia alcun ricordo e non viene più nominata. Il Licio che volesse nominare i suoi padri rassomiglierebbe a chi volessere contare le foglie dell’albero [cadute e dimenticate. Egli resta fedele alla legge nateriale] della natura e nel paragone dell’albero e delle foglie riafferma, di fronte al Titide, l’eterna verità di quella legge. Mostrando l’aderenza di essa alle leggi materiali della natura e rinfacciando al patriarcato ellenico l’essersene allontanato, egli giustifica la veduta licia.

	Possiamo ormai confrontare le due parti della nostra esposizione, e cioè quella riferentesi alla relazione di Bellerofonte col matriarcato e quella che, in genere, si riferisce alla sua natura materiale: dall’insieme, risulterà chiara l’idea direttrice [di entrambe]. Il principio materno tellurico è la comune base dei due aspetti del mito. La caducità della vita materiale e il matriarcato sono idee interdipendenti. Per contro, il patriarcato rimanda alla immortalità di una vita superpersonale, appartenente alle regioni della Luce. Finché una religione fa cader228 nella materia il luogo della forza generatrice, si afferma la legge della materia, l’uomo vien riferito ad una creazione inferiore e insignificante, e per qualsiasi aspetto della generazione è il principio materno che vale [come nella generazione animale]. Ma quando quella forza si stacca dalla materia e vien messa in relazione col Sole, subentra uno stato più alto229. La legge della madre va allora a restringersi al solo mondo animale, e la famiglia umana passa ad obbedire al patriarcato. In pari tempo, la legge della morte230 vien limitata alla materia, la quale ritornerà al grembo materno donde sorse, mentre lo spirito, purificandosi nel fuoco da ogni scoria materiale, ascenderà verso altezze luminose, sedi immateriali di immortalità.

	Così mentre Bellerofonte ci appare ad un tempo come creatura mortale e come esponente del matriarcato, Eracle è invece il creatore231 del patriarcato e, nelle altezze232, un compagno di tavola degli dèi olimpici. Tutto ci riconduce a questa conclusione: il matriarcato appartiene alla materia e ad una religione233, che conosce solo la vita corporea, sì che, come Bellerofonte, essa è angosciata e disperata di fronte all’eterno perire di tutto quel che viene generato. Il patriarcato appartiene invece ad un principio immateriale di vita. Rimanda alla forza incorporea del Sole, si porta fino alle altezze divine della luce e riconosce uno spirito superiore ad ogni mutamento. Il matriarcato è il principio bellerofontico, il patriarcato quello eracleo; quello rappresenta la fase licia e questo la fase ellenica della civiltà; quello riflette l’Apollo licio, che per madre ha Latona, sovrana del suolo paludoso, e che risiede nella sua terra natale solo durante le sei lune morte dell’inverno; questo rappresenta invece il dio ellenico elevatosi ad una purezza metafisica come la figura che domina nella sacra Delo ed è connessa alla feconda luna estiva (Servio, Aen., 4, 143).

 







III. “Tanaquilla”: Romanità, Oriente ed Occidente

 

 

 

 

	Segue ora l’introduzione dell’opera di Bachofen: La leggenda di Tanaquilla (Die Sage von Tanaquil) uscita ad Heidelberg nel 1870. La tesi principale di questo libro è la non-omogeneità di quel che viene genericamente designato come “civiltà italica” e “civiltà romana”. Le grandi antitesi bachofeniane circa i vari tipi di civiltà e di spiritualità qui valgono come punti di riferimento per un importante lavoro di discriminazione. Il risultato dell’esame è che la romanità, lungi dall’esser nata d’un sol getto e ancor meno di essersi formata attraverso uno sviluppo lineare di ciò che già esisteva in Italia, ha preso forma attraverso aspri contrasti; quel che essa, spiritualmente e giuridicamente, ha di più specifico e di più alto ha potuto affermarsi solo col superamento e la profonda trasformazione di forme religiose, sociali e tradizionali preesistenti, risententi di influenze esogene, e, secondo il Bachofen, addirittura asiatiche. L’Italia preromana, soprattutto nel ciclo etrusco-sabino, presentò non pochi dei tratti propri ad una civiltà tellurico-afroditica della Madre. Con Roma si affermò invece il principio opposto, paterno e solare, il quale trovò la sua culminazione nella dottrina dell’imperium e in un ciclo virile ed eroico di civiltà. Su questa base, di là dai soliti schemi della storiografia “positiva”, il Bachofen si è dato a ricostruire la vicenda dinamica e spesso tragica delle forze invisibili che agirono nello sviluppo della romanità.

	Per spiegare la presenza di forme ginecocratiche e telluriche nelle origini romane, il Bachofen – che a tale riguardo concentra l’attenzione su di uno speciale ciclo di tradizioni, su quello relativo a Tanaquilla – formula l’ipotesi di influenze orientali ed anzi di una emigrazione in Italia di genti provenienti dall’Asia. Roma si oppone a tali influenze, come Occidente ad Oriente. Queste vedute impongono varie riserve. Vi è da rilevare che Asia e Oriente qui sono termini assai vaghi. La tesi delle influenze esogene può essere sostenuta solo se ci si riferisce alle civiltà asiatico-orientali del Mediterraneo, le quali non possono evidentemente esser considerate sic et simpliciter come Oriente, in Oriente essendosi avute anche civiltà di tipo molto diverso, tali da destituire l’antitesi stereotipa di Oriente-Occidente da ogni serio fondamento. L’antitesi vera è quella, essenzialmente morfologica e, se si vuole, di “razza dello spirito”, esistente fra civiltà uranica e civiltà tellurica – e noi abbiamo già accennato che una antitesi del genere la si ritrova anche nello spazio di varie civiltà asiatiche. Le influenze che il Bachofen considera come “orientali” vanno piuttosto connesse al ciclo mediterraneo pelasgico e ad un substrato ancor più antico e vasto, che dal limite delle antiche colonne di Ercole si spinse fino all’Oceano Indiano, anche a non volervi riprendere la stessa civiltà dei Maya, Etruschi e Sabini appartennero incontestabilmente a tale ciclo.

	Così è necessario fino ad un certo punto parlare di migrazioni vere e proprie in Italia – ciò, se mai, è più opportuno nei riguardi di coloro che in Italia, attraverso Roma, affermarono un nuovo tipo uranico-virile di civiltà, che non nei riguardi delle popolazioni delle origini. Il Bachofen non si è reso conto di questo punto per via del suo pregiudizio evoluzionistico: egli ha dunque pensato che uno sviluppo quasi automatico abbia colmato l’abisso esistente fra due opposti, quali la spiritualità materno-pelasgica e quella paterna romana. Nelle più recenti ricerche etnologiche s’inclina invece a spiegare un tale sviluppo con riferimento a ceppi di tipo diverso apparsi in Italia, in un primo tempo agglutinati da altre genti (dagli stessi Etruschi) e poi, per uno speciale concorso di fattori, ridestatisi e riaffermatisi con la nascita e lo sviluppo di Roma. Fra tali ceppi immigrati rientrano i progenitori di coloro che, nella storia romana, appaiono appunto come Latini. Se questo inquadramento non si accorda con le interpretazioni bachofeniane a base virgiliana, tuttavia non è tale da togliere alla ricerca del Bachofen il valore di un importante lavoro preparatorio, le accennate interpretazioni avendo una portata più simbolica che etnica234.

	Si è già rilevato che il Bachofen, per non riconoscervi i frammenti di un retaggio altrettanto antico, quando incontra elementi solari ed olimpici in una civiltà, non si preoccupa di risalire fino ad una loro origine distinta e primordiale, come fa quando invece si tratta di traccie ginecocratiche. Questa è anche la ragione per cui gli elementi della romanità virile e antiginecocratica, messi in risalto dal Bachofen già in questa introduzione, risentono alquanto di una assunzione, malgrado tutto, razionalistica e laica. Tale è, per esempio, il caso quando il Bachofen dà una spiegazione soltanto umana e pragmatica alle forme nuove che Roma impose a tradizioni precedenti o quando egli contrappone troppo unilateralmente la volontà eroica romana allo spirito sacerdotale e alla sapienza degli auguri. Bisognerebbe invece partire dall’idea, che gli elementi antiginecocratici presentati da Roma antica procedettero da una tradizione distinta, in origine almeno così sacra, quanto quella con cui il Bachofen spiega gli elementi ginecocratici presenti in Italia.

	Il Bachofen ci sembra che si avvicini invece a quel che si deve davvero pensare a tale proposito, quando parla del processo di “storicizzazione” che certe antiche tradizioni subirono in Roma e quando, in una sintesi storica suggestiva, ci mostra che tutte le fasi più significative e decisive della storia politica interna ed esterna di Roma si possono considerare come esatte conseguenze o traduzioni sul piano della realtà della sua idea interna, del suo “mito”; in essa il “mito” passa da un piano astorico e atemporale (come in genere fu il caso nell’Ellade) ad un piano concreto, si fa forza formatrice della realtà e della storia e si palesa in gesta, avvenimenti ed anche istituzioni, le quali per tal via assumono anche un significato simbolico, non meno reale degli stessi casi in cui mancò una corrispondente consapevolezza e in cui dunque tutto potrebbe spiegarsi col solo riferimento ad un certo concorso di circostanze. Questo – può dirsi – è l’aspetto “fatale” della romanità, confermatoci del resto da una fede precisa che antichi autori, compreso un Cicerone, hanno espressa235. Con ciò si va di là sia dal fatalismo di tipo “tellurico”, sia dalle fisime di un superamento puramente individualistico e “spiritualistico” di esso (“lo spirito umano che trionfa sulla natura”, secondo la nota formula stereotipa). Si ha invece qualcosa di assai più profondo, il principio di una vera e propria “storia sacra”, senza considerare la quale chi studia gli aspetti politici, giuridici, guerrieri e sociali della romanità non raggiungerà mai quel che in essa è essenziale e centrale. Il metodo indicato dal Bachofen ci offre il modo di superare una tale limitazione e di fare un uso prezioso di un ricco materiale tradizionale, che a tuttora è tenuto in conto di mera superstizione ovvero arricchisce le curiosità di una disanimata e vana “storia delle religioni”.

 

 

1. Posizione del problema

 

	L’antica236 civiltà italica è autoctona, ovvero ha avuto una origine straniera? Le influenze straniere, in essa, si sono limitate a quelle dell’ellenismo, ovvero vi è stata una epoca orientale più antica? La presente opera intende risolvere un tale problema, di cui nessuno vorrà contestare la legittimità. Il giusto punto di vista per considerare la storia italica237 successiva, in fondo, dipende proprio dalla comprensione delle origini. Ma come si può pensare di giungere ad una soluzione univoca?

	In tempi, come i presenti, nei quali ci si gloria di aver oramai liquidate le tradizioni antiche, è possibile tener in qualche conto i racconti degli Antichi circa migrazioni asiatiche in Italia238? A che vale rilevare che il concordare della tradizione romana con quella etrusca e poi, di entrambe con un gran numero di cicli leggendari minori conferisce un alto grado di verosimiglianza alla credenza nutrita dai due più importanti popoli italici circa la loro origine orientale? E a che vale, anche, sottolineare che proprio questi popoli non solo seppero239 della loro derivazione orientale, ma non l’hanno mai dimenticata, ne hanno fedelmente conservato il ricordo in tutte le vicende del loro destino? Ma l’illuminismo critico del tempo nostro ha da tempo lasciato dietro di sé simili testimonianze dirette, tanto che nessuno, che pretenda aver intelletto e talento, osa più ascoltarle e darvi un qualche peso. Quel che si esige – per così dire – è la prova delle prove, con un massimo di certezza. Ma poiché con tali esigenze non è possibile andar troppo oltre, si finisce col restringere la ricerca alle sole traccie positive. Chi contesterà, del resto, che la scrittura, la lingua, i monumenti e le varie creazioni artistiche posson dirci molto sul tipo e l’origine di un popolo? Il metodo comparativo è uno degli strumenti più fecondi dello spirito umano, in ogni campo della scienza. Ma anche qui sorgono nuove difficoltà, procedenti in parte dalla natura delle vestigia fino a noi pervenute, in parte dalle esigenze dello spirito del tempo nostro.

	A che valgono i confronti filologici240 quando non si dispone di un materiale sufficiente? Che cosa può mai dirci l’Etruria finché gli scarsi resti della sua lingua ci resteranno oscuri quanto quelli delle regioni dell’Eufrate e del Tigri? È vero che documenti e traccie consimili, per mezzo dei quali popoli scomparsi parlano ai tempi successivi, si offrono numerosi alla nostra indagine, e non presentano né difficoltà d’interpretazione, né [grandi] possibilità di falsificazione: ma per le pretese dello spirito del nostro tempo non basta nemmeno questo. Né la presenza ben dimostrata di influenze orientali nella scelta di molte figure mistiche241, in numerose forme artistiche, nella concezione e nella raffigurazione di enti divini oltre che nel sistema metrico e calendarico242; né l’autorità di ricercatori provati, tenaci e indipendenti dell’antichità, quali un G. Conestabile, un Noel des Vergers, un J. de Witte e lo stesso Micali nell’ultimo suo periodo, hanno potuto far prevalere la tesi del carattere orientale della civiltà etrusca sulla veduta opposta ed hanno esercitato un’influenza decisiva sul corso degli studî in proposito. […]

	Così vediamo venir meno gli strumenti d’indagine, nei quali potevamo riporre le nostre maggiori speranze. Per di più, le prove dell’esistenza di uno stadio di civiltà orientale, preellenica, in Italia potranno dunque sembrare incerte243. Infatti se già a priori le testimonianze dirette dell’antichità non sono ammesse a sostegno della tesi; se la filologia comparata244 non dispone di un materiale sufficiente per la sua indagine e a degli elementi staccati non viene riconosciuto un vero valore probativo, ogni mezzo per venir a capo del problema sembra esaurito e la scienza sembra condannata ad una eterna incertezza nei riguardi di un245 punto cardinale dell’intera storia italica.

	Tuttavia, come dalle fonti storiche, malgrado la loro utilizzazione secolare, non è stato ancora tratto tutto quel che contengono, del pari non vi è nessun dato essenziale, la verità o falsità del quale sia già stata esaminata con tutti i mezzi a nostra disposizione. Oltre alla lingua e alle opere prodotte dalla mano dell’uomo, una terza categoria di testimonianze si presenta all’indagine comparata: il mito. Ed è proprio il mito che può diffondere una chiara e ferma luce sul problema dei rapporti esistenti fra le civiltà dei vari popoli. Infatti se i popoli, emigrando, con la patria mutano spesso anche la lingua e se questa, col rapido mescolarsi dei sangui246, può alternarsi247 fino alla irriconoscibilità; se, d’altra parte, le creazioni dell’arte e dell’industria possono dipendere in alto grado dagli influssi dell’ambiente e del clima – mai un popolo, cambiando di luogo, cambia anche di Dio, muta le sue concezioni religiose fondamentali e la sua tradizione culturale248. Ma il mito altro non è che la rappresentazione delle esperienze di una razza249alla luce della religiosità. Dal che si può concludere con certezza che il concordare delle leggende nello spirito e nella forma dice di precisi rapporti esistenti fra civiltà anche lontane, rapporti che, a loro volta, restano incomprensibili qualora non si ammetta una migrazione.

	L’incredibile furore con cui Roma distrusse l’Etruria insieme ad ogni traccia della sua civiltà non ha potuto far scomparire anche le testimonianze di questo tipo. Dopo il crollo del popolo etrusco e la scomparsa dell’intera sua letteratura e della sua stessa lingua, un frammento di storia etrusca si è conservato in seno a quella romana. Per tutto un secolo, il popolo romano era rimasto alle dipendenze dell’altro popolo, che da esso doveva poi esser vinto. Tre potenti sovrani di origine etrusca chiudono la serie dei re di Roma. Nelle loro vicende e nei loro tratti si riflette lo spirito del forte popolo vicino e nei miti che ad essi si riferiscono si rispecchia l’intero mondo ideale di quel tempo.

 

 

2. La leggenda di Tanaquilla 

 

	Fra le tradizioni di un tale periodo, il ciclo della leggenda di Tanaquilla ha una parte fondamentale. Essa non solo si connette alla storia di Tarquinio Prisco, ma s’intreccia intimamente anche a quella di Servio Tullio per riaffacciarsi nelle tradizioni relative all’ascesa al trono di Tarquinio il Superbo, sì da sovrastare l’intero secolo della dinastia straniera a Roma. Con la ricchezza dei suoi motivi, lo sviluppo interno della leggenda in quistione conferma l’importanza di essa. Tanaquilla ha una parte di rilievo non solo nella storia dell’incoronazione del suo protetto; essa, in una forma diversa, riappare anche nella leggenda relativa alla nascita del re Servio e imagini di tombe e di templi, attributi, usanze, contrassegni religiosi e civili mantenuti lungamente di là dal ricordo perdutosi della loro origine ci dicono della sua importanza. Infine, le fonti, a tale riguardo, offrono all’analisi una ricchezza di materiale che, in fatto di tradizioni primordiali, è difficilmente riscontrabile altrove.

	Finora la ricerca è passata vicino a queste tradizioni ben precise e ben documentate senza concederle alcuna importanza. Preoccupata unicamente della verità storica, essa non poteva interessarsi di un materiale, che, per via di tanti racconti meravigliosi e di inverosimiglianze d’ogni genere, non poteva aver a che fare con avvenimenti storici reali. Essa si limitò dunque ad ignorare, o a negare! Ma non è col contestarne la realtà storica che si può privare una leggenda di ogni suo significato. Quel che può anche non esser accaduto, è stato tuttavia pensato. Al luogo di una verità esteriore ne subentra dunque una interiore. Invece di dati di fatto, noi troviamo dei fatti dello spirito. Bandita dal dominio della storia, la tradizione riferentesi a Tanaquilla diviene testimonianza di un mondo spirituale. Soltanto secondo questo aspetto spirituale essa ha un peso per la nostra dimostrazione. Non il mero250 elemento storico, bensì il contenuto ideale della tradizione in parola251 deve costituire l’oggetto della nostra indagine comparata. Là dove uno stesso mondo spirituale si è creato forme corrispondenti d’espressione, là siamo giustificati ad ammettere una stretta relazione fra le civiltà. Se, poi, possiamo accertare quale, fra cicli mitologici analoghi, si sia mantenuto più fedele ad una idea fondamentale direttiva e quale se ne sia maggiormente discostato, da ciò si potrà anche sapere quale popolo abbia subito l’influenza da un altro. Un’epoca che, come la nostra, lascia decidere la parentela e la diversità dei ceppi umani ad una indagine filologica252comparata, dovrebbe riconoscere una non minore forza probativa al confronto delle idee e dei miti.

	Noi limiteremo la nostra ricerca ad un unico motivo. La nostra dimostrazione si farà convincente non per la quantità dei raffronti, bensì per l’esauriente trattazione di quest’unico motivo, costituito appunto dalla Leggenda di Tanaquilla253. Per quanto l’indice di questo libro accenni a tutta una serie di ricerche particolari, pure si resterà sempre nell’ordine di idee riferentesi a Tanaquilla. Con quel che segue vogliamo far conoscere al lettore la storia dello sviluppo progressivo delle nostre vedute e, in secondo luogo, indicargli l’intimo nesso delle singole parti della nostra dimostrazione.

	Quando la strana figura di Tanaquilla attrasse la nostra attenzione, a tutta prima noi ci arrestammo a quei tratti della leggenda, che anche nella narrazione storica stanno in primo piano. Tarquinio Prisco deve ad una donna la sua ascesa al trono di Roma. Con tratti diversi, lo stesso si ripete nella successione di Servio Tullio. Nell’uno come nell’altro caso la corona appare come un dono di donna e, invero, come un dono inaspettato. Questa stessa idea si ripete: anche Tarquinio il Superbo assurge al potere supremo grazie a [alla criminale] Tullia, che riflette essa stessa i tratti di Tanaquilla. Ci troviamo dunque di fronte ad una concezione fondamentale: quella dell’origine feminile del supremo potere politico. È questa, forse, una concezione romana? Nessuno oserà affermarlo. Essa anzi contrasta talmente con i principî politici della romanità, che solo nel Basso Impero, dopo l’infiltrazione di vedute orientali, possiamo incontrare qualcosa di analogo. Lo stesso mondo ellenico non ci offre, nel riguardo, alcun punto di riferimento. Invece il mondo dei miti asiatici è talmente ricco di motivi analoghi, che la relazione fra le concezioni etrusco-romane254 in parola e quelle orientali si stabilisce quasi da sé. Le leggende relative ai re delle dinastie asiatiche conoscono più di una Tanaquilla. […] I tre principali popoli, che, secondo la tradizione, mediarono i rapporti dell’Italia con l’Oriente, sono anche quelli che ci offrono le rispondenze più interessanti, per cui essi hanno avuto naturalmente il primo posto nella nostra indagine. Seguon poi le tradizioni dei Carii e dei Misi, degli Aramei e dei Fenici, dei Persi e degli Assiri. Le forme del mito sono assai mutevoli, ma l’idea centrale resta sempre la stessa. Questo corrispondersi delle vedute di tanti popoli dimostra che l’idea dell’origine feminile della regalità sta fra i caratteri distintivi di un vasto e ben definito ciclo di civiltà.

	Fissata questa base, si può passare ad individuare rigorosamente in tutti i loro dettagli dette corrispondenze. L’uniformità dei tratti generali, infatti, non ci basta. Mostreremo anche che i tratti più caratteristici della donna regale asiatica si riflettono in Tanaquilla. Tre motivi stanno dovunque in primo piano. Anzitutto la donna regale delle dinastie asiatiche vien concepita senza eccezione come una etèra; poi, senza eccezione, essa ha una relazione con Eracle; infine, essa si presenta come una amante che domina il suo compagno. Tali motivi tipici, strettamente connessi fra di loro, caratterizzano i miti regali in parola, esercitando una loro influenza fin sui minimi dettagli delle narrazioni. Ora, se Tanaquilla rientra davvero nella serie delle donne regali asiatiche, nella sua leggenda debbono potersi ritrovare quegli stessi tratti. Solo a questa condizione la corrispondenza sarà effettiva e la prova, che essa deve fornirci, può resistere ad ogni obbiezione.

	Qui la nostra ricerca urta contro una difficoltà, che nella prima parte di essa non ci si era presentata. La tradizione romana, infatti, ha ripreso fedelmente l’idea dell’origine feminile del supremo potere, ma ha tolto alla figura di Tanaquilla tutti i tratti attribuiti dal mondo orientale alla donna datrice di troni. La considerazione in cui questa augusta255 figura della storia dei Re fu tenuta anche in tempi tardi poggia eminentemente su certe sue virtù famose, che però costituiscono una netta antitesi rispetto alla concezione bassamente sensuale propria all’Oriente. Ora, se questi aspetti della leggenda fossero davvero quelli originari e se Tanaquilla non fosse stata mai diversa da quella venerata dalla romanità, la corrispondenza – e con essa anche la nostra tesi – cadrebbe in difetto, ad onta della concordanza delle linee generali. È dunque evidente che la ricerca, a questo punto, deve portarsi su di un’altra direzione. Essa è tenuta a liberare le testimonianze pervenuteci da tutte le aggiunte che ad esse furon fatte nel corso dei secoli, a separarvi quel che è davvero originario dalle variazioni apportate secondo il gusto di tempi più tardi. Ora, se si tiene conto della risolutezza con cui Roma combatté quanto era contrario al suo modo di sentire, del rigore col quale essa seppe informar del suo spirito anche gli apporti più eterogenei, sì da imprimere a quanto le venne dall’esterno il sigillo indelebile del suo proprio modo d’essere, si potrebbe credere che ogni tentativo di far riaffiorare – nelle testimonianze più tarde – il nucleo originario abbia assai scarse possibilità di successo. Eppure per un tentativo del genere noi abbiamo trovato delle salde basi, tanto che esso ci ha condotti a risultati sufficientemente certi. Per radicale che possa pur essere la trasformazione subita da una precedente testimonianza per l’influenza di idee nuove, essa non riuscirà mai a rendercela proprio irriconoscibile epperò a precludere ogni penetrazione della sua prima forma. Così vi son singole parti della leggenda di Tanaquilla, ove son senz’altro riconoscibili idee e usanze orientali di tipo etèrico. Esse sono state celate il più possibile dalla romanità ed assunte nello spirito e nel tono di una opposta concezione. I tentativi fatti dalla romanità256 per render conto di esse si son però sempre dimostrati insufficienti, per cui è facile capire che si cercava di interpretare da un nuovo punto di vista quel che era scaturito da un processo formativo più antico e affatto distinto. È così che dagli strati più recenti del mito ci vediamo condotti a quelli più remoti, da Tanaquilla dai tratti romani e nazionali al tipo originario della donna regale asiatica e, quindi, dal punto in cui Oriente ed Occidente si contrapposero, al punto in cui essi si erano invece incontrati. La stessa donna che in periodi più tardi doveva apparire come una sintesi di tutte le virtù matronali fu, in origine, un fac-simile delle amanti regali asiatiche.

	Altrettanto certa è la relazione che Tanaquilla ebbe con Eracle. Essa, è vero, non risulta direttamente dalla leggenda storica, e, nel riguardo, abbiamo dovuto prender in considerazione l’elemento eraclideo presentatoci dalla schiatta di Demarato. Tuttavia l’aver scelto il tempio di Eracle nel Quirinale per mettervi la statua portentosa di Tanaquilla e per riporvi gli oggetti muliebri che ad essa venivano riferiti si chiarisce solo pensando al culto assiro, ove le donne che incarnano o donano la dignità regale ci appaiono sempre come amanti di Eracle. Nel punto in cui Roma si allontanò sempre più dalle antiche idee d’intonazione orientale, essa non ebbe più modo di giustificare questa relazione di Tanaquilla con Eracle. Ma, sia pur incompresa, la tradizione sacrale si mantenne, né debbono esser mancati tentativi di spiegarla, anche se di ciò non ci è pervenuta notizia: e lo stesso deve essere accaduto nei riguardi di altre idee asiatiche divenute, più tardi, oscure.

	Se la supremazia ginecocratica della donna [etèrica] sul suo amante257 costituisce l’ultima sicura caratteristica della concezione orientale, la figura originaria di Tanaquilla offre anche a tale riguardo precisi riferimenti. Ciò che nelle tradizioni romane successive è sussistito come potere e indipendenza dell’elemento feminile è da considerarsi solo come il residuo di forme ginecocratiche di vita ben più antiche e ben più spinte. Come quella imperiosa coniux, che resterà proverbiale anche in epoche successive, Tanaquilla non ci si presenta nel solo dominio dell’antico diritto coniugale romano: di là da ciò, il rapporto, che essa originariamente ebbe con Eracle riproduce esattamente quello che l’Omfale lidica ebbe di fronte all’uomo asservito e degradato dalla seduzione sensuale. Che il superiore sentimento etico dell’Occidente non abbia reagito contro nessun altro aspetto della concezione orientale del mondo e della vita con tanta energia e decisione come contro questo; che, nel pari, l’idea politica romana, basata sull’esclusivismo della potestà paterna, non abbia potuto accogliere una siffatta Tanaquilla fra le venerande figure dei tempi primordiali – ciò lo si vede dalla cura, con cui tutti i tratti della sua imagine originaria, derivati dall’idea omfalica, furono nascosti da una nuova vernice ovvero resi irriconoscibili per mezzo di interpretazioni di nuovo tipo. Ma l’occhio già addestratosi in ricerche precedenti può facilmente riconoscere, anche qui, la linea di demarcazione fra il nuovo e l’antico e può ricondurre ad ognuno dei due strati258 quel che vi corrisponde.

	Come filo conduttore non ci è valsa, in una tale ricerca, la considerazione di cui godeva, nella patria di Tanaquilla, il mito di Omfale e di Eracle, per quanto proprio la parte che questo ebbe in Etruria abbia ricondotta l’attenzione di alcuni alla leggenda relativa ad una immigrazione lidica in quel paese. Noi abbiamo piuttosto prese le mosse dall’origine sabina del tempio di Eracle ove si trovarono l’imagine e gli oggetti di Tanaquilla, che abbiamo cercato nelle tradizioni sabine elementi suscettibili a chiarirci il più antico significato di questi riferimenti ad Eracle. La nostra aspettativa non è stata delusa. Nella mitologia sabina l’intero ciclo delle idee orientali relative a donne regali etèriche che riducono l’uomo ad uno schiavo, si è conservato in forma più pura che non nelle leggende della Tanaquilla romanizzata. Sono sabine le tradizioni circa Tarpeia datrice di potere, circa gli amori di Eracle o di259 Larentia, circa l’analoga relazione che Flora ha con Marte-Eracle e l’istituzione delle prime feste etèriche a ciò riferentisi: e a questi resti della tradizione orientale si collegano strettamente tutti quegli altri aspetti – finora poco esaminati e quasi sempre disconosciuti – delle leggende, che ci fan pensare in modo indubitabile alla presenza, nella famiglia sabina, di un principio ginecocratico, esasperato perfino in una forma amazzonica. Se noi ora consideriamo il fatto, che nei primi stadî delle civiltà non vi è [ancora] separazione fra le vedute religiose e i principî della vita civile, si ha il diritto di supporre che il rapporto di Tanaquilla rispetto all’Eracle sabino si risolveva in una subordinazione dell’uomo alla donna proprio negli stessi termini del mito licio di Omfale ed Eracle: il che viene a ricever definitiva conferma dalla spiegazione degli oggetti muliebri conservati, insieme all’imagine di Tanaquilla, nel tempio di Eracle, oggetti ai quali si doveva parimenti attribuire un senso ben diverso da quello originario.

	È così che l’indagine ci conduce ad un punto, nel quale si può dire: in Tanaquilla possiamo riconoscere senz’altro la donna regale asiatica. Infatti non solo ritroviamo nel suo mito l’idea-base delle leggende regali asiatiche, cioè il conferimento del potere da parte di una donna; ma anche tutte le caratteristiche della donna regale asiatica, quali ci si presentano distintamente nel modello dell’Omfale lidica, riappaiono nella più antica figura di Tanaquilla.

	Senonché nemmeno questa duplice dimostrazione ci appaga. Resta un terzo punto da chiarire. Affinché la corrispondenza sia, sotto ogni riguardo, inoppugnabile, l’Eracle connesso a Tanaquilla deve riflettere i tratti dell’Eracle-Belo assiro proprio nella medesima misura in cui la stessa Tanaquilla riflette il tipo dell’amante260 assiro-lidica. Ora il compagno sabino di Tanaquilla aveva il nome indigeno, restatogli nel tempio sul Quirinale, di Semo Sanctus261 Dius Fidius, per cui si presenta questo problema: l’idea che i Sabini e, poi, i Romani, ebbero di un Dio262, come Semo Sanctus, è o no simile a quella corrispondente all’Eracle-Belus assiro? Se sì, non solo si conferma l’equivalenza del binomio romano Tanaquilla-Eracle con quello lidio-assiro Omfale-Eracle o con altri simili, ma risulterebbe anche chiaro che non solo questa speciale tradizione, ma anche l’insieme della concezione eraclea asiatica si trapiantò in Italia; in più, l’obbiezione, in sé giusta, che la nostra dimostrazione poggi soltanto sulla coincidenza esteriore dei nomi e non sulla identità reale del dio sabino con quello lidico, perderebbe ogni forza. Ecco perché negli ultimi paragrafi della prima sezione del nostro libro abbiamo dedicata particolare attenzione a questa parte della scienza comparata delle religioni. Nel riguardo, avendone rilevata tutta l’insufficienza, abbiamo senz’altro messo da parte il solito modo di considerare il mondo della mitologia. Qui non abbiamo soltanto a che fare con meri fatti e con la raccolta – completa il più possibile – delle testimonianze antiche che ad essi si riferiscono; ciò a parte, è soprattutto delle idee e del confronto delle idee che dobbiamo occuparci.

	Occorre anzitutto individuare il luogo proprio all’Eracle assiro nel sistema della religione di Belo e le forme attraverso le quali da una più pura concezione dell’Eracle si scese progressivamente fino al tipo di un eroe soggiacente al fascino sensuale del tellurismo e al potere della sua amante263. Bisogna poi confrontare un tale ordine di idee con quello riferentesi al Semo Sanctus Dius Fidus264 sabino onde render evidente la dipendenza diretta del dio sabino-romano da quello assirio-fenicio. In pochi casi, come in questo, la capacità di penetrare in un mondo affatto insolito di idee è stata messa ad una così dura prova; ma in pochi casi le fatiche della ricerca sono state compensate da risultati così fecondi. Le parti più oscure della religione italica ci si sono illuminate di una luce nuova, che mai ci sarebbe apparsa qualora si fosse partiti dal modo ellenico di concepire Eracle. Peraltro, il popolo sabino ci si è presentato come uno dei principali esponenti dello spirito orientale in Italia e si è confermata quella sua relazione con l’eraclismo etrusco che, per quanto già rilevata – da O. Müller265 – pure non era finora entrata a far parte del sapere scientifico266. Il corrispondere di Tanaquilla alla donna regale delle leggende del ciclo della civiltà assira ha dunque ricevuto una definitiva conferma dal parallelismo della figura virile, con cui si accompagna sia a Roma, sia in Asia; così resta provata la tesi della realtà storica di una fase orientale di civiltà in Italia. Le testimonianze relative ad un’unica leggenda ci hanno fatto raggiungere un simile risultato. Idee orientali di una tale portata, peraltro, fanno presupporre la presenza di genti orientali sul suolo italico, e le profonde radici di queste idee ci dicono della lunghezza del periodo corrispondente di civiltà267. La penisola appenninica sembra dunque esser stata una colonia asiatica ancor prima che ellenica. […]

	La completa dipendenza della figura propria alle leggende romane ora considerate dal tipo orientale originario di una Afrodite Militta datrice di regni ci si è resa sempre più visibile ad ogni passo della nostra ricerca. L’identica relazione dell’una e dell’altra nei confronti di Eracle ha confermata una simile dipendenza, cui poi l’analogia della concezione eraclea assirio-lidica con quella sabino-romana ha dato un comune sfondo di grandi proporzioni. Così la dimostrazione data dalla nostra indagine comparata non presenta più lacune di sorta. Ma può esser desiderabile una controprova. A tanto268, si è tramandato fino a noi un materiale adatto. Si tratta del secondo ciclo delle leggende di Tanaquilla, e propriamente di quelle relative alla nascita del re Servio Tullio [che analizzeremo attentamente nella seconda sezione]. Se Tanaquilla quale donna datrice di troni procede, in ultima analisi, dalla concezione assira di Militta, la parte che la prima ha nella leggenda relativa a quella nascita deve non esser priva di relazione con idee e costumi legati al culto di Militta. Ora, le due tradizioni risultano così intimamente connesse, ché esse debbono esser scaturite da un unico prototipo: per cui, questa seconda parte della ricerca doveva confermare definitivamente, ovvero pregiudicare nuovamente i risultati conseguiti nella prima parte.

	Quando ci accingemmo a questo nuovo compito, non potevamo ancora prevedere, fino a che punto l’origine orientale delle tradizioni romane in parola potesse venir confermata. È vero che, dopo tutto quel che la precedente ricerca aveva messo in luce, la relazione di una delle leggende più diffuse dell’epoca romana dei re con la religione assira, col culto di una Madre della natura nelle forme di un eterismo sfrenato, non avrebbe potuto269 stupirci. Ciò che però ha superato ogni aspettativa è stato il constatare, che proprio i270 riti, ove quella concezione afroditica del principio muliebre ebbe un carattere di dissolutezza repellente al senso occidentale di misura, si ritrovano nel modo più diretto e certo nell’idea-base che ha informato la leggenda romana di Servio fin nei dettagli. Infatti il secondo ciclo delle leggende, ove appare Tanaquilla, altro non è che una storicizzazione di quelle feste sacchee271, che nella prima parte della nostra esposizione, relativa all’afroditismo delle donne regali asiatiche, ci erano apparse come una espressione perfetta del diritto bassamente sensuale di Militta. I tratti caratteristici della leggenda romana riflettono quelli delle feste orgiastiche di schiavi, in uso a Babilonia e in Assiria, proprio così come la funzione di Tanaquilla riproduce quella attribuita alla regina divina dei Sacchei272. Su tale base, le numerose contraddizioni della leggenda romana si risolvono. Ciò che sembrava slegato si compone e quanto appariva stravagante va ora a tradire un’intima legge formativa. Ogni episodio della leggenda ci si dà a conoscere come frammento di un insieme, nel quale esso si armonizza con altri episodi riflettenti dati aspetti dell’idea rituale273 generale274 e ci fa comprendere esattamente, in pari tempo, in che misura Roma 275 a poco a poco si emancipò276 dalla religione originaria e che senso e che funzione ebbero le modificazioni da essa apportate alle tradizioni più antiche.

	Per accertare le corrispondenze ora accennate, abbiamo seguita la stessa via che nella prima parte. Dopo aver esposta la leggenda romana in tutti i suoi aspetti e nel labirinto delle sue contraddizioni, ci siamo riportati277 al tipo originario dei costumi assiri dei Sacchei278. E dopo aver indicata una corrispondenza di vedute in fatto di origine materna, abbiamo riferite le tradizioni circa l’origine paterna; infine, dopo di aver spiegati i frammenti della leggenda rimasti fedeli alle idee originarie abbiamo chiarite le vedute [ulteriori] procedenti meno esclusivamente dal punto di vista dell’antica religione. Nel corso di una ricerca così molteplice si ripete la constatazione a cui le corrispondenze accertate nella prima parte del nostro libro già ci avevano condotto. Ciò che in Italia si ritrova solo allo stato di frammenti incoerenti, dispersi e molteplicemente rielaborati, in Oriente ci si presenta in una forma completa, coerente e originaria bene riconoscibile. Noi vediamo distintamente i rapporti intercorrenti fra l’originale e la sua riproduzione e così ci rendiamo anche conto dell’influenza distruttiva esercitata dai rivolgimenti ideologici279 successivi, che fecero sì che, in Occidente, delle testimonianze del più antico periodo orientale rimanesse solo un ammasso confuso di rovine, mentre sul suolo natale orientale, grazie al quietismo dei suoi popoli, quasi nulla fu alterato. Nessuna tradizione italica fu così colpita da tale sconvolgimento quanto le leggende relative alla nascita di Servio. Se ci dovessimo limitare ai frammenti pervenutici, sarebbe arduo280 formarsi una [giusta] idea del tutto: lo stesso carattere non romano, esotico delle singole parti di tale tradizione sfuggirebbe al nostro esame, appunto come finora è accaduto. Solo grazie al modello asiatico, pervenutoci completo, noi possiamo coordinare quel che è andato disperso e intuire il luogo che spettava, in origine, ad ogni frammento. E una volta constatate le corrispondenze, possiamo renderci ben conto della inanità281 delle interpretazioni tentate dai Romani [stessi]. Queste interpretazioni appartengono ad un’epoca, in cui già ci si era liberati dall’influenza orientale, tanto che non si potevano più intendere le creazioni che da essa erano procedute; sono dunque interpretazioni, dalle quali non possiamo venir a saper nulla circa l’idea informatrice della prima redazione della leggenda, ma che solo ci dicono delle vedute con le quali si cercò, più tardi, di ricoprire e quasi di occultare un residuo eterogeneo. Per cui, esse possono sì valere come indici della nuova attitudine, ma non di quella dei tempi antichi. Nella nostra ricerca le interpretazioni in parola serviranno dunque solo per sensibilizzare il contrasto della mentalità nazionale romana con quella propria al precedente mondo spirituale.

	Per la nostra nuova ricerca282 è stata assai importante la considerazione di un gruppo di tradizioni rituali283, le quali – come tutto ciò che si lega a feste religiose – furono meno esposte all’influenza modificatrice delle idee nuove. La relazione esistente fra le leggende circa la nascita di Servio e le cerimonie sacchee284 cesserà di apparirci enigmatica, se ci riuscirà anzitutto di dimostrare che feste di tipo saccheo285 furono introdotte anche in Italia e a Roma. Circa la nascita di un suo re prediletto, lo spirito [popolare] italico come avrebbe potuto formarsi delle vedute ricalcate su di un modello religioso che le fosse stato affatto ignoto? Nessuno contesterà la legittimità di questa domanda, epperò nessuno ci rimprovererà la meticolosità con cui noi abbiamo esaminato, in questo campo, i residui preziosi delle influenze culturali orientali in Italia. Qui abbiamo dovuto occuparci di una delle parti più oscure del calendario romano delle feste. Quel che, nel riguardo, le nostre mitologie ci offrono, si riduce ad alcuni banali dati di fatto: non vien detto nulla circa le idee fondamentali informatrici e circa le origini vere, sì che quel che più importa resta avvolto nel mistero. Anche in questo nuovo campo d’indagine bisogna isolare l’idea originaria dalle aggiunte o variazioni successive. Ma qui la difficoltà è [ben] minore che non nella prima parte. Ciò che qui si è conservato in forma immutata o appena modificata supera di molto – in portata e in intimo significato – quel che invece è andato perduto o è stato alterato [nella sua purezza originaria]. Consideriamo anzitutto il notevole numero delle feste di tipo saccheo286 che si celebravano a Roma e nel Lazio: abbiamo le Nonae caprotinae, le Quinquatrus minores, le Tibulastrie287, le Floralie 288, i giorni di Anna Perenna e della dèa Fortuna serviana, venerata sulle rive del Tevere, fuor dalla città. Se con l’idea da cui furono originariamente informate andò perduto anche il loro antico spirito e se la grande considerazione, di cui esse godettero anche nei tempi nuovi si legò all’attrattiva che, in ogni epoca, i divertimenti popolari chiassosi e licenziosi esercitano non solo sulle masse, ma anche sui ceti superiori, pur tuttavia ciò non impedisce che in tali feste siano distintamente riconoscibili i caratteri propri a quelle sacchee289. Consideriamo poi quale ricchezza di sviluppo interno abbiano avuto siffatte usanze religiose290. Esse si scostano dal tipo orientale solo perché vi sono stati repressi certi aspetti, che troppo avrebbero urtato il senso occidentale di misura. Se prendiamo poi in considerazione un terzo elemento, vale a dire la varietà molteplice di importanti miti, dai quali da un lato si tradisce l’origine del culto, e con i quali, dall’altro, si cerca di dar una giustificazione ai tratti più appariscenti di quelle feste, avremo a disposizione un materiale ricco, saldo e coerente per stabilire delle precise corrispondenze. […]

	Il risultato definitivo di tutte le ricerche contenute nella seconda sezione si può riassumere così: il re Servio Tullio, fondatore della comunità romana, fautore della libertà popolare, secondo i suoi contemporanei riconoscenti sarebbe nato da una di quelle feste orgiastiche (etèriche) di schiavi, con le quali i popoli del ciclo della civiltà assira celebravano il ritorno di tutti gli uomini alla legge della Grande Madre della Vita, alla libertà e all’eguaglianza universale. Questo tema domina tutte le varianti della leggenda e va a spiegare anche gli aspetti più enigmatici della corrispondente tradizione. In una parola, per riprendere l’imagine già usata, diremo che questo è il modello completo, di cui la tradizione romana pervenutaci non ha conservato e salvato che alcuni frammenti. Reintegrare tali frammenti nell’originale non è certo un facile assunto. Tuttavia ciò ci si è reso possibile grazie all’aiuto di adeguati raffronti e la restituzione non solo è risultata convincente, ma – cosa che non si potrà mai troppo sottolineare – essa ci si è raccomandata per la sua naturalezza come pure per la concordanza con il significato storico proprio al grande avversario della dinastia dei Tarquini.

	Occorre ora rilevare, che il risultato della ricerca svolta nella prima parte viene pienamente confermato da quello della seconda, e che dunque è stata superata positivamente la prova, dalla quale abbiamo fatto dipendere il valore di tutta la nostra veduta? Credo che il nesso ideale esistente fra le due parti della ghirlanda di miti intessuta intorno alla figura di Tanaquilla non sfuggirà a nessuno. L’etèra che dispone ad arbitrio della vita e del trono, da noi riconosciuta nella donna regale di Tarquinio Prisco, altro non è che la dèa sacchea291 in figura di amante292, concepita nella piena sfrenatezza della vita esuberante della natura, dèa che nella leggenda della nascita di Servio appare di nuovo come madre adottiva e protettrice del fanciullo. Questo doppio aspetto procede da un unico sistema religioso, tradisce una stessa idea-base, anche se, poi, negli sviluppi, essa conduce a conseguenze diverse. Lo spirito popolare che formò la leggenda, qui, come in ogni sua altra creazione, si mantiene perfettamente coerente. Esso ha seguito una legge rigorosa quasi quanto quella di natura, rivelandoci lo stadio primitivo di una civiltà, di là dal quale esso ancora non sapeva293 elevarsi. […]

 

 

 

 

3. La trasformazione romana della tradizione pre-romana 

 

	Dopo di che, dobbiamo portare la nostra attenzione sulla sorte che la tradizione orientale ha subito in suolo italico. Questa ricerca, costituente l’oggetto della terza parte del nostro studio, è intesa a renderci consapevoli del significato proprio ad uno dei fattori più potenti, donde procede lo sviluppo dell’umana civiltà294. Se noi fin qui abbiamo constatato che la gente italica aveva accolto in larga misura idee ed usanze orientali – noi ora dovremo convincerci, che alla sua capacità recettiva fece perfetto riscontro il potere di trasformare tutti gli elementi venutile da fuori e di subordinarli completamente ad una sua propria legge ideale. Che può esservi, infatti, di più singolare della metamorfosi della donna regale asiatica, fac-simile delle amanti295 amazzoniche di tipo omfalico, della Madre sacchea296 Anaide, esaltata in feste sessuali licenziose – nella Tanaquilla descrittaci dagli autori latini, in quella figura, che già s’impresse nel nostro spirito al tempo degli studi classici: esempio di ogni virtù e di ogni dignità matronale, priva di ogni traccia di tendenze etèriche e di ogni superbia amazzonica, espressione perfetta della concezione etica di una pura vita familiare? E il trasformarsi di una figura sorta dall’interiorità di una visione religiosa in una persona storica, l’incarnarsi di idee e di usanze sacrali297 in un intreccio di rapporti e di destini umani non è forse un processo spirituale altrettanto sorprendente? Il nostro compito, qui, non è di sondare un simile mistero e di sollevare il velo che ricopre lo sviluppo della vita dell’umanità. […] Possiamo fare una sola cosa: constatare il fatto stesso della trasformazione e farlo valere nella nostra ricerca scientifica. A tale scopo non basta però limitarsi ad indicare il contrasto esistente fra la concezione orientale di Tanaquilla e quella occidentale; si deve anche mostrare che l’idea più recente deve essersi sviluppata da quella più antica mediante un naturale processo di trasformazione. E come si può venire a tanto senza indicare298 il nesso che, malgrado tutto, esiste fra gli stessi estremi? […]

	Per amor di chiarezza, distinguiamo due aspetti dell’avvenuta metamorfosi. In primo luogo la nostra attenzione è attratta dal trasformarsi della donna regale etèrica d’Asia in un modello di tutte le virtù matronali. Qui avremo anzitutto da mostrare che, malgrado il soffocamento dell’idea etèrica, nella Tanaquilla romana, sono ancora riconoscibili le caratteristiche delle amanti299 orientali, tanto che solo alla luce delle vedute antiche quelle nuove si rendono [pienamente] intelligibili. Come Omfale, che nella sua superbia di donna dominatrice assoggetta l’uomo e lo degrada facendogli rivestire vestimenta miliebri, Tanaquilla non poteva certo restare un oggetto di venerazione nella memoria del popolo romano. L’elemento afroditico e quello amazzonico dovevano esser300 eliminati. Dopo di che, rimase la figura leggendaria della storia dei re con il significato di una protettrice e di una sostenitrice del diritto materno, contro la pretesa dell’uomo, di far valere inesorabilmente sulla sposa e sulla famiglia quell’imperium, che il diritto [civile] positivo gli aveva accordato. E secondo questo suo significato Tanaquilla fu tanto più onorata, per quanto rigidamente più il punto di vista politico301 romano escluse il principio materno.

	Anche la relazione di Tanaquilla con Eracle si mantenne sulla base di un analogo mutamento d’interpretazione. Il motivo di uomini asserviti dall’abuso del fascino feminile302 viene abbandonato: ciò che allora resta è la fama e la considerazione a cui, di fronte all’uomo, può pretendere la matrona fedele ai suoi doveri domestici. La statua di Tanaquilla col fuso, le vesti e i sandali nel tempio di Deus303 Fidius vale ora alla donna romana come simbolo della protezione che il dio vendicatore di ogni ingiustizia accorda alla donna ligia al suo dovere di fronte ad ogni brutalità maschile. La relazione tradizionale è rimasta: ma Roma l’ha compenetrata del suo spirito e l’ha interpretata secondo la sua superiore eticità. Infine, anche il riconoscimento apertamente tributato dai Sacchei304 al principio della universale libertà ed eguaglianza degli esseri umani, figli tutti di una unica Madre, non scompare nelle più recenti concezioni di Tanaquilla. La formulazione bassamente sensuale che l’Asia dette a tale idea non poteva certo conservarsi nel popolo romano: permane tuttavia l’imagine della madre adottiva di un figlio di schiavi, sostenitrice del diritto naturale delle classi servili contro il rigore della costituzione patrizia305, e in tale forma Tanaquilla restò una figura onorata in tutti i tempi e cara alla memoria del popolo. Il mito mostra chiaramente con che diligenza si cercò di accentuare l’idea di un alleviamento delle miserie generate negli strati sociali inferiori dalla tirannia statale e da ogni altro potere306. I sentimenti umanitari nutriti da Tanaquilla verso le classi inferiori oppresse sono un tratto essenziale del suo carattere. Per quanto più l’afroditismo da etèra svanisce dalla sua imagine, di tanto più ad un nuovo modo di apparire dell’antica madre asiatica dei Sacchei307 si unisce l’idea di un nobile amore che si porta fino al sacrificio. Tanaquilla ci appare sempre come la sostenitrice di un principio d’umanità in seno ad una società soggetta al rigore dell’ordinamento politico308  positivo.

	Bisogna del resto rilevare, che anche altre figure, originariamente di tipo saccheo309, andarono ad assumere un analogo significato: il popolo nutrì per Tutela-Filotide che conduce i suoi compagni di destino alle Nonae Caprotinae e per l’Anna di Boville fenicia che assiste benevolmente la plebe affamata e desiosa di libertà gli stessi sentimenti da esso provati per Tanaquilla e per Ocrisia. D’altra parte, a Roma l’idea310 di una colpa per la quale la severità del diritto statale ha da rispondere di fronte alle divinità materne ricorre in forme molteplici nei riti311, nei miti e perfino in avvenimenti affatto storici. Dalle feste espiatorie a ciò relative, le aberrazioni orgiastiche, con cui l’Asia corruppe i Sacchei312, in Italia furono eliminate interamente, ovvero in parte – si pensi alle Floralia sabine: purtuttavia in queste tradizioni cercò sempre di esprimersi l’idea di un ritorno temporaneo alla felicità propria ad un antico ordinamento sociale conforme alla natura. Noi dunque vediamo che in Italia i riti e le vedute d’origine asiatica313, più che abrogati, furono riportati a più modeste proporzioni. L’Asia lussureggiante, che tutte le religioni ha donato al mondo, sente più profondamente e dà al suo sentimento della natura espressioni più ardenti. In Occidente, terra meno feconda, tutto assume un tono più freddo, tutto passa al servigio di una concezione più nobile della vita una volta avvenuta una trasformazione che gli permetta di sussistere in un ambiente spirituale ben diverso.

	Qui non possiamo tralasciare di indicare altri effetti di questo singolare processo. Se, grazie alle ricerche ora riassunte, esso per noi ha già perduto molto della sua originaria enigmaticità, pure la nostra coscienza scientifica ne può tener interamente conto solo qualora fenomeni analoghi ne vadano a confermare la legge. Non è stata certo la sorpresa minore nella nostra indagine così ricca di imprevisti quella di aver trovato delle corrispondenze non in campi remoti e poco accessibili, bensì in una delle parti più importanti dello stesso diritto sacrale romano. Non vi è sacerdozio antico che abbia un carattere nazionale quanto il flaminato, nessuna istituzione sacrale è così originaria e così schiettamente romana quanto quella dei tre grandi Flaminati, che nell’ordo sacerdotium314, o gerarchia della casta sacerdotale che dir si voglia, tenevano il primo posto, tanto da precedere gli stessi pontifices. Pur tuttavia questa autoctonia è solo apparente. Come Tanaquilla col ciclo dei miti che le si riferiscono, del pari il Flaminato col suo cerimoniale tradisce una origine orientale sia per via della triade divina, cui si collega, sia per via di una quantità di norme rituali315, che restano inesplicabili se ci si riferisce soltanto ad idee romane o elleniche. Ma vi è di più. Al pari di Tanaquilla e del ciclo delle sue leggende questo sacerdozio romano insieme alle sue costituzioni316 procede dallo stesso sistema Belo-Eracle, che la nostra indagine preliminare ha individuato in tutti i suoi gradi, superiori ed inferiori. Ci si presenta di nuovo quanto abbiamo già visto nelle due prime sezioni della nostra opera. La preeminenza del principio materno, la concezione etèrica di esso, l’investitura maschile mediata dalla donna amante317, concepita come a lui superiore, la relazione di una sovrana dai tratti omfalici con un compagno concepito come un essere sacro ad Eracle: tutti questi tratti tipici della religione assira di Eracle si ritrovano nei rapporti originari esistenti fra il Flamen e la Flaminica, ognuno di essi costituisce il presupposto di vari precetti sacrali, dei quali nei tempi successivi, ove ci si era ormai liberati dall’influenza orientale, non si seppe più dare una spiegazione soddisfacente.

	Ma queste tradizioni subirono il destino di una trasformazione non meno di quelle che stavano alla base della leggenda di Tanaquilla. In terra italica l’antico viene animato da uno spirito nuovo tanto da presentare tutt’un altro volto. La reazione della sensibilità più affinata dell’Occidente contro il sensualismo della concezione [naturale] asiatica qui si manifesta con la stessa energia palesatasi nella trasformazione della leggenda di Tanaquilla, ottenendo lo stesso successo. Da donna di tipo omfalico che era, la Flaminica diviene il modello della matrona romana, delle sue virtù e del suo prestigio. Ogni traccia di amazzonismo etèrico scompare: quel che resta, è la grande indipendenza che, nei rapporti coniugali, la Flaminica conserva di fronte al Flamen, per cui essa non diversamente da Tanaquilla va a tutelare le intangibilità della donna fedele di fronte alla severità del diritto civile ed è salutata con gioia e con un senso di fiera consapevolezza da tutte le matrone. La corrispondenza è dunque completa. Siamo passati a mostrarla con precisione nell’uno e nell’altro termine, come concordanza sia delle origini che delle forme posteriori, col risultato che alcuni aspetti speciali dell’influenza esercitata dalle prime idee religiose ci sono apparsi ancor più chiari che nell’indagine circa Tanaquilla. Una vasta esperienza conforta la verità da noi ora riconosciuta, vale a dire che chi non tenga conto della forza di una reazione cosciente contro vedute straniere divenute inaccettabili, non può spiegarsi il rigore di tante norme romane. Si parla così spesso di un preteso senso storico del popolo romano, e non si pensa a sufficienza se quel che con simili vuote parole si vorrebbe chiarire non vada invece considerato, in massima parte, come conseguenza di quella lotta, senza la quale né un popolo, né un singolo individuo potrebbero dare un pieno dispiegamento alla loro energia e alla loro natura propria. Eliminiamo mentalmente l’influenza orientale dall’antico mondo romano, dimentichiamo le radici profonde che essa, nei secoli, poté mettere nel suolo italico: che si penserà, allora, circa la decisione con la quale la città tiberina sempre s’intese ad affermare la propria idea politica contro il precetto religioso, la paternità contro il principio materno, l’indotamento contro la ricchezza guadagnata dalla fanciulla con la prostituzione, infine, circa il rigore quasi mosaico delle costituzioni relative ai costumi della Flaminica? Qui verrebbe meno quel che è necessario in ogni antitesi [per la sua comprensione], cioè la presenza di qualcosa di contropposto la cui rigidità eccita la nostra resistenza ed ingenera un “puritanismo” altrettanto rigido.

 

4. La missione occidentale di Roma

 

	Non è un paradosso, ma una delle più grandi verità, che lo sviluppo del genere umano si realizza solo attraverso una lotta fra opposti. La storia delle vicende e delle idee lo conferma a sufficienza. Il popolo romano, che ebbe poche teorie ma fu sì ricco di esperienza vissuta, sarebbe forse stato l’unico a non rendersi conto di ciò? Se non erro, il più popolare dei testi romani concorda pienamente con la mia concezione della storia del Flaminato e, in genere, delle vicende della influenza orientale su suolo italico. […] In tutto il suo poema, Virgilio ci presenta Enea come un Flamen e Didone come una Flaminica. Egli non solo dette all’eroe nazionale romano e alla donna cartaginese dei tratti sacrali che nascondono quasi completamente quelli politici, ma, come base, nella sua narrazione, è la prima e massima istituzione sacerdotale, che dovunque si ritrova. Ma poiché tanto Enea che Didone han radice nell’Oriente, anzi, secondo Virgilio, per via del rapporto di parentela esistente fra Tiri e Trojani, sono assai vicini l’uno all’altra, il poeta deve aver supposto una origine pre-romana ed asiatica del Flaminato. Decisivo è l’episodio del loro incontro a Cartagine: è il punto, nel quale le vie, prima connesse, di due civiltà vanno a divergere. La tiria Didone ci si presenta assolutamente secondo il tipo della donna regale asiatica318intesa ad asservir l’uomo con le sue arti erotiche. Di fronte ad Enea essa vuole riaffermare la sovranità che Omfale ha su Eracle, Semiramide su Nino, Dalila su Sansone; è, insomma, il diritto antico sulla vita e sul trono dell’uomo, che l’Asia riconobbe alla donna etèra. Quando Didone all’amante in atto di fuggire rinfaccia la sua infedeltà, questa accusa è logica dal punto di vista del diritto tradizionale asiatico, che è l’unico che questa donna tiria conosce. Enea incarna invece una diversa319 concezione della vita, quella, alla quale Roma doveva innalzare l’umanità. Se Enea per via del suo passato trae origine da una civiltà asiatica e se, per via dei suoi tratti da Eracle, egli riflette la stessa concezione religiosa cui la Tiria riferisce il proprio diritto, pure il suo sguardo è tutto rivolto verso una nuova patria e verso una nuova èra, alla quale, per una decisione superiore, egli dovrà dar vita. Dinanzi all’eroe nazionale romano il trono della etèra orientale, che Cleopatra, come una Iside incarnata, vorrà poi ricostruire, crolla. La pira dei Sacchei320 assiri, che avrebbe dovuto unire Zoganes ad Eracle, suo prototipo, divora soltanto Didone vinta – di Enea non viene arsa che l’imagine disanimata. Questo è il punto di svolta. Mentre l’antico Flaminato tramonta, ne sorge uno nuovo. Enea fa trionfare quest’ultimo, mentre Didone aveva tentato – invano – di sottomettere lo stesso Occidente al321 primo. La femina dalle pretese omfaliche nel Lazio dà luogo alla Flaminica concepita come la pura compagna del puro sacerdote della Luce. La concezione sensuale asiatica della generazione sessuale non raggiunge questa terra prescelta dallo spirito universale322 come luogo di un’èra nuova. Virgilio svolge ampiamente tali vedute. Non le restringe alla nuova forma assunta di un unico sacerdozio. Nel suo poema tutto ciò che è asiatico scompare ancor prima che l’eroe troiano raggiunga la foce del Tevere. Tutta la serie dei suoi antenati assiri insieme alla stessa Didone, donna regale amante323, Enea, che anche qui ci appare come un’immagine di Eracle, andrà a cercarla nel regno cumaico dei morti. Le persone324 dell’antico mondo asiatico non son più che ombre irreali. Per esse e per il loro mondo ormai tramontato il Lazio non sarà il luogo di una rivincita. Anchise, Creusa, la nutrice Caieta, Palinuro e tante altre incarnazioni di idee orientali non giungono fino alla terra promessa. La sede seduttrice di Circe amante325 viene evitata ed Enea adotta Ascanio, rapito alla sua patria da bambino, fondatore del primo regno latino. Chi è capace di leggere l’Eneide tenendosi alla sua idea direttrice ritroverà dappertutto lo stesso tema. I due fattori, sui quali si basa ogni sviluppo di umana civiltà: la riconnessione col retaggio di una umanità anteriore e la successiva trasformazione di un tale retaggio – vi hanno un ugual rilievo. […] La più alta missione, alla quale un Oriente crepuscolare era chiamato nella lontana terra d’Occidente, costituisce visibilmente la vera idea-base dell’intero epos virgiliano. Roma, che nelle sue origini trovò l’Asia, diviene colei che la vince definitivamente. Questo è il centro di tutta l’Eneide. Occidit occideritque sinas cum nomine Troia: qui tramontò, qui tramonterà Troia, insieme al suo nome.

	Il poeta interpretò giustamente la storia del suo popolo? La sua creazione riflette la linea di sviluppo del mondo occidentale romano? Esprime essa adeguatamente l’idea nazionale di Roma? Questo problema si connette intimamente all’oggetto della nostra ricerca. Se la sorte delle tradizioni orientali in terra italica fu di subire trasformazioni analoghe a quelle da noi rilevate nel significato di Tanaquilla e del Flaminato, qualcosa di analogo dovrebbe riflettersi nello stesso andamento della storia romana. La parte non può infatti formarsi in modo diverso dal tutto e il processo interno non può esser disgiunto da quello esterno. Come sarebbe possibile concepire un superamento spirituale dell’Oriente senza un corrispondente conflitto di popoli? In realtà, le relazioni fra l’Italia e l’Oriente costituiscono l’aspetto universale della storia romana, il fine essenziale e il massimo risultato della quale è stato appunto la traslazione definitiva dall’Oriente all’Occidente della forza predominante civilizzatrice. Intorno a questa idea centrale si raggruppano tutti i principali punti di svolta della storia romana. […] Per secoli, l’Italia sembrò come se dovesse restare in perenne dipendenza dall’Asia. Per terra e per mare, attraverso l’Ellesponto, l’Adriatico, la penisola iberica, razze326 asiatiche o asiatizzate327 raggiunsero la terra appenninica, la quale sia per il suo straordinario sviluppo litoraneo e insulare, sia per la sua posizione centrale nel Mediterraneo sembra destinata dalla natura ad esser un centro di raccolta delle genti. Dopo vicende varie e grandiose, con le quali si iniziò sia la storia italica più remota che quella del periodo intermedio, vediamo popoli e culti 328 asiatici impadronirsi dell’intera regione compresa fra le pendici delle Alpi e le felici pianure della Campania. A Nord e a Sud troviamo il popolo etrusco, che per l’Italia e per la stessa Roma ebbe tanta importanza grazie al prestigio che il possesso di un’antichissima tradizione sempre conferisce; nella zona montuosa centrale abbiamo i Sabini, razza329 che, affine agli Etruschi assai più di quel che comunemente si creda, rappresentò una delle basi più importanti delle influenze orientali in Italia; nella pianura occidentale si stendeva il regno degli Albani, che, benché importante, fu solo un singolo elemento in una [più vasta] catena di analoghe organizzazioni. In tutto ciò ricorre l’Asia e l’influenza asiatica. Roma si trae da tutti questi popoli, ne assorbe le forze e le idee. Anche la città tiberina connette il proprio passato non all’ellenismo vittorioso, bensì all’Asia declinante e mantiene questa fede perfino in tempi, nei quali l’origine ellenica e la civiltà ellenica costituivano un alto titolo di onore. L’eroe nazionale romano, il troiano Enea, nella sua doppia qualità di figlio di Militta e di re sacerdotale è una schietta espressione dell’Asia teocratica e come tale continuò ad esser sempre considerato. Il tipo di un eroe ellenizzato non poté mai avere il sopravvento su di lui, quasi allo stesso modo che la colonizzazione ellenica non poté mai attecchire più a nord del Tevere. Se la migrazione da Alba verso una regione paludosa che nulla prometteva sembra simboleggiare un primo tentativo di emancipazione dai vincoli tradizionali, la dinastia dei re sacerdotali sabini e, dopo la loro espulsione, quella dei sovrani etruschi, va a costituire una potente ripresa dell’influenza orientale nella città, cui era riservato un sì grande futuro. Cicerone (de Rep., 11, 19) 330 riferisce, che già al tempo dei Tarquini la civiltà ellenica aveva iniziato anche a Roma un’aspra lotta contro le influenze orientali e infatti gli ordinamenti politici di Mastarna provano che, a quel tempo, il ciclo precedente già declinava. Tuttavia la leggenda di Servio fu concepita e plasmata su di un modello affatto orientale331: il che ci dice della misura, nella quale le razze italiche332 si erano date a concezioni religiose orientali, compenetrandosene e conservandole nei secoli. All’Occidente s’imponeva un tirocinio particolarmente lungo e ricco di gravi destini, per potersi adeguare realmente alla sua missione e per poter innalzare durevolmente l’umanità ad un livello superiore.

	Il primo possente segno di una reazione già da tempo preparatasi è la cacciata di Tarquinio il Superbo, sovrano dai tratti tipicamente orientali: il che ci mostra di nuovo come la storia debba i suoi massimi progressi a bruschi trapassi. Due fenomeni concomitanti son qui degni di nota. Mentre fino a quel tempo i trattati etrusco-cartaginesi, ricordati anche da Aristotile (Pol., III, 5, 10), includevano la stessa Roma dei Tarquini, dopo la caduta della dinastia straniera la comunità romana liberata stipulò una speciale alleanza, cosa che non lascia dubbio sull’importanza data dai Romani e dagli stranieri a quell’avvenimento. Ma soprattutto nel motivo della successiva rivolta romana appare ben chiaro, quanto poco l’Etruria avesse superato il principio orgiastico legato al culto asiatico della Madre. Un’analoga congiuntura ci si presenta nel primo scontro con i Galli (Livio, V, 33 [3]) e, affinché la parentela dei Sabini con gli Etruschi333 non si smentisca, vi si aggiunge l’episodio della libidine del decemviro Appio Claudio, con le sue importanti conseguenze. Lo sviluppo di Roma, in ogni suo grado, rappresenta una vittoria della più pura visione della vita propria allo spirito occidentale. Nella lotta contro i tentativi di restaurazione della dinastia etrusca l’idea nazionale romano-occidentale si tempra. La razza334 si rende sempre più conto del suo contrasto rispetto agli esponenti della civiltà straniera che l’attorniavano e si fa cosciente della sua destinazione storica. Distruggere gli elementi asiatici è la condizione anzitutto della sua esistenza, poi della sua potenza [spesso di entrambe insieme]. Donde la violenza senza esempio con la quale essa spazzò tutto quel che non si lasciava ricondurre alla nuova idea romana335; […] donde la tenacia e la persistenza con la quale, allo stesso fine, essa respinse ogni attenuazione e ogni soluzione compromissoria. Il successo temporaneo di Porsenna a nulla giova: non vale né a far tornare i Tarquini, né a ridurre Roma all’insignificanza di un pacifico centro commerciale ed artigiano. Vejo scompare come Albalonga e l’una Lucumonia dopo l’altra, sì che in un raggio sempre più vasto sono annientati quegli esponenti dell’influenza asiatica che, con la loro presenza, rendevano Capua l’opulenta doppiamente temibile: e proprio Capua ci dice circa il disprezzo col quale la storia passa sopra ogni società superba per ricchezza, per fioritura di arti, per raffinatezza edonistica. In un solo anno Corinto afroditica, mediatrice di due mondi, e la fenicia Cartagine seguono la stessa sorte: in nome di una umanità, la cui dignificazione richiedeva perentoriamente la distruzione inesorabile delle precedenti civiltà sensualistiche insieme a tutte le loro risorse commerciali e industriali. Le loro rovine – da quelle tutte vicine a Roma fino a quelle disseminate sulle terre del Tigri e dell’Eufrate – ci dicono della fine di un’èra mondiale condannata.

	Non si giungerà mai a cogliere il significato più profondo delle guerre puniche se non le riconnettiamo a questi grandi rivolgimenti storici. Le ultime forze dell’Asia si raccolsero in Occidente per la lotta decisiva. L’umanità europea dovrà di nuovo, ed anzi definitivamente, soggiacere alla norma orientale di vita? L’Ellade, vicina all’Asia, che se ne era [però] distaccata rapidamente e completamente, pel suo perseguire interessi affatto particolaristici si era estraniata da qualsiasi grande idea nazionale (Tucidide, I, 17); apprezzando più lo splendore del genio che non la grandezza del carattere, essa, alla fine, dissolse se stessa e tutto ciò con cui era venuta in contatto. Nelle sue gesta eroiche e nelle sue imprese audaci contro le potenze d’Oriente l’Ellade rassomigliò a quei vincitori olimpionici, che, dopo la gloria acquistata in gioventù, rapidamente cadono in oblio. Le sue figure simboliche sono Achille, Alessandro, Pirro, che appaiono e scompaiono dall’orizzonte della storia [universale] come lucenti meteore. La Grecia aveva sì iniziata l’opera, ma le mancarono le forze per completarla e le mancò, soprattutto, quella forza etica, dalla quale tutto dipende nella storia. L’intatta pienezza di vita della Macedonia vien [presto] coinvolta nel crollo del mondo ellenico asiatizzato336. Non Alessandro – come credette un contemporaneo delle guerre pirriche, Licofrone (Cassandra, 1439, sgg.) – bensì Roma condusse a termine quella lotta millenaria, che costituisce l’idea fondamentale della storia di Erodoto: non con la Grecia, ma con Roma si compie dunque lo spostamento della monarchia universale da Oriente ad Occidente e si conclude il ciclo della storia antica. Che sono Maratona, Salamina e Platea in confronto delle guerre annibaliche? Dopo i brevi decenni della potenza ateniese esse divengono cose evanescenti di fronte alla eternità di Roma (cfr. Appiano, Praef., 8-10). Che possono significare le lotte di Agatocle contro Cartagine di fronte a quelle intraprese dai Romani? Ai Greci soggiogare la città fenicia era sembrata facile impresa (Diodoro, 20, 3); ma a che cosa essi riuscirono? La distruzione di Cartagine, questo grande punto di svolta nei destini dell’umanità, è opera delle forze della gente italica unificate dai capi della Repubblica romana e essa scaturisce, più di ogni altra gesta, dal profondo dello spirito occidentale. È qui che la città tiberina si adegua propriamente alla sua missione storica. Qui l’assunzione del retaggio [orientale] da parte dell’Occidente è ormai confermata e la stirpe vittoriosa raggiunge l’apice della sua esperienza etica. Noi consideriamo senza rimpianti la perdita di conoscenze e di esperienze di ogni genere, che si ebbe col tramonto della regina dell’Africa: […] lo spettacolo del trionfo che il superiore principio etico della umanità euro-occidentale riportò sul basso sensualismo asiatico ci fa però dimenticare ogni impoverimento.

	Nel punto più decisivo della lotta riaffiora, nel popolo romano, con rinnovata vivezza, il senso delle sue origini asiatiche. A salvare l’Italia dal flagello annibalico, Roma accoglie l’informe aereolito trasportato dalla terra frigia. Roma, la città afroditica, sembra quasi aver paura per aver negletto così a lungo la Madre e per essersi consacrata così esclusivamente al principio [statale] virile337 dell’imperium [paterno]. Virgilio non è il primo né l’unico a stabilire una stretta correlazione fra la guerra punica e il mito di Enea e a ravvisare in quel che allora successe soltanto l’epilogo di una vicenda iniziatasi da millenni (Aen., 10, 11-15; 4, 622, sgg.; Nevio apud Servio, ad Aen., 2, 797; 9, 715338 ; Silio ital., Punic., lib. 8). Questa stessa idea ebbero già i contemporanei degli Scipioni, e chi oggi vuol giudicare giusto, deve appunto rifarsi ad orizzonti di una tale vastità, perché è sempre dalle grandi distanze che il corso della storia prende le mosse. Nella gran parte dei casi, noi uomini del XIX secolo ci accontentiamo di sapere, come gli Antichi mangiassero e bevessero, come vestissero e si divertissero: non siamo dunque in grado di presentire la potenza che un’alta meta infonde a tutta una razza339 e ancor meno il significato che tradizioni popolari, come la leggenda di Enea, ebbero nello sviluppo storico di un popolo. Noi vi vediamo una semplice composizione letteraria; la consideriamo come un argomento per dispute letterarie, come una favola postuma o come la trasposizione mitica di avvenimenti storici: invece per l’antichità tali tradizioni contennero una forza esercitante una grande influenza sul modo di sentire del popolo e sul suo sviluppo storico. Il poema virgiliano fu il libro preferito del popolo romano, perché questi poté riconoscervi se stesso, i suoi destini, le idee direttrici della propria stirpe.

	Dopo la lotta contro Annibale, Roma combatterà solo di là dalle sue frontiere. Le conquiste transitorie di un Alessandro in Oriente e di una Cartagine in Occidente divengono un saldo possesso dei discendenti occidentali di Enea. La superiore idea dell’Occidente si afferma dappertutto in virtù della sua intima potenza, malgrado la crescente corruzione dei suoi rappresentanti. Perfino nella guerriglia senza fine delle lotte civili i partiti riflettono l’alternativa universale: Oriente o Occidente? Con un Pompeo, un Bruto, un Cassio, un Antonio l’Oriente soggioga l’Occidente; con la loro rovina, invece, la stessa Asia è travolta. Non all’amante romano340 dell’egizia Cleopatra – così come non ad Alessandro, cui la leggenda attribuisce una analoga relazione con la meroitica Candace – bensì al secondo vincitore della donna regale asiatica, ad Augusto341, nuovo Oreste342, vendicatore del patricidio, lo spirito della storia assegnò il compito di organizzare quell’impero343 [universale], che nella sua occidentalità costituisce il punto di partenza della nostra stessa attuale cultura. Invece tutti i difensori del mondo orientale suscitano in noi un senso di estraneità e di incomprensibilità. Sentiamo l’abisso che ci separa da figure come Annibale, Mitridade, Giugurta. Negli Scipioni, nei Catoni, nei Giulii vive invece uno spirito europeo, che ci sentiamo di poter assumere; nelle loro creazioni politiche344 e giuridiche vi è una sostanza di idee ancor oggi assimilabile, corrispondente quasi sempre al nostro stesso bisogno, non di rado costituente un nostro conforto. Roma ha introdotto qualcosa di assolutamente nuovo nel mondo. Con fierezza essa poté volgere lo sguardo verso il monte Ida, perché345 l’origine troiana delle sue famiglie più vetuste fu il suo mito 346: tuttavia non fu Troia, e nemmeno l’eraclidismo assiro a risorgere sulle rive del Tevere, come Pirro Eacide volle crederlo (Pausania, I, 12, 2)347: è sulle rovine del mondo orientale che piuttosto è sorto il nuovo ideale politico348 dell’Occidente. Giudicano senza capire coloro che attribuivano al grande Giulio l’intenzione di tornar al punto di partenza (Svetonio, Caes., 79; Nicol. Damasc., Vita Caes., in fr. hist. gr., 3, p. 411)349. Se l’Asia fu la culla della gente giulia, dal figlio della Afrodite orientale si trasse tuttavia il tipo perfetto del dominatore dell’Impero occidentale. Cesare è l’eroe occidentale per eccellenza350, la Roma da lui creata si basa in tutto e per tutto sull’Occidente ed è così che due millenni son rimasti legati al suo nome. A partir da questo punto, il compito di Roma, ben lungi dal consistere nella ripresa di un principio superato di vita, sarà la difesa e il consolidamento di un principio nuovo di fronte al potente contrattacco sferrato dalle idee orientali e reso doppiamente pericoloso per via dell’avvenuta ellenizzazione dell’Oriente. Attraverso i suoi culti351 l’Oriente cercò di riaffermarsi sull’Occidente. Quale trionfo celebrarono mai le divinità materne d’Asia e d’Egitto! Fin nelle più remote provincie occidentali dell’Impero lo spirito occidentale fu attaccato da questo Pantheon eminentemente feminile ed orgiastico 352, con una energia, mai manifestatasi nelle forme più spinte del culto popolare ellenico. Mentre prima si era sentita l’imprescindibile necessità di opporsi alla corruzione fomentata in terra italica dal diffondersi dei misteri asiatici di Dioniso-Sandon, ecco che ora si giunge ad un punto tale, che un Eliogabalo cerca di intronare353 al centro dell’Impero il culto babilonese di Militta nelle sue forme più crude e con tutte le conseguenze di un nuovo semiramidismo. Tipi come Nitocride vanno a circondare il trono imperiale romano e a corrodere le fondamenta della vita politica354. Tuttavia l’attacco viene vittoriosamente respinto: grazie a quella forza interiore che alla fine, di là da ogni rovescio, fa sempre trionfare ogni principio davvero superiore. Zenobia, la Candace palmirenica355, va a figurare nel trionfo di Aureliano, che così realizza il desiderio di Ottaviano, frustrato tre secoli prima dal suicidio di Cleopatra.

	Noi che studiamo tali rivolgimenti secondo la loro legge interna, possiamo cogliere il senso che il massimo avvenimento verificatosi dopo la distruzione di Cartagine, cioè la caduta di Gerusalemme, ebbe nell’insieme della storia romana. Con la fine del tempio di Jehova viene assicurata alla città tiberiana356 , epperò anche all’Occidente, la successione in un nuovo dominio, in quello religioso, e ciò nello stesso punto in cui la dinastia dei Flavi portava ad un perfetto compimento l’idea cesarea affermata dai Giuli e in cui con l’assoggettamento di Claudio Civile veniva stroncato il primo tentativo di opporre un impero settentrionale indipendente all’impero romano. La caduta di Cartagine e quella di Gerusalemme non sono soltanto due grandi eventi tragici del più stupefacente di tutti i drammi, cioè della storia romana, ma sono anche [i] due punti cruciali dell’intera storia universale357. Se attraverso le gesta di Scipione l’emancipazione politica dell’Occidente dall’Oriente resta definitivamente confermata, il trionfo di Flavio e il monumento che di lui fino a noi è pervenuto – il più importante di tutta l’antichità – ci dice della liberazione della futura religione dai vincoli dell’influenza orientale mosaica e della volontà della città occidentale di assumere il retaggio spirituale già detenuto dall’Oriente. Non Bisanzio, non Antiochia, non Alessandria e nemmeno Ippona d’Africa, ma Roma prende il posto di Gerusalemme. Il cristianesimo diverrà occidentale, e per tal via Roma s’identificherà all’Occidente per tutta un’èra a tal segno, che ogni nuova lotta contro l’Oriente sarà l’opera di entrambi. Che l’Italia dovesse comportarsi di fronte al cristianesimo come essa già [nell’età del mondo precedente] si era comportata di fronte ai culti arcaici di origine orientale; che essa, per la seconda volta, all’avversione per l’elemento estraneo associasse una decisa rielaborazione di esso secondo il suo proprio modo d’essere, sì da conferire a quel che aveva ricevuto i tratti di una creazione nazionale; che, infine, essa fra le idee importate, abbia saputo conservare più a lungo – ed anzi, fino all’età moderna, presso ad una visione del mondo affatto diversa – il tipo più antico, ieratico e sacerdotale dello spirito orientale, fondando su di esso un dominio universale che l’Ellenismo, per quanto da più lunga data inclinato verso i Vangeli, mai aveva potuto conseguire: queste corrispondenze e questi rivolgimenti, per interessanti che siano, cadono fuori dai limiti della nostra ricerca. A noi basterà rilevare, nel corso della storia antica, il duplice, singolare atteggiamento della città tiberina di fronte all’Oriente: da un lato, dipendenza dalla concezione asiatica del mondo e dell’uomo; dall’altro, superamento interno ed esterno di essa. Si riproduce cioè, in grande, quel che già vedemmo accadere per la leggenda di Tanaquilla.

	La missione di Roma fece di essa la nemica dell’antica civiltà d’Oriente, la costituì ad erede di essa e a creatrice di una nuova vita spirituale occidentale: e questa missione Roma seppe realizzarla con una potenza che sovrasta i tempi. I suoi eserciti vittoriosi raggiunsero il Tigri e l’Eufrate ancor prima che le Alpi svizzere. Il mondo nordico spintosi fino alle porte di Roma le rappresentò fino all’ultimo358 il germe ancor chiuso di una nuova e più alta èra, presentita ma ancora sottraentesi alla sua comprensione. Ci soffermiamo su queste considerazioni storiche più di quel che apparentemente il nostro argomento lo esiga, in vista dello scopo ultimo del nostro libro. Mediante l’analisi di un unico documento esso infatti mira a metter in rilievo una legge storica generale e a precisare un punto di vista fino ad oggi affatto trascurato, benché sia d’importanza fondamentale per la comprensione [del procedere] dello sviluppo umano359 in ogni dominio della vita.

 

 

5. Significato della storicizzazione romana del mito

 

	Il soffocamento della concezione etèrica, sostituita da quella matronale, non esaurisce la trasformazione subita dalla figura di Tanaquilla sul suolo italico. Il nuovo spirito dell’Occidente si afferma anche in un’altra direzione. Non solo Tanaquilla, da donna-amante360 regale che era nelle dinastie asiatiche, diviene un esempio delle virtù della sposa romana e del suo prestigio: essa, in più, da figura di una concezione religiosa si trasforma in una personalità storica. Anche questo processo vale a gettar nuova luce sull’essenza della mentalità romana nei suoi rapporti con l’antico361 stadio della civiltà asiatica. L’Oriente resta fermo al punto di vista dello stato naturalistico, che l’Occidente invece sostituisce con quello storico. Fu soprattutto Roma a connettere intimamente ogni cosa alla vita politica362 . Nel corso della nostra indagine incontreremo numerosi esempi del passaggio da un modo “fisico” di vedere ad un modo che è invece storico-politico. Come Tanaquilla, così anche altre figure di origine sacchea363 hanno delle relazioni con lo Stato romano e con punti cruciali dello sviluppo interno ed esterno di esso. Tutela-Filotide così come Anna Perenna [di Boville] non debbono più il loro prestigio al naturalismo asiatico, da cui esse e i loro riti364 derivarono, ma soprattutto all’influenza che, secondo il mito, esse avrebbero esercitato sul corso degli avvenimenti politici. E ciò si ripete in tutti gli altri domini del culto. È difficile trovare, a Roma365, un tempio o un rito importante che, in ultima analisi, non tragga il suo prestigio da qualche motivazione storica. In questa subordinazione del divino all’umano si potrebbe esser certo tentati di vedere l’ultimo stadio della discesa da un precedente, più alto livello. E, in realtà, chi vorrebbe negare che, confrontata con le idee cosmiche [e universali] della religione di Belo-Eracle, donde derivò la concezione di una Signora della vita e dei troni, la Tanaquilla umanizzata della tradizione romana, con le sue sorti legate alla vita quotidiana, ci appare una figura rimpicciolita, priva di quella cornice grandiosa che le aveva dato la mentalità orientale? Eppure questo regresso contiene il germe di un progresso essenziale: esso preludia ad una liberazione dello [nostro] spirito dai vincoli paralizzatori di una concezione fisicamente cosmica366 della vita. I sistemi naturalistici, per grandiosi ed elevati che siano, non potranno mai possedere il significato spirituale inerente alla veduta, secondo la quale l’uomo diviene una forza367 storica [primaria e] decisiva.

	Domandiamoci ora: da che dipende, nelle civiltà d’Oriente, quello stadio inferiore sensualistico, che si esprime nella divinificazione della donna quale amante368 ? E che cosa rese capace Roma di superare un tale stadio e che cosa le conferì quella superiorità, che doveva giustificare la sua gigantesca opera di distruzione? Nessuno contesterà che il primo punto dipende dall’abbandonarsi dell’uomo alle369 forze di natura, mentre a base del secondo punto sta l’affermarsi di una coscienza storica di là dal naturalismo. Anche a tale riguardo Roma introduce nel mondo qualcosa di affatto nuovo. Nel campo, ove si trovano le sue massime creazioni, il genio greco non ha mai cessato di riferirsi alle forme esteriori della vita materiale, per cui il suo ideale di bellezza doveva destare in ogni tempo il sensualismo e il suo estetismo doveva esser un contrassegno di razze370 moralmente indebolite. Invece l’idea centrale di Roma, col suo Stato storico e il suo diritto, è libera di ogni materialità, rappresenta eminentemente, in se stessa, una conquista etica e, in genere, il massimo di quel che, in fatto di spiritualità, l’antichità ha prodotto ed ha trasmesso alle epoche successive. Così ci troviamo di nuovo a riconoscere che la nostra vita occidentale comincia propriamente con Roma. Romana è l’idea, per mezzo della quale l’umanità occidentale doveva dar la sua impronta al mondo, l’idea cioè, che la sorte dei popoli non è decisa da una legge materiale ma dalla libera potenza dello spirito.

	Mentre l’Etrusco credeva cupamente nel tramonto del suo popolo, il Romano si esaltò nel senso dell’eternità del suo Stato, di cui mai egli dubitò. La leggenda della caduta di Vejo ci raffigura l’uomo orientale vittima di un inerte fatalismo, laddove il Romano si contrappone coscientemente al fenomeno [naturale] incomprensibile, spezza la legge della necessità materiale e si impone a quelle acque prorompenti, che avevano terrorizzato il primo. Mentre, in una analoga passività, la concezione orientale 371 si subordina ad ogni insignificante fenomeno, esaurendo tutte le forze dello spirito in un angosciato spiare i segni [più lievi] della natura, il Romano afferma la superiorità dell’intelletto umano rivendicandogli il diritto di respingere l’“augurio” (Plinio: ostentorum vires in nostra potestate esse ac, et prout quaeque accepta sint, ita valere). Egli si considera dappertutto come il fattore essenziale della vita storica, è insofferente dei vincoli impostigli dal naturalismo orientale, fa della religione e di tutte le creazioni di essa un fattore utile per lo Stato, sentendola tuttavia sempre più indispensabile372 al suo sempre più vasto slancio. La massima, secondo la quale non importa la prima, bensì l’ultima parola, quello spirito agonistico disdegnoso di tregue che contrassegnerà l’umanità europea, si è per primo affermato in Roma, sì che nella vittoria riportata da questa città sul mondo antico possiamo vedere il preludio a quella grande lotta della libertà contro la necessità naturale, che sta a definire la direzione storica del cristianesimo.

	È da questo punto di vista che noi dunque consideriamo la storicizzazione subita dal mito di Tanaquilla: anche per tal via l’immobilità di un’idea tradizionalistica dà luogo ad una concezione viva 373 delle azioni e dei destini umani; anche con essa le concezioni religiose si inseriscono nel processo formativo dello Stato; anche con essa l’idea naturalistica resta subordinata a quella politica, intesa a dar forma ad ogni cosa secondo le proprie esigenze. Lo stesso fenomeno potremmo ritrovarlo in una quantità di altri miti storici. Ma la storia di Tanaquilla ha il grande vantaggio di farci penetrare – come poche altre – nell’intimo del processo spirituale, che determinò la storicizzazione. In nessun altro caso potremmo riscontrare in modo tanto preciso lo scindersi dell’elemento “culto” dall’elemento “storia”. Così ci si presenta il fatto curioso che a Roma il significato religioso di Tanaquilla si trasferì ad un’altra divinità materna ad essa assai vicina per idea e per origine, alla Fortuna prenestina, allo scopo di facilitare la storicizzazione della donna regale etrusca. Noi dovremo anzitutto considerare proprio questo soffocamento dell’elemento esotico, propiziato dall’isolamento di esso in una figura religiosa374; vedremo poi come la parte del popolo latino, alla quale doveva esser riservato un così ricco futuro, da Tanaquilla si volge a Fortuna; come l’impulso a nazionalizzare si riafferma375 nello stesso campo della leggenda storica con l’introduzione della figura di Gaia Cecilia; come si cerchi di soffocare nella leggenda non solo l’elemento etrusco, ma anche quello sabino, ad esso affine, e come non ci si darà pace prima di aver liberato il favorito del popolo romano, il fautore376 della sua libertà, Servio Tullio, dalla sua connessione con Tanaquilla per farne un figlio di Fortuna. L’intima relazione esistente fra la dèa Madre latina e l’antica leggenda orientale di Tanaquilla merita una speciale attenzione. Malgrado la rivolta contro l’elemento straniero manifestatasi attraverso l’assunzione della dèa Fortuna, il mutamento riguardò più il nome che non la sostanza. Il popolo non seppe liberarsi dal modo di vedere proprio alle origini. Tutti i tratti tipici della donna regale asiatica, quali Tanaquilla li aveva presentati, riappaiono in Fortuna. Ed anzi è singolare il fatto, che mentre la figura etrusca storicizzata si stacca sempre più dal suo modello asiatico fino alla scomparsa di ogni traccia della sua origine straniera, la dèa latina va a riflettere in una forma più pura e più visibile l’ordine di idee asiatico. […] Il mito delle relazioni di Servio con Fortuna è una fedele espressione della concezione fondamentale etèrica esprimentesi nella figura asiatica di Militta. Costumi licenziosi, che nella rielaborazione storicizzata della leggenda di Tanaquilla finiscono col divenire semplici dettagli, nella leggenda di Fortuna conservano il loro carattere religioso377. Perfino i Sacchei 378 restano al servigio della dèa latina, mentre nel mito di Tanaquilla, nel riguardo, esistono solo dei ricordi frammentari. Nell’approfondire questo fenomeno abbiamo modo di chiarire gli aspetti più oscuri di un ciclo religioso379, che l’attuale mitologia è incapace di comprendere. Noi mostriamo come all’oscurarsi della idea orientale originaria una quantità di nomi, di rapporti fra divinità, di imagini di templi e di leggende abbia dato luogo a nuove interpretazioni allegoriche, le quali però risultarono sempre inadeguate e spesso falsarono interamente gli antichi miti: come la lotta dell’idea matronale romana contro quella etèrica dell’Oriente e di una etica superiore contro il sensualismo si sia riaccesa anche nel riguardo della leggenda380 di Fortuna, concludendosi con un esito parimenti positivo; come il rigetto della concezione licenziosa della maternità non sia andato a pregiudicare anche il principio di una supremazia feminile, sì che sorge una Fortuna muliebris la quale, come Tanaquilla e la Flaminica, ci si presenta quale protettrice della sposa fedele contro le prevaricazioni maschili. Quanto poco è stato rilevato che proprio il Re, che più di ogni altro avrebbe contribuito allo sviluppo politico di Roma, simultaneamente sia stato colui cui fu eminentemente ascritto il riconoscimento del prestigio materno nel culto e nel mito! Allo stesso modo che di fronte a Tanaquilla ed a Fortuna egli sta nella pura subordinazione di un figlio di fronte alla madre, del pari egli è intimamente connesso al culto di Mater Matuta, di Diana Efesia, di Luna, ed anzi la curiosa inscrizione di una sua statua ce lo presenta a lato del Numa sabino, del favorito dell’381 Egeria. Il principio paterno proprio al diritto dello Stato romano è un irriducibile contrasto con vedute del genere. Qui abbiamo dunque l’interferire dei temi fondamentali di due epoche distinte. Come avvenne una simile composizione? Lo si è già visto a proposito di Tanaquilla, e la nostra idea si conferma considerando la sorte di Fortuna. Escluso dal dominio del diritto politico382, il prestigio del diritto materno383 si conserva in quello della religione e dei miti storici scaturiti da concezioni religiose. Qui esso crea un limite384, rende possibile una salutare resistenza ad ogni rigida applicazione delle norme del diritto civile che la ferrea coerenza del carattere romano fece apparire doppiamente necessaria. Così la nostra ricerca circa il sostituirsi di Fortuna quale imagine religiosa385 a Tanaquilla ci conduce ad un risultato di massima importanza per la comprensione dell’essenza della romanità. Noi vediamo che il popolo romano non rinunciò a nessuna delle sue esperienze. Quel che contrastava col suo spirito, seppe assoggettarselo; ciò che però esso dapprima combatté nel modo più aspro, a vittoria conseguita seppe utilizzarlo386. Subordinato alla nuova idea politica387, l’elemento antico conserverà, entro dati limiti, valore e prestigio.

	Dopo che il significato religioso di Tanaquilla si traspose nella dèa Fortuna e che la sua stessa imagine prodigiosa, relegata nel tempio di Semo Sanctus388, cessò di esser l’oggetto di una venerazione devota, la storicizzazione della precedente tradizione sacrale389 non incontrò più ostacoli di sorta. Questa ulteriore 390 trasformazione è per noi assai interessante, perché ci permette di cogliere la legge cui obbedì la formazione delle più antiche esposizioni della storia romana. Possiamo distinguere due fasi. Nella prima, ha peso solo l’elemento “culto”; nella seconda, a questo si sostituisce il pragmatismo ristretto proprio ad un concetto puramente umano di attendibilità391 storica. Consideriamo separatamente questi due momenti [spirituali]. Nella sua forma originaria la tradizione storica di Tanaquilla riproduce fedelmente quella religiosa e la corrispondenza è visibile non solo nelle grandi linee della narrazione, ma anche nei dettagli meno rilevanti. E se il racconto, nell’insieme, presenta lacune e difetti, si tratta di lacune e di difetti già presenti nel modello. Lo spirito nazionale392 non avverte ancora in modo sufficiente l’esigenza di conferire alle figure della leggenda un significato umanamente intelligibile. Per quanto passati sul piano delle vicende umane, in una tale fase persone ed avvenimenti tradiscono sempre un393 carattere sovrannaturale. Divino ed umano procedono di pari passo. Ai limiti di tempo propri all’esistenza terrena non si dà importanza. La cronologia è trascurata. Non si avverte il bisogno di limare e di rifinire la narrazione. Come le pietre nelle costruzioni394 arcaiche, qui i singoli elementi si trovano gli uni accanto agli altri, senza cemento, non ordinati da alcuna intelligenza architettonica. Così danno una impressione di antica grandezza e di perennità. Finché l’idea religiosa informatrice conserva la sua forza e la [sua] intelligibilità, nulla viene mutato nella narrazione, non vi è difetto che urti.

	Il secondo stadio [dello sviluppo] s’inizia quando, oscuratasi l’idea religiosa395, la chiave per la comprensione della leggenda o del mito396 viene perduta. Allora si fa valere il bisogno di una sistemazione pragmatistica umana. Ciò che ancora sussiste di sovrannaturale, di portentoso, di pertinente a concezioni trascendenti, suscita delle resistenze, per cui o vien sostituito da elementi razionalizzati intelligibili, ovvero vien giudicato come una ingenuità di un’epoca primitiva. Nel punto in cui gli uomini dei tempi nuovi non si riconoscono più nelle precedenti tradizioni, ne avvertono tutto il contrasto rispetto ai loro principî giuridici e alle loro esperienze quotidiane: da qui vari tentativi di trovare formule accettabili, per quanto quasi sempre illusorie, di conciliazione. Le fessure e le screpolature dell’antico edificio vengono colmate [con pietruzze], gli elementi inusitati, contraddittori ovvero cronologicamente assurdi vengono eliminati, le genealogie vengono corrette, vengono aggiunti nomi prima mancanti ed è così che le tradizioni assumono una forma, nella quale lo spirito nuovo397 si trova a suo agio. Confrontate col primo stadio delle leggende398, queste rielaborazioni, con i relativi espedienti, sono certo più ristrette, più artificiali, più prudenti. Al luogo della verità divina qui si cerca quella umana e così non ci si adegua né all’una, né all’altra. Un pragmatismo alquanto limitato contrassegna l’ultimo anello della serie delle metamorfosi, per via delle quali le imagini religiose della più antica umanità asiatica divennero figure mortali di foggia moderna.

	Solo a questo punto incontriamo qualcosa, che nella prima fase era affatto assente, cioè l’influenza di una mentalità letteraria399 che si vanta di esser “evoluta”, scettica e illuminista. La storicizzazione è originariamente soltanto l’opera del popolo, mentre la rielaborazione successiva è opera di singoli critici; la prima procede da una attività naturale inconscia, la seconda è invece il prodotto dell’intelletto raziocinante di un dato tempo; quella, malgrado la sua rozzezza, obbedisce ad una legge di natura simile, per così dire, alla legge che determina le formazioni montane, questa è invece una sistemazione artificiale come potrebbe esserlo un parco nella valle. È assai istruttivo considerare questa antitesi, perché essa ci fa conoscere l’esito di una lotta assai caratteristica per il modo romano di sentire. Il razionalismo non riesce nel suo intento: si esaurisce in tentativi parziali, che nemmeno incontrano dappertutto buona accoglienza. Lo spirito della stirpe400 difende l’opera sua, alla quale il carattere religioso assicura una intangibilità. Nessun annalista avrebbe osato portare la sua mano iconoclasta sul patrimonio nazionale. Tali erano gli uomini di quel tempo. È assurdo interpretare la loro visione degli avvenimenti come una storia difettosa, adulterata e incerta. Essa non è una produzione mal riuscita, ma la creazione contrassegnante uno stadio di civiltà, ove tutto ha valore di tradizione perfetta ed autentica, sia pure di tipo religioso. Il realismo con la sua preoccupazione dell’“esattezza” sorge e si afferma solo in tempi tardi: a Roma, lo crea il greco Polibio, esponente di un popolo il cui sviluppo era già esaurito. Invece negli stadî spirituali più antichi tutto viene considerato e giudicato alla luce della fede, sì che in essi la verità religiosa sovrasta quella degli uomini. Roma non ha mai completamente abbandonato questo modo di considerar le cose; modo che, alle origini, esso solo predominava. Nelle leggende qui esaminate nulla deve valerci come una libera invenzione, nessun tratto di esse è stato creato dal nulla, nessuno è scaturito dalla fantasia sregolata di un artefice greco di miti. Tutto venne invece colato dall’idea religiosa401 nella esatta forma, nella quale gli annalisti romani trovarono le tradizioni che poi trascrissero per i tempi successivi. La stirpe italica possedette una sola specie di fantasia, quella religiosa; la fantasia poetica ebbe in essa una parte secondaria e in nessun modo si può attribuire ad essa la formazione della tradizione storica. Quei tratti severi, che caratterizzano la più antica tradizione e che esulano del tutto dal [successivo] realismo storico esatto, scaturirono dalla potenza del sentimento religioso402. Considerando la leggenda di Tanaquilla nel suo complesso, vediamo alternarsi le idee della benevolenza e dell’ira divina, della colpa e del castigo, della trasgressione e della caduta. Tutto è giustizia, tutto soddisfa la coscienza della stirpe. Ci troviamo in mezzo ad una tragedia, che misura l’uomo403 solo in rapporto al divino. Chi potrebbe sostenere che un simile modo di concepire i destini di un popolo sia privo di grandezza non solo, ma anche di una giustificazione? Possiamo, sì, rimproverargli la sua unilateralezza, perché a noi Occidentali la verità divina scissa da quella umana non soddisfa: di gran lunga peggiore è però l’eccesso opposto, oggi esclusivamente imperante, cioè il rilievo esclusivo dato alla mera verità umana, poiché questa senza una verità divina resta infeconda e incapace di ricevere una superiore giustificazione.

 

 

6. Circa la natura della nuova storiografia 

 

	Chi abbia seguito con qualche attenzione questa analisi del mio libro, rileverà il contrasto esistente fra il mio metodo e il modo prevalente di trattare tali argomenti. E non solo in fatto di metodo, ma anche in fatto di risultati l’antitesi non potrebbe esser più netta. I risultati ci riconducono a fatti storici, che un pregiudizio trasformatosi in dogma ha disconosciuti, per quanto essi abbiano una precisa relazione con grandi rivolgimenti della storia universale. Quanto al metodo, esso procede dall’idea che la storia, nella sua essenza, è il supremo luogo della manifestazione di idee divine, luogo che però si connette intimamente all’ordine naturale secondo l’origine, la legge e lo scopo finale di esso, cioè secondo tutti quegli elementi su cui si basa l’indagine di un tale ordine. Non è mia intenzione giustificare filosoficamente questa idea del corrispondersi dei due ordini, di contro alla vecchia concezione, che li considera affatto distinti, ovvero di contro la nuova e volgare veduta, la quale riduce la storia ad un processo naturale presieduto unicamente da forze materiali tanto da distruggere ogni distinzione fra rivelazione divino-ideale e rivelazione divino-reale; [né intendo ulteriormente sviluppare il dato di fatto e le motivazioni secondo cui l’umanità antica rappresenta, rispetto a quella successiva, che ha preso forma attraverso il cristianesimo e la sua Rivelazione dell’Infinito, principalmente l’aspetto naturale dell’esistenza]; ritengo solo opportuno chiarire quanto più è possibile le conseguenze metodologiche procedenti secondo logica necessità dall’accennato parallelismo. Il nostro metodo404 si distingue da quello moderno, che così spesso si fregia del nome di metodo “critico”, anzitutto per il modo di concepire l’oggetto della ricerca e, poi, per l’attitudine che assume di fronte a questo stesso oggetto. Circa il primo punto, mi sembra inoppugnabile, che mai un avvenimento in se stesso, nel suo sviluppo reale, potrà esser oggetto della nostra indagine, dato che, per la sua stessa natura, ogni opera umana sulla terra rapidamente trapassa. Per fissare quel che è fugace bisogna piuttosto portarsi nel mezzo della tradizione. Senonché la stessa tradizione partecipa della natura degli eventi che ne costituiscono la base. Come l’azione esterna, così pure quella interna riferentesi alla comprensione di un avvenimento e alla forma che esso assume in una tradizione dipende da una facoltà che non è stabile e immutabile, ma labile, fuggente e soggetta – come tutto ciò che vive – alla legge della storia. Segue da ciò che l’indagine storica si troverà sempre di fronte a fenomeni spirituali in sviluppo e in trasformazione e che gli elementi ideali e quelli reali della tradizione non potranno mai presentarsi ben distinti, ma sempre in un intreccio che resiste ad ogni separazione o divisione; per cui, nella storia del passato, non si potrà mai cogliere una verità reale, ma solo una spirituale. Una ricerca pretenziosa, di fronte ad avvenimenti, quali p. es. l’ascesa al trono di Tarquinio Prisco o di Servio, può chiedersi come siano andate davvero le cose, e considerare la tradizione senza possedere altri strumenti oltre quelli offerti dalla tradizione stessa, tanto da ridursi alla cosidetta analisi critica di tali testimonianze; ora, si procederebbe in modo davvero sbagliato e inefficace se alla negazione si opponesse una mezza affermazione, ovvero se si volesse indicare come probabile una diversa prospettiva storica sulla base di nuove combinazioni degli stessi elementi. In una tale polemica si manterrebbe infatti l’erroneo presupposto, cioè che l’esplorazione dei tempi antichi debba restringersi alla mera empiria degli avvenimenti, tralasciando la loro verità spirituale e le idee di un dato tempo, quali si esprimono nelle tradizioni.

	La giustezza di un tale rilievo è assolutamente confermata dall’esperienza405. Le sudate schermaglie degli storiografi ortodossi e eterodossi non sono ancor riuscite a persuadere nessuno né circa la realtà di fatto di dati avvenimenti, né circa la loro irrealtà; tutte le prove e le controprove non hanno avuto il menomo potere determinante sulla nostra capacità di credere. Le innumeri costruzioni storiche soggettive di cui un profondo scetticismo si è dilettato, senza produrre altro che banalità svanenti in un baleno; le svuotate esposizioni di tanti scrittori moderni che, oscillanti fra cielo ed inferno, han perduto il coraggio sia della pura fede, sia di una decisa negazione e con l’accettare alcuni elementi, col respingerne però altri cercano di conciliare l’inconciliabile406 – tutto ciò non prova forse che, dovunque si tratti di conoscenze trasmesse dalla tradizione epperò dello spirito umano che pensa e che forma, il problema non riguarda la realtà [dei dati] di fatto, ma la concezione che di essa si è avuta, non la maggiore o minore verosimiglianza dell’insieme o di certi particolari, bensì il modo con cui si deve assumere la tradizione appunto nella sua qualità di mediatrice?

	Ora, come è che questo oggetto, la tradizione, è stato considerato dal nostro metodo407? Potrei racchiudere la risposta in una semplice formula, in quella di esame oggettivo, se qui non importasse precisare quel che un tale esame propriamente esige e quel che esso invece condanna. Cominciamo dunque con quella parte della ricerca, che di solito fa da base ad ogni altra. La ricerca storica oggettiva si preoccupa anzitutto di presentar l’oggetto nella sua purezza. E poiché la tradizione la si può conoscere in ogni suo sviluppo solo attraverso i testi408, essa esaminerà quel che ogni singolo autore ha detto e, poi, si premunirà contro ogni possibile obbiezione riguardante l’autenticità dei testi o l’esattezza dell’esegesi. La critica filologica deve mantenersi rigorosamente entro questi limiti. Per esempio, dal punto di vista del nostro metodo409 essa non deve affatto chiedersi se quel che fu detto sia o no verosimile, sensato o insensato, possibile o impossibile, logico o contraddittorio, la realtà di una testimonianza in quanto tale non essendo per nulla infirmata dall’inverosimiglianza, dall’impossibilità e dall’incoerenza del suo contenuto. Del pari, si dovranno escludere tutti i problemi relativi a quelle ricerche meccanicamente formali, che oggi son tanto in voga sotto il nome mirifico di critica delle fonti [ovvero controllo delle fonti] e alle quali si vorrebbe attribuire una delle più alte funzioni dell’indagine scientifica. […]

	Quanto poi al compito più importante [della analisi storica realmente obbiettiva], cioè al modo di considerare la materia delle tradizioni raccolta per tal via, sarebbe difficile caratterizzare il nostro metodo 410 senza accennare, anche qui, a quello opposto. È mia persuasione che ogni figura presentataci dalla tradizione vada considerata come un organismo spirituale completo, autonomo, avente la sua giustificazione nella sua stessa esistenza, tanto da dover esser spiegata sulla sola base delle leggi donde è scaturita, senza richiami estrinseci. Peraltro, si tradisce un tale criterio quando aggiungiamo al soggetto da esaminare noi stessi, quando vi inseriamo i nostri pensieri invece di aprirci alle idee che gli sono proprie, quando si assume dunque un atteggiamento da giudice e da pedagogo invece di subordinarsi alle tradizioni e di cogliere quel che esse presentano di più caratteristico. Tutto ciò, in fatto di direttive generali. Quanto alle applicazioni, devesi nuovamente tener presente quel che fu rilevato circa la natura della tradizione411. Poiché – come dicemmo – per fissare il fatto sempre fuggente noi abbisognamo della mediazione offertaci da una tradizione che però, a sua volta, è un fatto spirituale, dipendente dalla mentalità e dalla civiltà412 di una data epoca e quindi da una data legge – così la vera oggettività può solo consistere nell’esatta assunzione dell’elemento di cui si tratta in funzione della legge da cui è sorto. Per via della sua natura spirituale, la tradizione non è qualcosa di statico e di invariabile, essa segue le modificazioni della mentalità tanto da dar luogo, nel corso dei secoli, ad una serie di forme obbedienti ognuna ad una distinta legge formativa. Così spiegare nel senso del nostro metodo oggettivo non è un compito tale da poter essere assolto una volta per tutte, ma si ripresenta per tutti i diversi modi di apparire di uno stesso motivo. Nel riguardo, importa soprattutto distinguere accuratamente i singoli anelli della successione: bisogna farli parlare ciascuno nella propria lingua, finché vi si tradisca la singola legge formativa. E poiché lo sviluppo della tradizione in fondo, come quello dello spirito umano, è progressivo, tale cioè che in ogni fase elementi tradizionali antichi si trovano mescolati ad idee nuove, così ne segue che una considerazione davvero positiva non potrà mai arrestarsi ad un singolo fenomeno di un dato periodo, ma dovrà collegarlo con gli antecedenti e coi conseguenti epperò inquadrare ogni ricerca particolare in una visione d’insieme413.

	Per adeguarsi a questo metodo occorre incontestabilmente una certa capacità spirituale di penetrazione, diversa da quelle richieste dal criterio modernizzante proprio ad una scienza degradatasi sempre di più ad ancella degli interessi del giorno. Le difficoltà che s’incontrano su tale via possono essere più serie che altrove; ma per nessun’altra si potranno raggiungere risultati altrettanto certi e fecondi 414. Il vantaggio principale del nostro metodo sta nel suo permetterci di elevarci ad una ricostruzione interna della storia. Essa415 ci fa distinguere, nella loro stratificazione, le forme spirituali via via manifestatesi, riferisce ad ognuna di esse quel che ne è rimasto in altre, scopre la genesi delle idee e, percorrendo tutti i gradi della realtà, mostra al nostro spirito quel che esso già fu nella successione dei tempi [ma oggi non più]. Così si può pervenire ad una costruzione scientifica, che non è resa incerta ed oscillante da ipotesi, probabilismi o vedute confuse, che è libera dall’opinare soggettivo e che presenta, dalle sue fondamenta fino alla sommità, un carattere affatto positivo. Il luogo ideale di ogni rivelazione 416 va ad assumere, qui, una struttura conforme a legge, salda ed invariabile come quella dello sviluppo fisico dei mondi417. La verità viene ora riconosciuta non a frammenti, ma nella connessione necessaria di ogni sua parte nell’unità del tutto. Ed essa ora non è più nemmeno qualcosa di empiricamente oggettivo e di esteriore, ma corrisponde ad una oggettività superiore, che, in fondo, essa sola è reale e spirituale e tale da condurci oltre le cose fuggenti, fino all’idea che in queste traspare. Per tal via si realizza una corrispondenza fra la stessa idea-base del metodo e i risultati di esso. La ricerca va così ad avere non solo un principio scientifico, ma anche uno scopo ben preciso, ignorato dalla cosidetta scuola critica. Lo studio del mito di Tanaquilla deve valerci come un esempio particolare e frammentario del modo con cui la tradizione romana può essere utilizzata da una futura ricostruzione storica418. Noi non abbiamo certamente realizzato il nostro ideale. Anche a voler procedere con la più coraggiosa decisione si può raggiungere l’assoluta oggettività solo attraverso gradi progressivi. Ma quel che un singolo libro non può ancora dare in una forma perfetta, può indicarlo come compito ad altri. Noi abbiamo mirato molto in alto. Ma è necessario scegliere mete che vanno oltre le nostre forze se a queste vogliamo chiedere tutto quel che possono.

 







IV. Lunus e Luna – La virilità lunare

 

 

 

 

	Nei paragrafi XIX-XXII del suo Mutterrecht il Bachofen ha cercato di precisare le corrispondenze analogiche che, nell’antica concezione della vita, esistevano fra significati spirituali ed enti cosmici o corpi celesti. Qui egli prende propriamente in esame il simbolo lunare e dopo aver indicato i vari aspetti che esso ha presentato nelle antiche civiltà, precisa il concetto di “virilità lunare”.

	Per le applicazioni tipologiche e morfologiche, cui abbiamo già accennato, questo può essere un importante punto di riferimento. In seguito, avremo da considerare più da presso le relazioni esistenti fra la “virilità lunare” e l’uomo dionisiaco. In sede storica, diremo che nelle popolazioni preariane dell’India proprio questo speciale aspetto della lunarità sembra aver avuto una particolare importanza, aspetto che anche in esse si è associato a riti di tipo orgiastico. Importante sarebbe una indagine in questo senso nel campo della dottrina indù del soma.

	Inoltre, partendo da alcuni aspetti del simbolismo del colore bianco si potrebbero svolgere interessanti considerazioni ai fini di ricondurre ad una “virilità lunare” purificata alcune forme di civiltà di tipo prevalentemente sacardotale-contemplativo; nelle tradizioni di tipo eroico e solare è invece il color rosso che, come colore della porpora e colore regale, va spesso a contrassegnare la più alta realizzazione spirituale419. Esiste un materiale estremamente complesso e prezioso, ma ancora quasi affatto utilizzato, per ricerche del genere.

 

	Nel punto in cui il principio materiale materno vien riferito non più alla Terra, ma alla Luna l’inquadramento cosmico del problema circa i rapporti fra i due sessi si fa più agevole. La Luna sta al Sole come la donna sta all’uomo. La polarità che la materia terrestre comprende in sé come unità e che solo nelle sue nascite si manifesta in modo differenziato – vale a dire il sesso maschile e quello feminile – si presenta nel cielo sotto specie di forze cosmiche ben distinte420. La Luna, nella sua materialità, è la femina, cui l’uomo si contrappone sotto specie di Sole e di natura solare ignea e incorporea. Già nel sogno di Giuseppe (Mosè, I, 37, 9, 10) l’apparire del Sole e della Luna fu riferito rispettivamente a padre e a madre. In ogni suo aspetto, il rapporto esistente fra i due enti celesti sembra riflettersi in quello fra uomo e donna. Di fronte421 alla materialità della Luna sta l’immaterialità della forza virile solare. In sé e per sé la Luna è oscura, al pari della materia feminile terrestre essa è una “privazione”, Penia. Solo grazie ai raggi solari essa si desta a vita. Questi la fanno partecipare alla luce e la rendono feconda. Tuttavia la Luna splende di uno splendore estraneo, tratto da altro. Come Penia segue Plutone, così la Luna segue il Sole. Desiderosa e bisognosa del luminoso Helios, essa ne segue perennemente, ad intervalli regolari, l’orbita. Essa ci appare dunque, del tutto, come una terra cosmica: materiale come la nostra terra, ricettiva come essa e come essa maternamente feconda, nel suo perenne crescere e diminuire la Luna è quasi un simbolo dell’eterno mutamento proprio alla creazione scaturita dal grembo materno della materia.

	Ma tutto ciò mette in risalto solamente un aspetto della natura lunare. Secondo un altro aspetto, essa ci appare come una potenza non feminile, ma maschile, per cui essa può venire complessivamente raffigurata come androgine422. Rispetto al Sole la Luna è una materia feminile ricettiva; rispetto alla nostra terra essa però assume i tratti di un principio fecondatore virile. Quel che essa riceve dal Sole, con i raggi umidi del suo splendore notturno lo trasmette a sua volta alla terra, al suolo, a fecondarlo, come si feconda una423 creatura feminile. Plutarco riferisce la veduta egizia secondo cui quando un tale raggio raggiunge una vacca ne nascerebbe Api, il quale proprio per questo presenterebbe tanti tratti lunari. Se dunque la Luna di fronte al Sole è una madre, di fronte alla Terra è invece il padre di ogni generazione. La sua natura da un significato di materialità feminile passa ad un significato di forza maschile, ci si porta, cioè, dalla materia alla forza che nella materia desta la vita. Se il sesso maschile sulla terra non si dà a conoscere direttamente come causa, ma attraverso gli effetti, vale a dire attraverso ciò che fa nascere, nella Luna viene ora raffigurata proprio la forza424, la causa in se stessa; come il principio materno aveva per imagine la Terra, così la virilità ha ora per imagine la Luna. Nel punto in cui, nel dominio religioso, si attua questo rivolgimento la sovranità della ginecocrazia ormai vacilla. Mentre la materia terrestre sta ad esprimere soltanto l’aspetto feminile della natura, gli enti celesti del cosmo conducono già di là dalla materia feminile, cioè conducono all’idea di una forza virile, di fronte alla quale essa materia va ad assumere un significato subordinato. Al luogo della materia, su cui prima si portava esclusivamente l’attenzione, si afferma una forza, che presto se ne discioglierà, e andrà a dominarla. Donde un punto assai importante per l’argomento che trattiamo: il matriarcato sorge dal basso, è, nella sua natura e nella sua origine, ctonico; il patriarcato proviene invece dall’alto, ha natura e origine celeste; è il diritto delle potenze della luce, così come il primo è invece la legge dell’oscuro [e ricolmo] grembo terrestre. Il patriarcato contrassegna dunque uno stadio religioso ed umano425 più alto di quello cui si riferisce il matriarcato [materiale].

	Nel principio paterno del cosmo si hanno tuttavia di nuovo due gradi, l’uno inferiore e l’altro superiore, corrispondenti rispettivamente a Luna e a Sole. Nell’uno la virilità appare come forza lunare, nell’altro come forza solare. Nel primo la materialità non è ancora completamente superata: solo nel suo estremo potenziarsi quale Sole la virilità si adegua alla più pura di tutte le nature, all’incorporeità della luce celeste. La forza fecondatrice della Luna non ha in se stessa il proprio principio: procede dal Sole. Sono i raggi della luce originaria a far sì che i corpi inferiori partecipino alla vita. Lo stesso Sole penetra la Luna e si congiunge con la materia ricettiva come, secondo gli Egizi, Osiride [suo consorte] con Iside (Plutarco). Per via di un tale congiungimento, esso diviene un dio maschile lunare, θε ς μην Deus Lunus. Assume la materialità lunare a la natura terrestre. Il raggio, che nella sua origine, cioè nel Sole, era una purità affatto incorporea, nel suo connettersi alla Luna riveste un carattere materiale, corporeo; perde qualcosa del suo splendore e della sua prima purezza. Ond’è che la Luna fu detta dagli Antichi il più impuro dei corpi celesti e, in un tempo, il più puro di quelli terrestri. Essa sta sul limite fra due mondi, a separarli e, in pari tempo, a congiungerli. Ciò che si trova di là dalla Luna è simile al Sole426 ed è incorruttibile; ciò che si trova sotto di essa è invece caduco e corruttibile al pari di tutto quel che scaturisce dalla materia. La stessa Luna appartiene ancora al [vago] dominio della terra e di questa riflette la materialità: secondo Plinio, essa è l’astro che più è legato alla Terra – familiarissimum nostrae terrae sidus.

	Su tale base, si può facilmente427 intendere l’essenza della virilità nel suo stadio di forza lunare. La virilità qui è ancora affatto materiale, è qualcosa che compenetra la materia, e che alla materia è immanente. Essa non ha ancora raggiunto il più alto grado, non si è ancora riportata alla sua sorgente prima, al Sole. Ha sì rivestito una natura luminosa, ma qui la sua luce è quella impura e materiale della Luna, non quella pura del Sole incorporeo, della quale ha solo le apparenze. Lunus – μην  – appartiene pur sempre al mondo materiale, ove occupa il luogo più alto, mentre nella regione solare dell’immutabilità esso ha il luogo più basso. Egli sovrasta già la Terra e si presenta come una più pura divinità che non la forza virile compenetrante la materia terrestre, cioè quella forza che gli Antichi credevano risiedere telluricamente nell’umidità, nelle acque delle profondità. Ma di quanto egli sovrasta la terra, di altrettanto egli sta sotto il Sole. Come Lunus, cioè dio lunare maschio, la forza virile è già ascesa dalla materia terrestre al cielo e, quindi, da natura materiale che era, è divenuto un principio luminoso; e poiché Lunus a sua volta trae origine da Helios, egli avvia il patriarcato della forza virile verso il suo ultimo, massimo grado, corrispondente alla luce incorporea della più pura ed alta potenza del cosmo, cioè del Sole.

	Nel mito cretese l’aspetto virile della forza di natura assume soprattutto la forma di un toro mentre, in corrispondenza, quello feminile è simboleggiato da una vacca. Arde d’amore Pasifae, la sposa di Minosse, pel toro poseidonico, ed essa può soddisfare il suo sfrenato desiderio grazie all’arte di Dedalo. Da questo congiungimento nasce Asterio, Minotauro, l’uomo-toro. Lo stesso simbolo si ritrova in Italia, figlia di Minosse, in Tauro, nome del condottiero così spesso ricordato nelle guerre di Minosse, infine nel toro di Giove che rapisce Europa e nel toro di Maratona, messo parimenti in relazione con Creta da Diodoro (IV, 59 [6]). Il significato di queste figurazioni non è dubbio. Esse alludono all’aspetto virile, risvegliatore di vita, della forza della natura. Dalle profondità marine sorge il toro, che l’invocazione di Minosse aveva chiesto a Poseidone. Le donne elidee ed argive chiamano col suono delle trombe il dio dal piede di toro, a che venga a fecondarle. Dal toro marino Pasifae è resa madre di Asterio428. In tali miti la forza virile ha per luogo soprattutto l’acqua ctonica, l’umidità delle profondità. Il mare cela il phallus fecondatore – il dio lo invierà appunto dalle profondità marine. Ma subito dopo l’aspetto tellurico si ha quello lunare. La Luna va ad incarnare la forza virile dall’azione invisibile, che compenetra la materia. Tauro si fa simbolo della Luna quale Lunus maschile, che invia alla Terra dei raggi generatori. Da questa luce lunare nasce Api, il toro sacro. Il toro di Cadmo reca sui fianchi il segno lunare (Igino, fab., 178) così come in varie figurazioni artistiche troviamo una lunula in bovis latere. Ma Cadmo abita, insieme a Telefassa – “colei che irradia da lontano”, chiamata madre di Europa dai logografi (Apollodoro, 3, 1, 1) – la terra di Tracia (ibid., 3, 1, 1; 3, 4, 1)429. L’accennata localizzazione del segno lunare sul corpo del toro ha un preciso significato. Mentre in molte figurazioni vediamo il sole splendere sulla fronte del toro, portato fra le sue corna, per la Luna è stato prescelto il corpo, così come la lunula veniva portata sulle calzature dai patrizi romani. Nel corpo, in quanto contrapposto alla fronte, si esprime il lato materiale, puramente fisico dell’esistenza, di quella che sta appunto sotto segno lunare. Materialità corrisponde a materialità – e si riteneva che dalla Luna e dalla sua forza maschia venisse agli uomini il benessere e la floridezza del corpo.

	Possiamo dunque concepire il toro cretese come un toro lunare: è per questa sua natura [luminosa] che esso fu raffigurato bianco. Di fronte a Lunus, nella persona di una Pasifae, di una Telefassa o di una Fedra sta Arianna, e nella persona di una Europa e della Gorgone sta Luna. Alla leggenda della persecuzione di Britomartide da parte del re ardente d’amore si può far corrispondere l’analoga persecuzione di Ifigenia da parte di Achille. Infatti Ifigenia, come Britomartide-Dictimia, partecipa della natura lunare di Artemide, mentre Achille, nel suo congiungersi alla fine con la donna lunare Elena nell’isola lunare di Leuké-Phaetusa, palesa nettamente i tratti di un Deus Lunus, come in seguito si vedrà più da vicino. Ma qui egli già per via della relazione che ha con Creta conferma l’accennata corrispondenza. A Creta Achille veniva invocato come Pemptus e sotto questo nome egli ci appare come uno dei cinque Dattili del monte Ida. Non diversamente dal toro poseidonico anche Achille passa dunque da una natura acquea ad una natura ignea. Tuttavia anche nei riguardi di Achille non si tratta ancora del puro fuoco celeste del Sole, bensì della fiamma materiale vulcanico-tellurica. […]

	Il Dioniso zoomorfo conosciuto dalla Magna Grecia ci si presenta come un toro solare. Dioniso-Acheloo, da quello stadio tellurico, secondo il quale egli appare come la forza generatrice vivificante dell’acqua, come il “signore di ogni umidità”, finisce col passare allo stadio di una potenza celeste solare, tanto da venir ora chiamato clarum caeli lumen, astro splendente del cielo. Secondo un tale significato, egli ha una testa umana su di un corpo taurino – laddove il Minotauro aveva una testa taurina su corpo umano. Il primo è una creatura superiore e corrisponde alla forza incorporea del Sole; il secondo è la figurazione di tipo inferiore di un Deus Lunus e corrisponde alla notte430 lunare concepita nella sua materialità. Quale distanza intercorra fra tale vita materiale e la potenza solare ce lo dirà in bella forma il mito del superbo tentativo di Dedalo e di Icaro. L’uomo materiale non sa portarsi dalla regione sublunare della caducità in quella solare di un mondo superiore più di quel che Bellerofonte abbia potuto. Tale ascesa è privilegio esclusivo degli eroi animati da un più alto spirito, di un Eracle, di un Teseo, di un Perseo, dinanzi ai quali la forza della materia, vinta, s’inchina.

	Al pari della forza generatrice da esso simboleggiata, il toro può dunque considerarsi in tre diversi stadî – ctonico, lunare e solare – corrispondenti a tre distinti modi di apparire di uno stesso principio. L’analogia presentata dal leone è molto significativa. La virilità del leone ha, come quella taurina, tre gradi. Come Caronte, il leone risiede vicino alle acque fecondatrici delle profondità (secondo Tze-Tze, il leone veniva chiamato Caronte in Italia); nel mondo asiatico, esso assunse un significato solare e, per derivazione, anche in Licia431 e in Etruria, con particolare riferimento p. es. alla città solare Sardes432, che col suo nome designa l’anno solare ed ha la stessa radice ar di Caronte, esprimente la forza virile generatrice (ην –  mas). Ma il leone è sceso in terra non dal Sole, bensì dalla Luna. La Luna lo ha allevato e nutrito (Igino, fab., 30); dalla Luna esso è sceso nella terra di Apia, per esser infine ucciso da Eracle, l’eroe spirituale solare, nello speco di Nemea. Il leone àpico, pur traendo origine dal Sole, ha dunque una natura materiale ed è una specie di Deus Lunus. Del pari, gli Egizi riferivano la forza di Osiride alla Luna, benché, secondo la sua origine, egli procedesse dal Sole. La Luna ha per la vita tellurica un’importanza più immediata, il Sole, invece, ne ha una indiretta, meno prossima. Ecco perché dapprima ci si arrestò alla Luna, invece di risalire al Sole: tanto che l’anno lunare ci appare come una misura più antica del tempo; l’anno solare ci dice invece del subentrare di una ulteriore fase evolutiva.

	L’ascendere della grande forza della natura dal piano lunare a quello solare riflette un’evoluzione dal mondo corporeo al mondo incorporeo, cosa dunque più importante e significativa del primo trapasso, di quello dalla Terra materna al dio lunare maschile, a Lunus. Con la Luna il mondo della materialità, infatti, non è ancor superato, la Luna [, come la terra,] continua ad appartenere ad un tale mondo, come esso cade nel dominio della natura corruttibile. Il Sole sta invece di là da un simile limite: è incorporeo, affatto immateriale, incorruttibile e di tutta purezza. Al suo apparire si lega il concetto433 di spirito e di vita spirituale, laddove la Luna – sia pur essa concepita come entità feminile ovvero maschile – evoca quello della generazione materiale e della crescenza corporea. Così, dei tre elementi costitutivi l’essere umano, gli Antichi riferivano il corpo, σ μα , appunto alla Madre Terra, l’anima,ψυχη , alla Luna, e al Sole il principio supremo, il νος , il puro spirito divino. Secondo Saffo, Prometeo avrebbe acceso con le ruote del carro solare la fiaccola dello spirito immortale, quel fuoco, che Ennio, in Epicarmo, dice esser stato tratto appunto dal Sole – heic de sole sumptus ignis. Sul piano corporeo, la forza generatrice solare ha un’azione condizionata dal suo congiungimento con la Luna; essa genera come Lunus: ma sul piano spirituale essa genera direttamente, senza stadî intermedi. Perciò la nascita o generazione solare vien testimoniata non dalla natura corporea, bensì da quella spirituale [dell’uomo]. È attraverso le azioni che va a trasparire questa origine superiore, celeste, divina. Attraverso la grandezza delle loro gesta i figli di madri mortali si palesano quali potenze della luce, quali figli di padri celesti. È così che Eracle, Perseo, Teseo e gli Eacidi s’innalzarono fino al superiore, immortale principio luminoso, divenendo per l’intera umanità dei liberatori da quella materialità434, in cui essa era prima decaduta, i fondatori di una esistenza spirituale, superiore a quella corporea, incorruttibile come il Sole stesso donde discesero: gli eroi di una civiltà contrassegnata da una calma e da una aspirazione superiore non solo, ma anche da un diritto affatto nuovo.

	A questo superiore livello spirituale si riferisce il patriarcato dello spirito, allo stesso modo che il patriarcato [ancora] puramente materiale rimanda al livello lunare. Se Lunus è il padre fisico degli uomini, il loro padre spirituale è la potenza solare. Ciò che s’iniziò nel campo della vita corporea, materiale, si rafforza e s’integra nel superiore dominio dello spirito. L’immortalità passa ormai dalla Madre al Padre. Il rapporto s’inverte. Mentre secondo le leggi della vita materiale la madre rappresenta il principio e l’elemento immortale, secondo la legge spirituale è il padre che invece ha diritto ad una simile dignità e la caducità e la dipendenza passano al principio materno. Nel ciclo di Minosse, vediamo attuarsi un tale rivolgimento nella persona di Eaco. Secondo il corpo, questi è Asterio, figlio del Lunus materiale. Ma lo spirito immortale che si palesò in tante sue imprese lo rivela figlio di Zeus. Mentre suo padre ci si mostra come una figura celeste, sua madre Europa ci riporta invece ad una donna mortale. Secondo l’antico modo di vedere, Minosse fu certamente considerato come il figlio della madre; come Jasio a Demetra, così ad Europa immortale si congiunge il toro fecondatore quale Asterio mortale. Lo stesso si dovrebbe435 indubbiamente pensare nei riguardi di Egina, madre di Eaco. Ma alla fine il punto di vista spirituale predominò [nella considerazione religiosa delle cose], quello legato alla vita puramente materiale fu abbandonato, con il che gli stessi rapporti di discendenza furono diversamente considerati 436. [Il predominio passò al lato paterno] Il diritto delle potenze celesti della luce [, il patriarcato,] trionfò su quello del diritto materno materiale, tellurico437. E la donna s’inchina volentieri dinanzi alla superiore forza solare. Essa va a riconoscere di non aver in se stessa il principio del proprio splendore. Nell’amore essa arde per la superiore natura spirituale dell’uomo. Come la Luna segue il Sole, così Arianna segue l’eroe solare Teseo generato dal mare, salutando in lui il suo liberatore. Se Minosse insidiò la casta Britomartide ripetendo ciò che con Atena aveva fatto Efaisto, con Tetis Teseo, con Anna Perenna Marte, in ciò si ha il simbolo dell’uomo che, in nome del piacere propiziatogli dalla materia feminile, si degrada nella dissolutezza. Ma ora la situazione si capovolge: colpita dalla rivelazione della superiore natura dell’uomo, come Io da quella di Zeus, la donna arde di unirsi a lui e trova la propria [superiore] pienezza nel subordinarsi all’amato. Solo allora il rapporto dei due sessi va ad armonizzarsi con la suprema legge cosmica. Teseo inizia questo nuovo ciclo. Avendo ucciso il Minotauro, egli, l’Eracle attico, fonda il patriarcato spirituale della potenza celeste della luce. L’Attica continua e completa Creta. Ora intendiamo il motto trasmessoci da Plutarco: “Nulla, senza Teseo”. Per tal via l’uomo ormai trarrà il suo sostegno dalla superiore potenza celeste e spirituale, come dal suo stesso più alto principio.

 







V. Augusto-Oreste

 

 

 

 

	“Non è la storia che spiega il mito, è il mito che spiega la storia”438. Nella sua apparenza di paradosso, questo principio è il solo ad indicarci l’attitudine più giusta da prendere nell’esame delle fasi più significative della storia antica. Non senza relazione a ciò, abbiamo già accennato al carattere precipuo dell’antica storia romana, di cui già nella sintesi storica contenuta nell’introduzione alla Leggenda di Tanaquilla il lettore può aver avuto il senso.

	Nel passo che segue si ha una esemplificazione particolare; è tratto dalle Antiquarische Briefe (Strassburg 1880-1886, pp. 30-40)439. In esso il Bachofen va a riconoscere in Augusto una delle figure “fatidiche” di Roma, nelle quali il mito è divenuto realtà e la realtà è divenuta mito, tanto da realizzare un punto, diciamo così, d’intensità magnetica. Anche qui, l’intenzione cosciente può non esser andata oltre un certo punto. Determinante è stato qualcosa di più sottile. Ordini diversi di realtà sono andati ad interferire enigmaticamente ed han fatto sì che in Augusto il tempo suo potesse confusamente riconoscere un Oreste vivente e storico e, a dir vero, anche secondo il significato di un creatore di un nuovo ciclo solare apollineo.

	Si vedrà entro che limiti prudenti il Bachofen tenga la trattazione di un simile argomento. Questo studio potrà già servire di guida per penetrare l’analogo significato che molte altre figure storiche della romanità, sotto il segno di interferenze e di corrispondenze enigmatiche dello stesso tipo, hanno incarnato, sia sulla linea della tradizione ginecocratica che su quella dell’opposta tradizione uranica.

 

	“Dinanzi all’ingresso dell’Ereo si ergono delle statue, alcune di donne che furono sacerdotesse di Hera, altre di eroi e fra quest’ultime spicca particolarmente la statua di Oreste; si dice infatti che la statua che, a detta dell’inscrizione, dovrebbe esser dell’imperatore Augusto, rappresentava invece Oreste”.

	Mi si chiederà perché voglio far oggetto di una particolare trattazione questa breve e chiara testimonianza di Pausania (2, 17, 3). La ragione è che, per me, essa contiene un enigma non ancora svelato. Con un cambiamento della scritta precedente, una statua di Oreste fu trasformata in statua dell’imperatore Augusto, l’antico piedistallo essendo stato tolto e sostituito con uno nuovo recante il nome del dominatore440 romano. Data la quantità delle statue di eroi greci che si trovavano all’ingresso del tempio, mi domando perché proprio quella di441 Oreste fu scelta a rappresentare Augusto. A caso? O fu la speciale bellezza di quella statua a determinare la scelta? Ovvero vi influì la nobiltà dell’idea incarnata dal grande eroe ellenico e della sua stessa raffigurazione, ben confacentesi al prestigio dell’imperialità? O, infine, per avventura, fu notata una rassomiglianza di volto, di figura, d’insieme?

	Voi forse non credete che valga la pena soffermarsi su tali supposizioni. Infatti Pausania non dice che aspetto avesse la statua in quistione e la vita di Oreste può aver dato luogo a concezioni e a raffigurazioni molto diverse [di questo eroe]. Del resto, come ci sarebbe possibile parlare di una rassomiglianza, se dei tratti fisici di Augusto sappiamo così poco di preciso? Anche pensando ad una concordanza generica in fatto di aspetto forte e giovanile, non si viene ad una soluzione soddisfacente, perché tratti del genere dovevano indubbiamente averli anche altre statue di eroi dell’Ereo. L’enigma, dunque, sussiste442. Perché gli Argivi preferirono il giovane Oreste al giovane Ajace, al giovane Meleagro e, in genere, ad un altro dei giovani eroi greci famosi? Non ho mai trovata una risposta a simile domanda.

	La quale, anzi, a quanto io sappia, è stata formulata un’unica volta – da Raoul-Rochette nei Monuments inédits d’antiquité figurée (Paris 1833, p. 168, sgg.) e, a dir vero, occasionalmente, nell’interpretare un gruppo marmoreo rappresentante Oreste ed Elettra, gruppo trovato fra le rovine di Ercolano. “L’antichità – dice Rochette – conobbe imagini di Oreste che, per mezzo di una semplice sostituzione della dicitura, andarono a rappresentare altre persone. Così Pausania ricorda una statua dell’Ereo di Argo, che mediante un semplice mutamento di nome divenne quella di Augusto. […] Perché simili metamorfosi potessero realizzarsi senza troppa violenza, l’originale, nell’atteggiamento, nell’espressione del viso e, in genere, nella conformazione443, doveva aver avuto tratti capaci di servir da base per una raffigurazione di Augusto. Infatti abbiamo statue di imperatori e soprattutto di genî imperiali costituiti da figure in posizione eretta, col capo lievemente inclinato, con un braccio rilasciato e l’altro recante in mano la patera, tanto da avvicinarsi a quella dell’Oreste trasformato in Augusto […]. Ma, a prescindere da tale attitudine della immagine di Oreste a traformarsi in quella di Augusto, altri motivi possono aver contribuito a far scegliere il famoso Atride. La memoria di questo eroe era assai venerata dai Romani. Sappiamo che le ceneri di Oreste, trasportate dall’Arica444 a Roma, costituivano uno dei sette Fatalia, dei Palladi tutelanti la grandezza dell’impero. A tale titolo Oreste poté assurgere a genio di Roma e le sue imagini, che già vi si prestavano, potettero eventualmente esser trasformate in statue di imperatori”.

	Pel Rochette l’assunzione della statua d’Oreste nell’Ereo d’Argo a rappresentare Augusto si riduce così ad una metamorfosi dell’eroe greco in statua imperiale in genere445. L’imperatore [Ottaviano] qui perde dunque ogni significato personale, a tale segno che, alla fine, al suo posto avrebbero potuto esserci 446 i cosidetti genî imperiali che erano in pari tempo quelli pubblici dell’Impero. L’autore parla ora di Oreste quale Augusto, ora di Oreste quale imperatore romano in genere, ora di Oreste quale genio dinastico o pubblico o genio vendicatore di Roma447, senza che sia per nulla chiaro a quale delle tre idee egli riferisca propriamente le sue osservazioni. Così tutto resta confuso e il problema che ci interessa, cioè la spiegazione del fatto riferito da Pausania, non è risolto. […]

	Senonché448 sia Oreste, sia Augusto ci si presentano parimenti come dei vendicatori del principio paterno oltraggiato – l’uno nella leggenda, l’altro nella storia. Per quanto i mezzi usati dai due eroi per raggiungere lo scopo e così pure le loro gesta siano ben449 diversi, pure i nomi di entrambi restarono famosi per il loro aver vendicata l’uccisione del padre. Quale ultor caedis paternae Augusto è un nuovo Oreste, ed Oreste è una prefigurazione di Augusto; per questo, la statua dell’eroe greco era adatta più di ogni altra ad esser ribattezzata col nome dell’imperatore. Altro non occorre per chiarire la nostra quistione. L’enigma è completamente chiarito e qui potrei finire. Tuttavia a me interessa dimostrare la concordanza della mia veduta con quella dell’antichità.

	Quanto ad Oreste, è abbastanza noto che il suo matricidio quale riparazione dell’oltraggio apportato al principio paterno costituisce propriamente il centro di tutto il ciclo dei miti a lui riferentisi. In nome del padre egli ha infranto l’antico diritto della terra legato alle Erinni sanguinose, in nome del padre egli ha sopportato tutte le sciagure che le rappresentanti del sacro principio della Madre hanno attirato su di lui; ed è quale vendicatore del principio paterno che egli trova riconoscimento e viene assolto nel solenne tribunale divino grazie all’intervento del dio paterno della luce e della dèa vergine, nata senza madre dalla testa di Zeus. In tutta l’antichità Oreste valse come un450 grande difensore dei diritti del principio paterno 451; il trionfo, che gli dèi gli concedono e che alla fine le stesse Erinni, stanche della loro funzione cruenta, salutano amichevolmente, fa sì che la parola “matricida” perda il suo orrore. “Ad Oreste ed Alcmeone – dice l’autore del Dialogus de Nerone – il matricidio ha conferito gloria, perché con esso vendicarono il loro padre” (Casaubon., a Svetonio, Nero, 39). Non una452 colpa, ma la riparazione di una453 colpa si lega alla figura di Oreste; solo per questo egli poté esser accolto e venerato nell’Ereo, nel Tempio della grande divinità materna, ove pur era glorificata la pietà di Cleobe e di Bitone verso la madre, mentre la Nemesi di Ramno non lo tollerò presso il suo altare (Pausania, 1, 33, 7).

	Ciò, quanto ad Oreste. E per Augusto, figlio di Azia? La vendetta del delitto perpetrato contro suo padre costituisce in egual misura il punto di partenza delle sue gesta, delle sue fatiche, dei suoi trionfi? Che egli fosse divenuto per adozione il figlio di Cesare, tanto da aver un padre non corporeo, ma spirituale; che egli, come Appiano rileva (bella civil., 3, 11), si facesse chiamare – contro l’uso romano – Cesare figlio di Cesare, Caesar Caesaris filius – non basta per rispondere affermativamente alla domanda. In più, occorre provare che tutto ciò che questo figlio intraprese e condusse a compimento lo fece nel nome del padre e quale vendicatore del delitto commesso contro il padre. Egli può esser un vero Oreste solo se la vendetta dell’uccisione del padre ha, nella sua storia, la stessa parte centrale che essa ha nel ciclo dei miti riferentisi ad Oreste. Vediamo fino a che punto le antiche testimonianze confermano questa veduta.

	In prima linea viene Svetonio (Augustus, 9): “Egli intraprese cinque guerre civili, quella mutinense, quella filippense, perusina, sicula, azia... L’incentivo e la causa di tutte queste guerre fu la sua persuasione, che doveva anzitutto vendicare la morte dello zio e mantenere tutte le istituzioni da questo create”. Come vindex necis Caesaris, vendicatore dell’uccisione di Cesare, ci appare dunque Augusto fin dall’inizio della sua carriera – cosa rilevata parimenti da Servio (Aen., 1, 290)454. Se455 Svetonio invece dell’espressione avunculi (dello zio) avesse usato patris (del padre), [poiché] avrebbe reso più esattamente e più perfettamente il pensiero di Augusto. Sia nel luogo citato, sia in un altro (Ecl., 5, 65), ove dice: “Cesare divenne assai fatale per i suoi uccisori, poiché Augusto suo figlio li perseguitò tutti”, Servio mette in rilievo il rapporto di padre a figlio e mai parla di “zio”. Il modo di esprimersi di Svetonio non toglie però nulla alla forza probativa della sua stessa testimonianza. […]

	Udiamo ancora Appiano (bella civil., 3, 14)456. Volgendosi alla madre, Augusto ripete le parole già dette da Achille a Teti: “Vorrei subito morire, se [non] mi fosse concesso di vendicare l’amico”. Ma egli è più che l’amico, è il figlio di Cesare. “Bello è soffrire – dice in un altro passo (3, 87) – se potrò vendicare mio padre”. Altre testimonianze in Dione Cassio (46, 49; 53, 4; 56, 36)457. Ma sorprende soprattutto il fatto che Claudiano, contemporaneo di Teodosio, avesse dei figli di questi e di Stilicone una idea affatto corrispondente a quella degli Argivi contemporanei del primo imperatore. Nel suo Panegirico relativo al sesto consolato di Onorio (6, 113, sgg.)458 si legge: “Con la spada di Oreste si vendicò di Egisto; ma la pietà (pietas, sentimento religioso verso gli antenati) qui si mesce al misfatto, e dubbia è la gloria di una uccisione maculata dal matricidio. Augusto, col sangue odiato, placò i mani giulii; a torto egli si è però ornato della fama di pio, poiché egli vendicò l’uccisione del padre gettando la patria nel lutto di una strage civile. Ma a te l’aver vendicato il padre, e l’aver avuto un governo felice, raddoppia il lauro; con gli stessi trofei tu hai ridata la libertà al mondo e vendicato il padre”. In questo passo tre figure assumono la causa patris, Oreste, Augusto e Onorio. È ad Onorio, più che agli altri, che spetterebbe la massima lode. Poiché nelle sue gesta la vindicta parentis s’incontra con la salus imperii, un doppio lauro orna la sua fronte; invece ognuno degli altri due può pretendere ad una sola corona. È vero che Oreste ed Augusto vendicarono il padre acquistandosi così la gloria della pietas, ma ad un tale merito si unisce, in essi, la maledizione del misfatto. […] Laudem cum crimine pensant ambo. Questa è l’esposizione di Claudiano.

	Certo, il panegirista di un misero monarca459 dà prova di cattivo gusto nel paragonare un Onorio ad un Augusto e ad un Oreste; […] tuttavia resta il fatto del ravvicinamento [tra l’eroe greco e Ottaviano], ed esso solo è per noi importante. Esso dimostra quanto nel mondo antico fossero frequenti dei paralleli, che non trassero origine da Roma, ma dal mondo greco e forse già dall’Ereo argivo. Ai Romani la pietà nutrita da Enea verso il padre – in patrem pietas – rappresentò l’esempio più immediato (cfr. Appiano, bell. cic., 4, 41, 42). Se Plutarco seppe render maggiormente comprensibili ai Greci le figure romane più eminenti e la storia della nazione assurta all’imperio per mezzo di raffronti con eroi del suo popolo, perché non dovremmo ammettere che i capi460 del tempio dell’Ereo abbiano adottato un punto di vista consimile ed abbiano dunque cercato di consolidare il prestigio e la venerazione di cui godeva Augusto, il nuovo dominatore e il creatore461 di un’èra nuova, col riferirgli462 l’antica statua di Oreste?

	Ho detto: “al creatore463 di un’èra nuova”. Infatti il mondo antico proprio in tali termini esaltò Ottaviano Augusto dopo che egli ebbe sterminati tutti gli avversari e gli uccisori del suo padre adottivo. Il parallelo con Oreste è anche a tale riguardo esatto? Vogliamo464 vederlo, i mezzi non facendoci difetto. Ad Augusto l’antichità riferì l’inizio dell’ultima èra apollineo-solare. Virgilio465 esprime ripetutamente questa credenza. “Aiutalo, o casta Lucina, già regna il tuo Apollo – casta, fave Lucina, tuus iam regnat Apollo” (Ecl., 4, 10) – e Servio: “Egli (Virgilio) allude all’ultimo secolo, che la Sibilla disse esser quello del Sole; ed egli intende anche Augusto, al quale è stata eretta una statua con tutte le insegne di Apollo”. Ecl., 9, 46466: “Ecco che sorge l’astro del Cesare dioneo – ecce Dionaei processit Caesaris astrum” – e Servio: “Allorché Augusto celebrò i ludi funebri in onore del padre, apparve in pieno giorno una stella: Augusto dice esser quella di suo padre. – Ma l’aruspice di Vulcano in una adunanza popolare dichiarò esser, essa, una cometa indicante il tramonto della nona èra e l’inizio della decima; avendo però egli, contro la volontà degli dèi, rivelato il segreto, sarebbe subito morto; e in realtà cadde in mezzo all’adunanza prima di aver finito il suo dire. Ciò è stato riferito anche da Augusto nel secondo libro dei suoi ricordi”. Apollo appare dappertutto come il genio familiare – domesticus Deus – di Augusto. Nel tempio di Apollo un drago si congiunse con Azia, che ne recò per tutta la vita il segno nel corpo, e dieci mesi dopo il bimbo che ne nacque valse come figlio di Apollo. Così Asclepiade, secondo Svetonio (Aug., [c.] 94). Nel giorno della nascita di Augusto un467 lauro sacro rinverdì sul Palatium (Servio, Aen., 6, 230). Là Augusto fece costruire un468 grande tempio al suo dio (Servio, 6, 69; Svetonio, Aug., 29). Là egli fece riporre e conservare – sotto il piedistallo della statua apollinea469 – gli undici libri sibillini che, a differenza degli altri, aveva risparmiati (Svetonio, [c.] 31). Un secondo tempio [ad Apollo] fu da lui innalzato presso le alture di Azio, in ricordo della vittoria riportata sulla Candace egizia (Servio, Aen., 3, 274). Tutte le sue gesta gli vengono inspirate da Apollo e si concludono felicemente grazie all’aiuto di questo dio: sono peraltro i segni della divinità apollinea quelli che ricorrono continuamente nelle sue statue.

	L’importanza di questa relazione di Augusto col principio apollineo si precisa appieno solo considerando la sua antitesi rispetto alla tradizione afroditica propria alla stirpe giulia. Caio Cesare si era sempre riferito ad Afrodite, alla Madre divina degli Eneadi; della imagine di lei aveva fatto il suo sigillo, nel nome suo aveva combattuto ed aveva trionfato, in lei egli aveva venerato l’ente470 che gli aveva dato potenza e gloria. Perché – mi chiedo – il figlio non ha imitato anche a tale riguardo il padre? Perché ha sacrificato il principio afroditico materno a quello paterno, apollineo e luminoso? La ragione è indifferente, solo il fatto conta. E questo fatto esprime471 l’essenza dell’èra nuova, chiamata solare – saeculum solis – dalla Sibilla. Il tellurismo materno, cui la Candace afroditica d’Egitto, della terra d’Iside, si connetteva, è superato, il principio paterno della luce [celeste] trionfa e dinanzi ad Augusto, che lo personifica, Cleopatra si piega. Tale è la concezione che l’antichità ebbe dell’èra nuova iniziatasi col figlio di Cesare.

	Nel mito di Oreste troviamo idee consimili? Chiunque conosca le Eumenidi di Eschilo risponderà senz’altro affermativamente. Anche qui due età vengono poste a confronto, l’antica èra delle Erinni, le quali conoscono solo il principio materno e solo questo principio dichiarano intangibile, cioè solo la legge della Terra generatrice – e una èra successiva, che “travolge una vecchia legge e un ancor più antico diritto”, che rovescia le potenze oscure delle profondità, sostituendovi la sovranità degli affermatori della luce urania e fondando una nuova civiltà basata sul corrispondente principio paterno. Fra l’una e l’altra èra sta Oreste, come colui che aveva radice nella prima ma che tuttavia condusse la seconda alla vittoria, tanto da presentarcisi secondo la stessa funzione da noi riconosciuta in Augusto. Ma vi è di più. Come Augusto si stacca dall’Afrodite giulia per far sua la natura apollinea e per fondare su Apollo la grandezza romana, così pure Oreste deve la sua vittoria alla coppia gemella dei figli di Zeus, ad Athena e ad Apollo ed egli va a dichiarare che la gloria eterna di Atene dipenderà da culto di queste luminose nature paterne. La corrispondenza472 è dunque completa, da ogni punto di vista. Oreste non solo è, quale vendicatore dell’uccisione del padre, il modello di Augusto, ma può anche esser considerato come suo il predecessore mitico quale creatore di una nuova èra paterno-apollinea. I capi473 del tempio dell’Ereo ebbero in vista soltanto la prima [, limitata] corrispondenza o considerarono anche l’intera analogia? Che pensava lo stesso Augusto circa la parte di Oreste che gli veniva attribuita? Il trasporto delle ossa di quest’ultimo a Roma avvenne per ordine suo? Ed ha esso una qualche relazione con il nuovo uso della statua dell’Ereo? Chi sapesse rispondere ad una sola di queste domande sarebbe più saggio di Edipo.

 







VI. Conoscenza delle Danaidi

 

(Da: Das Mutterrecht, § XLIX)

 

 

 

	Se confrontiamo il mito delle Danaidi con l’Oresteide, con Erifile e Alcmeone, con le donne di Lemno tenendo anche presente quanto è stato già rilevato circa la relazione di Arianna e Teseo, troviamo una concordanza sorprendente di tutti i tratti principali. Dappertutto ci si presenta la ginecocrazia non nel suo stadio calmo, nel periodo fiorente del suo dominio incontrastato, bensì nella sua degenerazione e nella sua decadenza cagionata da un abuso cruento del potere da essa detenuto. Qui due principî scendono in campo l’uno contro l’altro, quello antico soggiace, il nuovo trionfa. I rivolgimenti violenti che accompagnano un crollo son quelli che s’incidono nella memoria umana, laddove tutto quel che domina senza contrasti raramente attira l’attenzione. Solo nel punto in cui ci si avvicina ad una caduta e si accende la lotta, ci si accorge di quel che vigeva inconsciamente da secoli. Se poi la forza della collera o della disperazione determinano azioni straordinarie, son soprattutto esse che s’imprimono profondamente nella memoria umana, e quel che il godimento calmo di uno stato di felicità e di armonia non aveva potuto, lo può ora il brivido dell’orrore.

	Una tale impressione tragica nel nostro caso è però attenuata dall’apparire di donne che, come Arianna, Elettra, Ipsipile e Ipermnestra con l’impulso del loro nobile animo già preannunciano un’epoca nuova e migliore. La parte che ha la donna è anche qui assai significativa. La lotta viene intrapresa da uomini, sono eroi virili che fan trionfare il nuovo diritto e che lo consolidano definitivamente. La nuova fase è stata tuttavia preparata dalla donna. Il rivolgimento si è preannunciato nell’interiorità feminile ancor prima di affermarsi esteriormente. Il mito delle Danaidi è assai significativo appunto perché contiene i due momenti, quello della preparazione e quello del compimento. Ipermnestra costituisce il punto medio – prima di essa sta Io; dopo di essa, Eracle. E come Ipermnestra appartiene alla stessa schiatta di Io, del pari Eracle sorge dalla tredicesima generazione di Ipermnestra. Costei, che ha Io, l’amata di Zeus, per progenitrice, è a sua volta la progenitrice di Eracle, del Salvatore. Ciò che Io aveva iniziato, vien da questi condotto a termine, per cui Ipermnestra, posta fra l’una e l’altro, in parte completa quel che è proprio all’una, in parte prepara quel che invece rimanda all’altro.

	Se Io, ferita da Hera, lascia la spiaggia di Inaco, la nave ateniese ne condurrà proprio verso questa terra la nipote e Eracle, l’affermatore del diritto spirituale paterno, proprio da là partirà per liberare il mondo dal dominio della materia e per ascendere infine fra gli dèi olimpici dopo la sua purificazione mediante il fuoco acceso sul monte Oeta. Io ci rappresenta la donna che dal lungo sonno di una calma fanciullezza e di una felicità inconsapevole ma perfetta si desta ad un amore tormentoso, il quale andrà ormai a costituire sia la beatitudine che la pena della sua vita. La divinità di Zeus l’ha abbagliata. Essa ha ormai l’anima colma della sua magnificenza. L’idea di elevarsi fino all’uomo divino in dedizione d’amore le fa sopportare pazientemente tutte le sofferenze di un lungo vagare. Debole, vicina alla disperazione, essa insegue la luce superna che le ha percosso l’anima quando a Dodona le fu dato di contemplarla da presso. È nella terra del Nilo che – come Prometeo l’aveva predetto – ha termine il suo lungo soffrire. Qui la forza di Zeus genera Epafo, che ha lo stesso nome del padre. Al ceppo di Io appartiene pertanto la donna, che risparmierà l’uomo, cioè Clitemnestra, la quale, presa d’amore come Io, preferisce mostrarsi debole anziché macchiarsi di sangue e sacrifica al sentimento [del cuore] un dominio e un diritto cruento. Quel che essa per tal via inizia, Eracle lo porterà a termine, Eracle, che in Prometeo redimerà l’intera umanità e stabilirà definitivamente sulla terra il diritto spirituale di Zeus.

	Perciò un unico motivo domina tutte e tre le fasi di questo mito, nel quale si riassume l’intero sviluppo dell’umanità antica. La sostanza474 feminile, destatasi in Io, in Clitemnestra manifesta di nuovo la forza vittoriosa dell’amore, che acquista ancor più risalto475 di fronte al gesto omicida delle sue sorelle. Per questo, al compiersi dei tempi, essa è destinata a veder sorgere dal suo stesso sangue Eracle il redentore, l’eroe dall’arco che, vincendo la donna, in pari tempo la redimerà per sempre. Grazie a lui il principio materno della materia va a subordinarsi al diritto celeste di Zeus connesso al principio paterno, fino a riconciliarsi con esso. Io viene raffigurata come una vacca lunare; secondo la tradizione476 argiva, essa è la stessa Luna ed Eracle è il Sole. Essa è dunque il principio materialmente feminile della Luce, mentre Eracle rappresenta il principio incorporeo e celeste [della luce]. Se fu il primo principio che, a tutta prima, trionfò, ora il dominio tocca al secondo, e la legge cosmica, secondo la quale la Luna segue il Sole e da esso trae il proprio splendore, va a realizzarsi anche in terra attraverso la subordinazione della donna all’uomo.

	Qui la concezione della forza virile ha, ancora una volta, due gradi. Nella terra del Nilo tale forza presenta ancora una natura affatto materiale. Il nero Epafo è simile al Tagete etrusco, al Sosipoli elico – è la forza di Zeus quale appare nella terra nera e umida. Lo stesso Epafo ha un nome acquatico, per via della radice ap [, aph – come πιαλτης e Φιαλτης – che risale ben al di là dei confini linguistici dei popoli indo-germanici, ben al di là dell’ambito dei popoli arii, raggiungendo un tempo in cui le stirpi arie e quelle semitiche non erano ancora divise]. Il suo colore nero ne tradisce la natura nera, μελαινα , essendo stata la Terra,γαα , anche nel famoso frammento di Asio, il poeta delle genealogie (Pausania, 8, 1)477. Ma nero è anche tutto ciò che è compenetrato dall’umidità, come Plutarco, proprio con riferimento alla terra feconda d’Egitto, ce lo rivela a proposito di Iside e di Osiride. Per cui, lo stesso Nilo fu chiamato Melo (da μελας , nero), non perché fosse di tal colore, ma per il suo far nera la terra che compenetra e fertilizza (Servio, Georg., 4, 291; Aen., 1, 741: Ennius dicit Nilum Melonem vocari). Se fra tutte le raffigurazioni di fiumi [soltanto] la sua fu ricavata non da un marmo bianco, ma da un marmo nero, ciò procede più dall’idea ora accennata che non da quella – messa in rilievo dagli Antichi – del suo originarsi dalla terra dei neri Etiopi (Pausania, 8, 24, 6)478. Nella terra paludosa del Nilo la forza virile appare dunque come una potenza ancora affatto acquea e tellurica. Il figlio di Io è il nero Epafo. Nel discendente di Clitemnestra479 quella forza passa invece ad un piano superiore. La forza di Zeus in Eracle appare infatti come il principio spirituale e apollineo della luce (Eliano, Var. hist., 2, 32). Essa non è più materiale, nascosta nella terra; svincolatasi dalla materia, essa è ascesa in cielo, divenendo una natura luminosa immateriale e spirituale. La prima di queste due forme la forza in quistione l’assume in Egitto, la seconda – quella più pura – nell’Ellade. Nella terra paludosa di Melo nasce il nero Epafo – ma è all’Ellade che appartiene Eracle, il discendente di Clitemnestra480. Dal paese […] ove il principio materialmente feminile della natura conservò fino all’ultimo un così grande potere, […], Atena priva di madre trae via la schiera angosciata delle Danaidi. Non in quel paese, ma ad Argo, da dove Io era già venuta, il principio spirituale di Zeus può trionfare. Ecco perché in Eschilo le fanciulle [fuggitive] rinunciano solennemente agli dèi del Nilo e si volgono alle potenze divine481 elleniche: ecco perché il poeta, qui, accenna insistentemente all’Egitto come al paese che lusinga e seduce i sensi482. Non in questa terra, ma nell’Ellade il diritto della materia può essere del tutto superato e sostituito dal superiore diritto olimpico. Nell’Argolide, Clitemnestra483 risparmierà il suo sposo – ed è all’Argolide che Eracle è connesso. Il diritto feminile delle [acquatiche] fanciulle materiali, il castigo delle quali viene associato significatamente all’acqua484, nell’Ellade volge al tramonto. Il diritto dei figli dell’Egitto qui trionferà. È vero che la gran parte di questi figli è vittima delle loro spose. Tuttavia Linceo si salva. Il diritto maschile, che esse volevano usurpare485, in questa figura va a ricevere un superiore crisma, quello proprio all’amore feminile. Ma su tale piano la sua base non è ancora sicura, il risultato può esser solo un riconciliarsi con la donna. Dinanzi alla superiore forza dell’uomo la donna s’inchinerà però volentieri e ora nella subordinazione propria all’amore riconoscerà perfino la sua più vera vocazione. Questo sviluppo si conclude con Eracle. La forza superiore testimoniate dalla sue gesta rivela lo spirito divino di Zeus, nel quale soltanto si giustifica il perfetto diritto dell’uomo. Se Io, spinta dal piacere materiale, aveva già dovuto vivere le ansie di un lungo vagare, ora la donna potrà trovare la sua pace nella bellezza spirituale dell’uomo. Essa ora presente che il suo sposo non è più lo Zeus tellurico, ma quello celeste, al quale essa va a riconoscere volentieri un superiore diritto. Dinanzi all’uomo materiale essa difende il suo486 diritto materiale, ma dinanzi all’uomo spirituale essa si subordina [volentieri]. Solo ora si stabilisce un vero equilibrio e una vera pace fra i sessi; solo ora la legge cosmica si realizza anche fra gli uomini. La Luna segue perennemente il Sole, essa non è luce in se stessa, essa trae ogni suo splendore dall’astro superiore. Del pari la donna, di fronte all’uomo. Poiché se la donna è, come la Luna, legata alla materia, l’uomo deve esser spirituale come il Sole. Finché la materia vale come il principio supremo, il principio feminile della Luna avrà sempre la supremazia e il vero valore dell’uomo487 non sarà mai considerato. Ma dall’effetto si risale ormai alla causa, dalla Luna al Sole, dalla materia alla forza incorporea: allora alla Luna spetta il secondo posto, e al Sole il primo. Il principio incorporeo, spirituale dell’uomo si afferma: la donna riconosce che deve trarre da esso il suo massimo splendore. Così in Eracle Io consegue la sua più alta perfezione. Dalla vacca lunare scaturisce l’eroe solare. Il patriarcato spirituale va a costituirsi di là del diritto materialistico488 feminile. Lo sviluppo, che aveva preso le mosse dal secondo, si conclude col primo. Le nozze cruente della Danaidi occupano una posizione intermedia. In esse il diritto antico viene in contatto col nuovo. Mentre le sorelle omicide sono una suprema espressione del matriarcato, Clitemnestra489 prepara la vittoria, che il patriarcato si assicurerà attraverso Eracle.

 







VII. La vita segreta del circo

 

 

 

 

	Nel più antico mondo greco-romano, era raro incontrare una forma di vita a cui non si legasse un elemento rituale e sacrale, il quale talvolta era palese e consapevole, talaltra sopravviveva a se stesso nella forma di abitudini e costumi popolari. Ciò vale anche per i giuochi del circo. Nel brano che segue (tratto dall’opera Versuch über di Gräbersymbolik der Alten, Basel, 1859 – con corrispondenza alle pagine 221 sgg., 229 sgg., 237 sgg., 241 sgg., 244 sgg.), il Bachofen indaga appunto gli elementi simbolici e sacrali connessi ai ludi circensi. Anche a tale riguardo si ripresenta l’opposizione fondamentale fra uranismo e tellurismo. Il Bachofen, in questa indagine, ha rintracciato soprattutto quel che si riferisce al secondo; mette in luce un insospettato aspetto attivistico-sacrale dell’antica visione della vita, nascosto nel mondo del circo, aspetto che a sua volta vale a individuare ulteriormente gli orizzonti propri al tellurismo. Anche per tal via si vede come Roma abbia conservato a lungo idee legate alle sue origini ctoniche; le abbia conservate ma, si può aggiungere, le abbia anche trasformate. Ad esempio, nell’attuarsi dello slancio della corsa e nell’impeto della competizione il tellurismo sbocca già nel dionisismo; traendosi da profondità, nelle quali vita e morte sono mescolate, nel circo forme di azione già quasi eroica tendono a sorpassare sia la vita che la morte490.

	Se nel brano che faremo immediatamente seguire al presente (VIII) il Bachofen ci indicherà il punto di riferimento superiore per una tale trasformazione e sublimazione, che, in genere, corrisponde all’orfismo dionisiaco facentesi “apollineo” ed “uranico”, qui egli ha, invece, poco considerato ciò che nello stesso mondo del circo, nei ludi così come, più in genere, nelle forme attivistiche della civiltà romana, già testimonia di quel superiore livello.

	Come spunto generale, il Bachofen ci dà, in ogni modo, un esempio di un metodo d’indagine che, applicato a molti altri aspetti della vita antica e delle antiche istituzioni, ci farebbe rintracciare l’elemento sacrale celato perfino in ciò che ai più sembrerebbe affatto “profano”: ad esempio, negli stessi “conviti”, che del resto anticamente ebbero spesso precise relazioni col circo e con i ludi.

 

	Fin qui, la nostra esposizione non ha ancora considerata tutta una categoria di monumenti, nei quali l’uovo ha una parte importante. Mi riferisco alle raffigurazioni dei giuochi del circo, costituenti il motivo di molti bassorilievi dei sarcofaghi. […] Basterà accennare alle più significative. […] Su cavalletti a quattro o anche a due sostegni si vedono dei corpi ovoidali, di solito sette, o cinque, o dieci. Un altro dispositivo porta invece un ugual numero di delfini. Circa la natura di siffatti oggetti, non può esservi dubbio: da molte testimonianze scritte si sa che uova e delfini spesso valevano come oggetti dei circhi. Come base per quanto seguirà vogliamo anzitutto raccogliere alcuni dati di scrittori antichi. Dione Cassio (49, 43 [2]) menziona sia le uova che i delfini: “Ed allorché vide che nel circo ci si sbagliava nel computo dei giri, egli (Agrippa) fece porre i delfini e gli oggetti ovoidali affinché, fissato con precisione il numero delle corse, si potesse giudicare circa la competizione”. Agrippa, al quale questa notizia si riferisce, con le uova e i delfini sembrerebbe dunque aver introdotto nel circo qualcosa di nuovo. Tuttavia l’uso delle uova nei giuochi circensi è anteriore a lui. Livio (41, 32)491 lo testimonia per un’epoca che risale al 578, senza nemmeno accennarne come di cosa nuova. Gli oggetti ovoidali erano di legno o di terracotta e debbono aver avuta una certa grandezza. È interessante il riferimento di Varrone (r.r., 1, 2 [11]), che fa dire492 a C. Licino Stolo493: “Infatti non solo è stato tolto l’uovo, che nei giuochi del circo segna l’ultimo giro delle quadrighe, ma noi non abbiamo visto nemmeno quello che suole precedere il corteo di Cerere”. Da questa testimonianza risulta esattamente, che nella corsa delle quadrighe le uova venivano via via tolte dal loro luogo, finché col settimo giro l’ultimo scompariva. […] Si può anche ricordare Cassiodoro in Varrone (3, 15)494 […] e il passo di Giovenale (Sat., 6, 588-591)495 […], dal quale si apprende che mentre i ricchi, per sapere circa il futuro, si rivolgevano agli auguri frigi e ai brahmani indù, pagandone con oro i responsi, le donne plebee, che non possedevano oggetti preziosi, si recano al circo e appunto per mezzo delle uova e dei delfini cercavano di saper dal destino qualcosa intorno ad un futuro sposo. In questo passo il termine falae equivale a quello di “oggetti ovoidali” usato da Dione Cassio. Peraltro, se i delfini stavano in relazione esclusivamente con le uova, tutto quel che gli Antichi rilevarono a proposito delle falae acquista una particolare importanza ed è suscettibile di essere esteso anche alla forma ovoidale di quegli oggetti 496. Secondo Nonnio497 (2, 114), la fala è una torre di legno, secondo Servio (Aen., 9, 710)498 essa è in genere turris. Festo dice: “Le falae non così dette per via della loro altezza, faladum499 significando, per gli Etruschi, il cielo”. In greco, abbiamo Φαλαι spiegato da Eschilo500 con “monti”, “luoghi elevati”. Le falae hanno dunque il significato di corpi arrontondati nella loro parte superiore, sporgenti dal suolo; […] ne risulta una innegabile analogia con palus, con Φαλλος  e col divus pater Falacer. Il palo che sorge da terra, la pietra conica in forma di omfalo è imagine ed espressione della forza generatrice della natura che compenetra la materia terrestre. Il termine Φαλλος  riprende in sé i due significati, quello esteriore di terra elevata o monte501, – onde il Dioniso fallico fu detto anche ρθς , cioè ritto, che sta in piedi – e quello interiore di forza generatrice. Falacer è quindi un dio – raffigurato in forma fallica – della forza generatrice della natura: cosa, che la sua relazione con Pomona va a confermare.

	La parola τύλος è una esatta corrispondenza di  Φαλλος significando sia una protuberanza conica del suolo, sia la forza generatrice [maschile] da essa raffigurata, come si è visto in un capitolo della mia opera sul matriarcato. Perciò non dubito che Giovenale per falae abbia inteso i cavalletti sormontanti dai sette corpi ovoidi, che si trovano raffigurati anche nei già accennati bassorilievi dei sarcofaghi. Per la donna povera della plebe le uova e i delfini ha relazione col destino, dal quale essa vuol sapere circa le sue future nozze, mentre le donne ricche col loro danaro si assicurano il responso dei veggenti stranieri. Che proprio le uova e i delfini – animali sacri a Poseidone generatore – venissero usati in queste predizioni, si spiega con quanto avemmo già a rilevare502. Quale ρχ γενεσεος, cioè “principio della genesi”, l’uovo ha una intima relazione con tutto ciò che è matrimonio e generazione. […] Nel passo già citato503, l’espressione di Giovenale ovi exemplo geniturum se avem ci dice del sussistere del significato originario dell’uovo nella tradizione popolare. Anche nel circo l’uovo appare come “principio della genesi o della generazione”, ed è per questo che esso poté esser intimamente associato all’uovo del corteo di Cerere. Anche nel circo esso sta a rappresentare il principio feminile della natura, che è più originario degli uccelli che ne prorompono e che spiccano il volo quasi come la quadriga scatta fuor dalle Carceres nella sua corsa e nel suo slancio irresistibile. Questa è l’idea espressa da Cassiodoro allorché mette in relazione l’uovo con la corsa delle quadrighe. […] La velocità dei carri viene vissuta come se essi traessero nuovo impeto da ciascuno degli uovi e come se ciascuno di questi desse nascita ad un volo di uccello. La veloce quadriga qui appare come imagine di ciò che nasce dall’uovo. Come l’uccello rompe il guscio, se ne libera e prova la forza delle sue ali, del pari la quadriga esce impetuosamente dalle Carceres ove era chiusa, impaziente di volare sulla pista504 – col che si chiarisce la relazione che le uova da togliere ad ogni giro avevano con la gara ippica. Mentre dunque il significato originario dell’uovo e dei rapporti dell’uovo con i giuochi del circo qui si mantiene in una notevole purità, la relazione del rapido volo della quadriga, assimilata ad un uccello, con la volubilità dei costumi è, nel passo di Cassiodoro505, una appendice riferentesi a tempi più tardi e avente ben poco a che fare con l’idea centrale. Il pensiero di Cassiodoro è che i costumi del popolo sono506 simili a quelli degli uccelli. Volitantes atque inconstantissimi inde mores nascuntur. In quel che segue, invece di avium maribus devesi leggere avium moribus, con il che l’insieme di questo passo finora così poco compreso si rende ben chiaro. Cassiodoro, nel complesso, dice questo: l’istituzione delle uova da portar via l’un dopo l’altro ad ogni giro ha, come tutto quel che il circo e i suoi giuochi ci mostrano, un significato assai preciso. Varie idee superstiziose si legano al rapporto dell’uovo con la corsa. Secondo la mia opinione, l’uovo sta ad indicare il punto della nascita di un uccello e la corsa [circolare] delle quadrighe è essa stessa una imagine di ciò. Ma con questo non sappiamo ancor nulla circa l’influenza esercitata sul costume dai giuochi circensi. La vita del popolo è simile a quella degli uccelli, volubile ed incostante come i pennuti abitanti dell’aria poco amanti della sosta e della quiete. Anche in questo senso, dalle uova che regolano i giuochi del circo nasce una razza507 di uccelli […], cioè il popolo volubile e inconstante, che di siffatti giuochi si diletta. […]

	Le uova hanno un’intima relazione con i giuochi del circo. Il loro scopo è anche pratico – è quello di non far nascer dubbi circa il numero dei giri compiuti, di fornire, nel riguardo, una esatta indicazione [in ogni istante] sia agli spettatori che agli stessi concorrenti. […] Ma questa finalità pratica non esaurisce di certo la relazione esistente fra l’uovo e il circo con i suoi ludi: altri oggetti avrebbero infatti potuto avere la stessa funzione. Se invece fin da tempi antichi si prescelse proprio l’uovo, la ragione di tale scelta deve esser cercata nel significato sacro508 proprio all’uovo stesso. Ad ogni circuito intorno alla509 “meta” corrisponde un uovo, tolto via via nella corsa. Anche nei tempi più tardi questa relazione fra uovo e competizione ippica non svanì mai del tutto. In certe usanze del popolo, specie delle sue classi plebee, l’antica coscienza sopravvisse e da quanto abbiamo saputo da Giovenale, da Cassiodoro e da Varrone risulta che in tali vedute popolari, in forma più o meno distinta, si ebbe sempre un riferimento al principio primordiale materno “Cerere” della creazione tellurica, al matrimonio, alla nascita e, infine, al principio feminile della generazione.

	Il nostro compito è, ora, di chiarire completamente l’idea originaria che stette alla base della relazione dell’uovo con i giuochi circensi. Al lettore che ci abbia seguiti la via giusta è additata da considerazioni già svolte. Ricorderò quel che è stato già rilevato circa i Dioscuri e i Molionidi elici. Queste coppie di fratelli scaturiscono da un uovo materno. Entrambi sono caratterizzati510 dalla velocità insuperabile dei loro cavalli e del loro cocchio. Come possenti auringhi, essi scattano fuor dall’uovo primordiale materno. Se in questo il germe di ogni cosa era contenuto in una calma profonda, ora dal guscio dischiuso scaturisce la creazione511 visibile, ove tutto è moto perenne e senza sosta. La via della creazione tellurica non conosce quiete. In essa, tutto è soggetto a divenire e a tramonto. Nel considerarla, Eraclito formulò l’imagine del fiume, e disse che non ci si bagna due volte nello stesso fiume – per esser corretto512 da Cratilo, il quale rilevò che nello stesso fiume non ci si può bagnare nemmeno una sola volta. In ordine ad essa i Fisici dissero anche, che del mondo sensibile – per via del suo perenne fluire – nulla si può affermare, sì che per saper di esso vi è solo da far parlare la realtà empirica. La vita materiale si svolge fra due poli. Il suo regno non è quello dell’essere, ma del divenire e del perire, è eterna alternanza di due colori, del color bianco della vita e del color nero della morte. Solo per mezzo di una loro mescolanza a parti uguali il mondo materiale può durare. Senza la morte, non è possibile un rinnovamento – nel travaglio inesausto della natura la forza distruttrice non è meno necessaria di quella creatrice e generatrice per produrre una vita eternamente nuova. Non vi è anzi momento, in cui la forza positiva possa esistere senza quella negativa. Ciò che questa dissolve, l’altra lo produrrà di nuovo. La morte non è dunque l’opposto, ma il complemento [necessario] della vita, allo stesso modo che il polo negativo è il complemento [indispensabile] del polo positivo, il quale senza l’altro sparirebbe, mettendo termine alla tensione vitale.

	Due forze dominano dunque la creazione tellurica, ad assicurare con la loro azione complessiva lo sviluppo delle cose513 . Esse son nate insieme. Scaturiscono a guisa di esseri gemelli da uno stesso uovo. Procedono di pari passo [, l’una accanto all’altra]. I gemelli montano una biga: la loro duplice tensione volta verso lo stesso fine determinerà una velocità insuperabile. I figli di Aktor514, i Molionidi, debbono appunto la vittoria del loro carro a questa doppia tensione. Esso vola come un dardo. Rapido come un dardo è anche il corso del mondo fenomenico tellurico. La rapidità con la quale le due forze unite trasportano la creazione si esprime simbolicamente in quella del carro guidato dai Molionidi. Nello sviluppo della corsa il carro torna sempre al punto di partenza come il cerchio, che nel suo perfetto compimento riconverge nel suo inizio. Se l’una forza porta dritto innanzi, l’altra fa deflettere e riconduce indietro. Il compimento di ogni esistenza è un ritorno al suo principio e in ogni dilontanarsi dal punto di partenza si nasconde simultaneamente un riconvengervi. Due direzioni sono congiunte inesplicabilmente, come le forze che vi corrispondono. Il risultato del dinamismo complessivo è il cerchio nel quale ogni vita tellurica si muove eternamente. Imagine di questo cerchio è il circuito delle quadrighe, che volgono con estrema rapidità intorno alle Metae, per tornare al punto di partenza e poi ripercorrere la stessa pista.

	Con il che, si chiariscono due punti: anzitutto la relazione dell’uovo con la corsa dei carri nel circo, poi l’analogia, per via della quale il compimento di ogni giro si connetteva al portar via un nuovo. Se nell’uovo sta rinchiuso l’ρχ γενεσεος , il “principio della genesi”, la quadriga allude a sua volta al moto della creazione scaturita dal grembo della materia. Ad ogni ritorno al punto di partenza, il circuito di una esistenza è esaurito e un altro sta per iniziarsi. Col sorgere, crescere e perire la potenza di un uovo è esaurita, un altro a va a sostituirlo, sì che nella serie indefinita delle generazioni l’un uovo si succede all’altro e il volo dall’uno a quello dell’altro: sempre con quella velocità incoercibile, che nel mito dei Molionidi viene raffigurata come effetto dell’unione di due forze, di due gemelli dalle tensioni riunite. Ed ora, come accennammo, risulta chiara la relazione dell’idea di Cassiodoro espressa nelle parole actus ipse ovi exemplo geniturum se avem profitetur col significato vero e originario che aveva l’uovo del circo. Il cocchio scaturente dalle Carceres viene giustamente paragonato ad una nascita dall’uovo. Come il nuovo essere dall’uovo, similmente gli aurighi volano dal luogo che frenava la loro gioia di apparire515. Ciò che era nascosto si fa visibile. Ciò che era immoto procede in una vicenda senza sosta. Col primo momento dell’esistenza s’inizia quella inquietudine, che sta in così aspro contrasto con [l’immobilità e] la calma chiusa entro l’uovo intatto.

	Così Pegaso, il cavallo alato, prorompe nitrendo dalla testa mozzata della Gorgone; così il cavallo nero dei Figalei balza dal corpo materno di Cerere; così il selvaggio Schizio516, che lo scoliante di Pindaro (Pyth., 4, 39)517 chiama σχυφιος , esce dalle profondità della terra, come acqua di una sorgente inesauribile che fa scaturire flutto su flutto.

	Nella istituzione delle uova nel circo nulla è privo di un suo significato: nec illud putetur irritum, quod metarum circuitus ovorum erectionibus exprimatur. L’idea della generazione della materia prima, quella del venir alla luce di un nuovo uccello e del suo immediato soggiacere alla legge della materia, sovrasta il circo allo stesso modo che si ritrova anche nel corteo di Cerere preceduto dall’uovo. Il popolo che assiste ai giuochi vive nella rapida corsa dei carri e nello scomparire delle uova corrispondenti lo spettacolo offerto da ogni vita tellurica, conosce la legge cui è soggetta la sua stessa esistenza: e se esso corona chi ha superato in velocità gli altri, in ciò esprime la fede, che non la maggior durata di una esistenza e la procrastinazione del suo termine fatale, bensì il più possente dispiegamento della forza, col rapido consumo di ogni possibilità che esso implica, va a conferire ad ogni popolo e ad ogni singolo la massima gloria.

	Tertulliano, descrivendo il circo romano (de spectac., 8), riferisce: ova honori Castorum attribuunt 518 (le uova sono attribuite in onore ai Castori). Con ciò si giustifica pienamente il nostro associare i giuochi del circo e le loro uova ai Dioscuri e all’uovo materno da cui scaturiscono questi due veloci [e armati] gemelli, questa coppia regale della creazione, cui il cavallo è sacro. Benché il mettere in relazione l’uovo del circo con quello di Leda-Nemesi può sembrare cosa non meno arbitraria dell’associarlo all’uovo che [, tenuto da nastri,] pendeva dal tetto del tempio laconio dei Leucippidi, pure proprio per tal via tutte le idee riferentisi all’uovo circense vengono nel loro giusto risalto. L’alternanza di morte e vita, la notte che riassorbe il giorno, per poi generarlo ancora, rinnovato, la rapidità con la quale la corrente della vita, non appena scaturita dall’uovo-madre, si porta incessantemente avanti – tutto ciò corrisponde al significato fisico dell’uovo di Leda e della nascita dei suoi gemelli, e tale è anche il significato dei giuochi circensi e delle loro uova. 

	[…] Negli altari e nei culti del circo romano lo stadio nettunico e quello solare della forza [naturale] interferiscono519 – e mentre alcuni autori antichi riconobbero in Nettuno il signore [dei giochi], altri misero con altrettanta decisione al primo piano il dio Sole, interpretando le varie istituzioni del circo su base soprattutto solare. Ognuna di queste vedute va tenuta nel suo debito conto. L’elemento tellurico-nettunico mantiene sino alla fine un suo significato e non viene affatto soffocato dall’importanza crescente assunta da quello solare. A lato dell’uovo feminile primordiale troviamo, quale figurazione del potere che suscita la vita, un dio virile ctonico, agente e residente nelle profondità umide della materia, celato nell’oscurità della terra, un vero Zeus Arkanus520, paragonabile al Puer Jupiter Anxurus, un dèmone della forza fàllica, da cui Murcia attende di esser fecondata, un dio dai responsi occulti. Il suo altare è sotterraneo, la sua natura è nettunica, la base fisica della sua manifestazione è l’umidità compenetrante le profondità della terra, per animale sacro egli ha il cavallo, simbolo delle acque generatrici, i giuochi a lui consacrati sono vere πποκρατεια , equiria521, corse di cavalli.

	In una valle umida stendentesi fra l’Aventino e il Palatino aveva sede il culto di Murcia, una madre primordiale concepita afroditicamente. In quel suolo fertile si trovava la pietra divina, la meta Murciae e il vicino Aventino recava esso stesso il nome di Murcus. A fianco della Madre [, come dèmone ctonio,] stava Consus, in un rapporto simile a quello di Eros ad Afrodite, la quale – secondo Virgilio – lo chiamava mea magna potentia. È il suo Virbio, il suo Adone, il suo Evamerione, il suo Sosipoli, l’amato e il fecondatore, senza il quale Murcia nulla può; egli risiede presso di lei nelle profondità, riposa nel suo grembo, apud metas sub terra delitescit. Questo fu il luogo prescelto da Tarquinio per la costruzione del suo circo e non vi è dubbio che fu proprio il culto di Murcia [originario in questa valle] e del suo compagno Consus a determinare una tale scelta. Nemmeno vi è dubbio circa il tipo della religione522alla quale apparteneva questo culto, epperò anche il sistema dei giuochi ad esso connessi: è una religione tellurico-poseidonica, ove la stessa forza viene concepita come un ente fluido ctonico523. Le corse dei cavalli e dei carri organizzate in suo onore avevan luogo – conformemente ad una tale concezione della forza – soprattutto in pianure umide e fertili, presso ruscelli o fiumi. Nella vicinanza dell’elemento che si considerava sede della forza, incorporazione del lare fecondatore della terra, si doveva concepire una specie di presenza della stessa divinità – e quando i veloci cavalli volano lungo le rive, come rileva Pindaro nella prima Ode olimpica per i giuochi d’Elea524, nel turbinare delle ruote, nel ritmo accelarato dei corsieri schiumanti si poteva vedere una imagine delle stesse acque, che sole hanno una velocità senza arresto in mezzo ad una natura immobile.

	La relazione dei giuochi del circo con le acque, i fiumi, le paludi, le distese umide ed erbose si ritrova dappertutto, [in special modo] anche a Roma. Al dio della fecondità terrestre, al romano Marte Gradivo [alle cui orme era associata la fecondità della terra], venivano dedicate le Equiria525 svolgentesi sulle sue terre, prossime al Tevere. […] Dinanzi al fiume correvano i cavalli, imagini delle acque, simboli del Dio  ππιον δωρ (Nonnio526, 41, 229). Lo stesso fiume costituiva il limite della pista, mentre le metae erano rappresentate da spade – simboli di Marte – infisse nel suolo. […]

	Su tale base la relazione esistente fra il circo romano con i giuochi che vi si celebrano, e l’elemento nettunico, non ci si presenta più come un fenomeno isolato ma ci appare piuttosto come una espressione di quella veduta generale, secondo la quale la forza generatrice risiederebbe nelle acque telluriche. A tale elemento veniva riferito anche il delfino, col che la relazione fra uova e delfini si fa da per sé chiara. Delphinos Neptuno vovent (dedicano i delfini a Nettuno) – dice Tertulliano (de spectac., 8). Nel circo, il dio delle acque generatrici non appare in forma antropomorfica, bensì senz’altro sotto specie di pesce – altro dettaglio, questo, che ci dice come i culti e le raffigurazioni del circo siano restate essenzialmente fedeli ad un precedente stadio religioso, più arcaico e primordiale. […]

	Quel che, come figurazioni plastiche, ci è rimasto dei giuochi del circo proviene interamente dall’arte funeraria. Nei luoghi della morte le scene legate alle espressioni di una pienezza di forza vitale e al più alto godimento dell’esistenza sono andate ad assumere un significato prevalentemente funerario. Così uova e delfini sono divenuti importanti motivi decorativi tombali, tanto che sembrerebbe assurdo metterli in relazione con i giuochi circensi. Eppure queste due utilizzazioni son solo due diverse espressioni di un’unica idea-base. […] “Per risolvere le quistioni maggiori, universali, bisogna elevare il più possibile il proprio punto di vista” – possiamo dire insieme a Plutarco. Nelle figurazioni dei sarcofaghi i giuochi circensi non hanno un significato diverso da quello secondo cui essi venivano realmente eseguiti: essi si riferivano alla forza materiale, alla generazione della natura, la quale in origine fu concepita affatto telluricamente, tanto da farvi rientrare tutti i fattori in atto nella creazione terrestre – vita e morte, materia e forza: nel che, a tale stadio, si esaurisce la stessa nozione della divinità. A questa stregua, gli stessi giuochi hanno avuto un carattere prevalentemente funerario; essi potettero esser messi al fianco di quelle grandi feste nazionali elleniche, che, riferite a morti famosi, ci appaiono come delle vere e proprie feste funebri. Del pari, essi ci fan ricordare numerose feste di morti527, che il mito annovera, e che noi troviamo raffigurate così spesso nelle urne cinerarie etrusche. […] Ma nelle feste funerarie si esalta anche l’intera forza della natura, nel suo doppio aspetto di potenza che dà sia la vita, sia la morte. La morte qui appare connessa alla vita e perfino come la base di essa. Ecco perché nelle tombe noi troviamo così di frequente i simboli della vita; ecco perché il Priapo fallico nell’inscrizione del Colombario campano528 vien detto simultaneamente “sede della morte e della vita – mortis ed vitae locus”. Gli stessi giuochi del circo sono dunque una figurazione dell’una e dell’altra forza, epperò anche del circolo eterno della creazione tellurica determinata dal loro congiungimento.

	Tale è l’idea fondamentale che informa le raffigurazioni sepolcrali da noi considerate; tale è il significato che le fece entrare a far parte del mondo delle tombe. E sull’idea già accennata se ne innesta poi una superiore, cioè l’idea della divinificazione, dell’apoteosi. L’assunzione di Augusto fra gli immortali sarebbe stata annunciata nei giuochi svoltisi sulle rive del Mincio. L’idea più alta racchiusa nei bassorilievi di soggetto circense è che il morto è ormai entrato a far parte della comunità degli dèi ed ha indossato quella veste d’immortalità, di cui si dirà più estesamente alla fine della presente trattazione. Di fronte a ciò, tutte le spiegazioni poggiate sull’elemento personale, sociale e sentimentale e sulla speciale morte del defunto ci appaiono come meri espedienti di una archeologia affatto ignara dell’idea-base dell’antica concezione della vita e non andante troppo oltre il livello proprio a certi tentativi di spiegare alcune scene dei Misteri, come quelle della tomba cumana, ovvero oggetti simbolici, come dadi, mani, scarpe, ecc. sulla base della vita domestica del morto. È vero che anche l’antichità conobbe interpretazioni allegoriche, cui anzi si dedicarono perfino spiriti profondi. Nel punto in cui la fede e la comprensione proprie ad una più antica mentalità religiosa svaniscono, proprio tali interpretazioni debbono essersi insinuate dappertutto contribuendo non poco alla conservazione delle raffigurazioni tombali precedentemente usate. Tuttavia esse non costituiscono affatto l’origine del simbolismo tombale e non debbono mai esser prese come criterio di una esegesi illuminata. […]

	Basterà, qui, aver chiarito il significato dell’uovo e delle sue relazioni con i singoli templi e culti529del circo, come pure con la natura stessa dei giuochi circensi. Non è privo di relazione con ciò il sistema dei numeri ricorrenti nel circo e nei suoi giuochi, sul che vogliamo portar un momento l’attenzione. Ci si presenta l’occasione per intendere il numero tre – che, riferito alle uova, appare nelle imagini della tomba panfilia530 – nel suo giusto rapporto con le vedute proprie al culto bacchico e per renderci conto del superiore insegnamento531 dei Misteri, relativo al compito dell’uomo di conseguire, attraverso la morte, una più alta forma d’esistenza.

	Nel circo romano tre numeri ebbero un particolare risalto: il tre, il cinque, il sette. Il “tre” appare nelle ternae summitates metarum, nelle tres arae trinis diis magnis, potentibus, valentibus, circa i quali Tertulliano (de spectac., 8) dice: eosdem Samothracas existimant (si pensa esser, i tre, gli dèi samotraci); infine, nella triade delle Madri della natura Seia, Segezia e Tutilina e nell’aggiunta di un terzo cavallo ai due della biga – παρηορος ππος . Il numero “cinque”, che appare nei cinque spatia o circuiti delle piste di Domiziano, sta anche alla base delle venticinque corse viginti quinque missus ricordate da Varrone, dei centum currus di Virgilio, dei centum missus dei ludi saeculares e, insieme al numero perfetto532  “dieci”, ricorre spesso nei monumenti. Il numero “sette” ricorre come numero totale dei giri, corrispondente a quello delle uova, dei delfini, delle singole canne del flauto di Euripo533 e, particolarmente, delle corde della lira usata nella pompa, nel corteo del circo. Le testimonianze in proposito sono numerose e precise.

 







VIII. Il punto di riferimento superiore

 

(Da: Versuch über die Gräbersymbolik der Alten, pp. 293, sgg.)

 

 

 

	Il fatto che le tre uova dei Misteri siano divise in una metà rossa e in una bianca è espressione di una idea che implica già una spiritualizzazione dell’antitesi corrispondente a bianco e nero. Per via di questa colorazione l’uovo appare come il più alto simbolo presente nell’antico mondo tombale. Vi si esprime una concezione della manifestazione sensibile della nostra vita corporea, la quale illumina e giustifica quella speranza e quel conforto, che i più nobili spiriti dell’antichità connettevano ai Misteri.

	Se la religione di Dioniso si basa tutta sulla materia, nei Misteri essa si porta tuttavia di là dai limiti di quest’ultima: cessa di esser un riflesso del mondo sensibile diveniente e si trasforma nella certezza534 in una esistenza superiore luminosa, destinata ad esser preparata da quel mondo. Essa va a riconoscere che il mondo sensibile che ci circonda è inscindibilmente congiunto ad un aldilà e che l’eterno divenire e tramontare, che costituisce l’essenza della vita materiale, ha il proprio fine non in sé, bensì di là da535 sé: per cui si giunge ad ammettere la possibilità che in seno allo stesso movimento perenne si generi una esistenza eternamente immutabile.

	Siffatta connessione del divenire con l’essere, del mondo tellurico con quello uranico, del movimento con l’immutabilità, dell’aldiquà con l’aldilà, del mondo sensibile con quello supersensibile costituisce il supremo contenuto spirituale dell’antica religione della natura: una spiritualità, che fu sentita intensamente reale, perché la stessa natura si presentava come la sua base. Una tale religione, pur essendo esposta al continuo pericolo di una materializzazione epperò di considerare il mondo dei fenomeni dell’aldiquà come l’unica realtà, seppe prevenire l’unilateralezza dei Fisici, messa in risalto da Aristotile nella sua Metafisica (III, 5 [22]); essa riconobbe che quell’eterno divenire e tramontare, che tali filosofi concepivano come unico e supremo principio di ogni cosa, vige sì nel mondo sensibile dell’aldiquà, che abbiamo d’intorno: ma per essa restò fermo che se una delle due sfere – l’aldiquà e l’aldilà – doveva venire sacrificata, è preferibile staccare la536 seconda dalla prima anziché coinvolgerla nella condanna e nel destino di questa.

	In tutta l’antichità è visibile un conato a superare la materia, a consacrare la personalità ed a spiritualizzare una religione che nel suo nucleo più intimo era già stata materiale e sensuale; conato, che è tanto più apprezzabile, pel fatto che i presupposti e tutte le forme od espressioni del culto non solo non lo sostennero, ma anzi lo ostacolarono e lo avversarono. Questo impulso alla smaterializzazione merita il nostro riconoscimento anche nei casi in cui la massa, incapace di intendere il superiore insegnamento537dei Misteri, si arrestò al lato puramente sensuale della dottrina e cadde sempre più vittima della materia e della gioia materiale. All’uovo dei Misteri bacchici, che in mezzo a questa corruzione testimonia il continuarsi della fede di una nascita siderea di là538 dal dissolversi dell’organismo tellurico – fede, questa, che l’imagine del Lichito volcenteo c’invita a meditare539 – può applicarsi quel che Aristotile, nella sua Metafisica (XI, 8), disse circa il culto stellare e il540 supremo principio divino del motore immobile: “Dagli Antichi e da un tempo primordiale è stato trasmesso alla posteriorità, sotto veste di mito, l’insegnamento541, secondo il quale gli astri sono delle divinità e il divino compenetrerebbe l’intera natura. Il resto è aggiunta mitica per persuadere la massa, per legarla alle istituzioni e andare incontro al modo di pensare542, secondo il quale gli dèi sarebbero simili agli uomini e alle altre creature, e nulla più. Ma se si tolgono queste aggiunte e ci si tiene solo alla prima idea, vale a dire che le sostanze prime siano degli dèi, allora non si può non considerare questa dottrina come rivelazione divina. E allo stesso modo che ogni arte o filosofia, probabilmente, più di una volta è stata scoperta e poi è andata perduta, del pari quelle vedute possono ben essere i relitti frammentari di una sapienza primordiale sepolta, conservatisi fino al giorno d’oggi. Da tale punto di vista ci sono comprensibili le imagini dei padri nostri e la tradizione dei tempi primordiali”.

 







IX. Feminilità di Dioniso

 

 

 

 

	Nel brano che segue – tratto dai §§ CI, CIX e CX del Mutterrecht – il Bachofen mette in risalto quel che il culto di Dioniso presentò di feminile, di naturalistico e di promiscuo. Egli ci indica anche il significato che nel mondo antico ebbe la diffusione di questo culto. In sede d’interpretazione etnica, noi possiamo vedere in esso una riemergenza del substrato preellenico contro quel che l’Ellade eroica ed olimpica aveva realizzato o cercava di realizzare. I vari aspetti del culto dionisiaco, le sue interferenze con l’orfismo e con dottrine misteriche di più alta levatura, possono considerarsi, nei loro diversi gradi di spiritualità e di purezza, come l’effetto dell’incontro di due opposte civiltà, di cui l’una – quella propriamente ellenica (ario-ellenica) – ebbe per un certo periodo la forza di trasfigurare le influenze, ridestatesi e ridivenute virulente, dell’altra.

	Il Bachofen insiste sulle relazioni che anche su di un piano quasi storico il dionisismo ebbe col sesso feminile; ciò non deve però impedire di intendere su di un piano essenzialmente spirituale e generale una tale relazione. Ai fini di un orientamento culturale, è assai importante, infatti, riconoscere la “feminilità” del dionisismo. Abbiamo già rilevato che le varie “filosofie della vita” oggi in voga si possono considerare come delle rincarnazioni moderne del dionisismo – per cui, se ne deve vedere l’antitesi rispetto ad ogni forma di civiltà davvero virile ed “uranica”. Dioniso, di fronte ad Apollo, è spiritualmente la “donna” di fronte all’“uomo”. La civiltà dionisiaca, malgrado ogni sua apparenza “dinamica”, è una civiltà essenzialmente feminea. Dal che si vede l’errore in cui è caduto Federico Nietzsche nella sua Nascita della Tragedia ove egli ha invertito la vera gerarchia dei valori ed ha creduto di poter formulare una dottrina della potenza e della vita in senso superiore sulla base di una esaltazione di Dioniso contro Apollo. Nietzsche ha fatto più o meno di Apollo un simbolo dell’astratto spirito contemplativo, il quale invece, nella sua natura lunare, ha maggiori relazioni con l’elemento dionisiaco rettamente inteso. In questo travisamento, cioè nell’incapacità di intendere la solarità e la virilità apollinea, può anzi indicarsi la causa più profonda della stessa tragedia di Nietzsche come uomo. Questa tragedia ha il suo sigillo nelle ultime parole che Nietzsche già demente scrisse, firmandosi “il Dioniso crocifisso”. Di colpo, qui si scopre tutta la vanità della polemica anticristiana di Nietzsche; il quale credette di poter opporre Dioniso a Cristo, per finire col constatare quell’affinità dei due simboli e delle due religioni, che anche alla stregua di una ricerca comparata “positiva” è abbastanza visibile. Non Dioniso, ma Apollo potrebbe essere il superatore del cristianesimo; e, in pari tempo, solo Apollo potrebbe liberare, col suo simbolo olimpico ed uranico, tutto ciò che di “infero”, di tellurico e, anche, di zoologico, ha la cosidetta dottrina del “superuomo”543.

	Nel passo che segue va anche rilevata l’importante relazione indicata dal Bachofen fra la civiltà dionisiaca e tutto ciò che è estetismo e raffinamento materiale dell’esistenza. Da qui, il senso più generale che, in sede di morfologia delle civiltà, può avere il termine “afroditismo”.

	Quanto al passo che costituisce la sezione successiva di questa scelta (c. X) e a cui abbiamo dato il titolo di “Il significato di Apollo nella civiltà antica”, esso è tratto dalla monografia Das lykische Volk und seine Bedeutung für die Entwicklung des Altertums (Freiburg 1862) e corrisponde alle pp. 57-75 del testo. Come Dioniso nel primo passo, così in esso vi si considera Apollo secondo i suoi vari aspetti, nelle varie fasi del suo culto, nel suo conato di realizzare il più alto simbolo cui corrisponde; ciò, mediante una interpretazione approfondita dei Misteri e dei miti del popolo licio.

 

	Dioniso è alla donna che a tutta prima si è rivelato ed è stata la donna che lo ha riconosciuto, che lo ha accettato, che ne ha diffusa la religione sia per mezzo delle armi che dell’insegnamento. La donna sta alla base della sua sovranità; la donna ne ha fomentato il culto; e Dioniso è ad essa che concede la sua protezione, alla donna egli ha svelato e confidato il mistero della sua religione. Nelle descrizioni dei baccanali romani fu dato particolar risalto alla esclusione degli uomini; qui esclusivamente delle matrone facevano da sacerdotesse, l’iniziazione fu impartita da Pacuvia Minia, allo stesso modo che Eschine fu iniziato da sua madre (Livio, 39, 13; Demostene, de cor., 259 dove s’incontra l’espressione: “la madre iniziatrice”). È alla natura feminile che viene associata la  πικτησιςτςτελετς  del bassorilievo di Tirea, cioè la fase suprema del mistero, melior spes, più alta speranza dischiudente nuove vie di salute – nova salutis curricula – di là dalla morte dell’organismo, sì che il giorno della fine del corpo va a rappresentare una nascita, γεννητικη , lo spezzarsi dell’uovo, e la corda che si lacera segna l’inizio di una nuova esistenza uranica.

	Dalle profondità della terra, che avevano ripreso Semele tanto da associarla al destino di tutto quel che è materiale, Dioniso trae questa dèa e sotto il nome di Tione la fa partecipe dell’immortalità propria alla vòlta celeste. La corona di Arianna, la chioma di Berenice, l’Elecate di Lesbo ritornano nel mondo uranico, a splendere di splendore incorruttibile dopo il lutto della loro caduta tellurica.

	Come Eracle e Orfeo, così pure Dioniso Museo trae sua madre dal mondo delle ombre: idea, questa, che noi ritroviamo parimenti alla base delle raffigurazioni di un antico vaso del Durand, ove un cane viene associato alla lira dionisiaca dei Misteri. V’è dunque una liberazione che viene concessa a delle donne, ora a spose, ora a madri: ed anche Odisseo cercherà la madre, ed Eracle trarrà dalle profondità il cane, imagine della forza feminile della generazione, epperò anche della Luna (Giamblico, de Myst., 5, 8). Le donne in un primo tempo sono ammesse alla realizzazione di quanto di più alto i Misteri promettono. Il senso di tutto ciò è palese. La donna, come custodisce il mistero, lo amministra e ne fa partecipe l’uomo, del pari di esso consegue il frutto. Quanto decisa fosse, a tale riguardo, la sovranità del principio materno lo dimostra il fatto che le feste dionisiache si associarono alla calma augusta della Madre Notte, all’oscurità sacra e al riflesso delle lampade e che gli unici simboli rituali furono l’uovo sorto dalla Madre Notte e il lato sinistro. Per questo la corona dell’iniziato, fatta di mirto feminile, veniva appesa al sacrario di Berenice; per questo l’uomo indossava vestimenta feminili; per questo in molti monumenti vediamo che il libro della dottrina contenente la legge di Teleté è in mano di donne; per questo la stessa Teleté, personificazione dell’iniziazione, è una figura feminile e spesso è da fanciulle che l’uomo viene istruito nei Misteri – come Giasone da Medea. Riflettendo sul senso di tutto ciò, possiamo renderci sempre più chiaro il trapasso dalla vita amazzonica a quella dionisiaca. La donna amazzonica sacrifica la sua antica sovranità per sostituirla con una nuova. Tramontata una ginecocrazia, ne sorge un’altra. Mentre la prima si connetteva all’elemento guerriero, la seconda si basa su di una egemonia religiosa della donna, fondamento, questo, meno visibile, ma più saldo e duraturo. È attraverso il lato religioso della sua natura che la femina, in ogni tempo, ha esercitato il massimo influsso e si è assicurata il massimo potere di fronte al sesso maschile. La veduta di Strabone, secondo cui la δεισιδαιμονία, il timor di Dio, avrebbe tratto origine dalla natura feminile e dalla donna si sarebbe trasmesso all’uomo, contiene in un certo modo la chiave per comprendere il posto che le donne ebbero nel culto dionisiaco, la potenza a cui esse seppero elevarsi. In ogni tempo, il proselitismo religioso fu più pronunciato nella donna ne nell’uomo, sia per il fatto, che il sentimento di debolezza va a cercare nella religione un sostegno, sia perché il bisogno di soggiogare, congenito al sesso feminile, tende ad estendersi dalla sfera corporea a quella spirituale544.

	In545 una quantità di vasi tombali, di specchi e di terracotte ci appaiono donne con ornamenti da spose, nello splendore di una bellezza perfetta. Dei geni donano alla donna quella beltà, che la renderà degna di accogliere il signore celeste, il dio desiderato dalla perfetta virilità. E la morte significherà per la donna dionisiaca il più alto dispiegamento di quel fascino, che già in un Achille e in un Perseo destò l’amore per l’amazzone agonizzante fra le loro braccia. Qui la felicità della donna, felicità nell’aldiquà come nell’aldilà, obbedisce ad un’unica legge. Il principio materno ci appare come espressione e punto di partenza per l’esistenza superiore alla quale Dioniso chiamava. Per questo Dioniso è, in pari tempo, e nel senso più pieno della parola, un salvatore σοτηρ e un redentore λυα ος   di donne, per questo egli è, come nessun altro, un dio delle donne. Egli sa soddisfare in egual misura ogni lato della loro vita, più animica che spirituale e così meravigliosamente mista di impulsi sensuali e supersensuali. Nessun dio è così congeniale alla natura feminile come Dioniso. Perciò nessun altro ha saputo muoverla con una forza così irresistibile, nessun altro ha saputo potenziare fino a tal punto l’orgiasmo di cui essa è capace, nessun altro ha saputo far di essa una seguace e una propagandista così entusiasta. Quel sacro entusiasmo dei baccanti,μανια , che Euripide ci descrive e che tante opere d’arte han ritratto nelle sue manifestazioni esterne, è radicato nelle profondità vitali di un’anima feminile e grazie ad una intima connessione di quelle due potenti forze, che sono il fervore religioso e il desiderio sensuale, giunse a tali apici, che l’ebbrezza estatica da esso prodotta poté davvero apparire come una diretta rivelazione del magnifico dio. Colta nella radice stessa della sua vita, la donna dionisiaca scala le calme altezze montane, cercando dappertutto il suo dio. La fanciulla gode della carne ancora palpitante del capretto squartato e non vi è giovane vita che la sua inconscia crudeltà risparmi. L’impeto di un orgiasmo, in cui la sensualità si mescola alla religione, mostra come la femina, per quanto più debole dell’uomo, sappia talvolta vibrare più di lui. Il mistero di Dioniso trasporta l’anima feminile attraverso la sua inclinazione per tutto quel che è sovrannaturale e irreducibile ad una legge; con la sua figura fisicamente meravigliosa Dioniso agisce sull’imaginazione, che per la donna è la base di ogni animazione interiore, e su quella sua facoltà d’amore, senza la quale essa nulla può e alla quale essa, pertanto, nel segno della religione, sa dare manifestazioni portantisi di là da ogni limite. È così che chi si limita ad una considerazione intellettuale non potrà mai comprendere in tutta la loro peculiarità i fenomeni della vita feminile dionisiaca.

	Sotto l’influsso di una religione, che rimette l’elevazione dell’uomo non ad un soffocamento della sensualità, ma allo sviluppo di essa, che rifugge dalla lotta e non concepisce come assoluta la separazione fra l’esistenza terrena e la vita ultramondana – sulla base, poi, di condizioni storiche critiche, atte ad accrescere notevolmente nei singoli il desiderio di una liberazione e di una esistenza più alta e felice – nel Sud, ove si sente in modo più profondo e ove il temperamento è più ardente, ove la natura col suo clima e con la sua opulenza invita i mortali a cedere al suo fascino e ad abbandonarsi al piacere dei sensi, potettero verificarsi fenomeni che van di là dai limiti non solo della nostra esperienza ma della nostra stessa imaginazione. La diffusione del culto prima amazzonico e poi bacchico per mezzo di donne guerriere non deve sorprenderci più dei fenomeni consimili che l’Islam, sul principio, ha presentato. Dopo che, con la vittoria, il primo slancio di entusiasmo è passato e le onde tempestose si sono calmate, al luogo delle armi e della forza materiale si fa valere l’elemento propriamente religioso. Grazie ad esso, le donne dell’antichità non solo seppero salvaguardarsi contro ogni oppressione, ma giunsero anche a crearsi una nuova ginecocrazia. Al prestigio religioso doveva poi associarsi il fascino erotico-sensuale proprio al loro sesso, fattori, questi, che assunsero entrambi una importanza e un peso sempre più grandi col procedere della decadenza politica. È sullo sviluppo della vita dionisiaca in senso erotico che ora dobbiamo rivolgere per un momento l’attenzione.

	Sebbene546 Dioniso, da un lato, ad un tipo amazzonico di vita feminile abbia opposta la legge monogamica e l’ideale materno – il quale ha costituito la cosa più pura della sua religione – pure, dall’altro lato, egli associò le più alte aspirazioni della donna al soddisfacimento dei sensi; così insieme ad un germe innegabile di miglioramento etico e di progresso sociale si ebbe anche la possibilità e il pericolo di una nuova caduta. Per quanto il precetto originario e incorrotto del culto bacchico mirasse a regolare la vita dei sensi e a istituire una forma purificata di matronato, pure l’introduzione del culto fallico doveva favorire uno sviluppo della vita sessuale, con eccessi che sembrarono perfino assumere il significato di un precetto religioso. Al luogo di una compressione violenta della natura feminile si ebbe il suo completo scatenamento, che veniva fomentato dal principio bacchico di un’abbandonarsi alla virilità inesauribile del giovane dominatore, quale appariva in tanti fenomeni naturali. È così che l’esistenza feminile assunse un orientamento sempre più materiale e sensuale, avente tuttavia tratti religiosi. La ebrezza dei sensi suscitata da Dioniso, dal culto ebbe un sempre nuovo alimento e una sua consacrazione. La donna, che vedeva la condizione della sua salvezza nel darsi al dio della forza virile, doveva necessariamente divenire quella Stimula, che ci è nota come l’espressione più caratteristica della donna dionisiaca. Quale pur sia la giusta etimologia di questo nome, conta essenzialmente il senso che dagli Antichi gli fu attribuito (Livio, 39, 12; cfr. Ovidio, Fast., 6, 503, Vet. Schol. in Juven., 2, 3; Agostino, Civ. Dei, 4, 11, 16). Quale Stimula, la donna dionisiaca è una Afrodite seduttrice, che, simile a Peitho-Suadela, sempre di nuovo avvince l’uomo; è una Eva-Pandora, nello sguardo della quale gli Immortali scorgono già il destino che incomberà sulla schiatta umana; una Arianna, il cui amore per Dioniso, rappresentato in una pantomima, doveva far precipitare gli ospiti di Callia fra le braccia delle donne; è un “bel male al posto di un bene” καλ ν κακ ν νθ‘ γαθο ο  che sempre fomenta la generazione naturale e il compimento del precetto del dio fallico. A partir da questo punto, la massima preoccupazione della donna sarà l’assicurarsi il massimo fascino erotico e il potenziare la sua bellezza naturale con tutti gli espedienti che la sua imaginazione, intenta solo a ciò, saprà trovare. Riuscire, col fascino di un’Elena, a farsi desiderare perfino dai vecchi e prepararsi ad accogliere il bel dio giovane, è il fine di tale cura, messa in risalto dall’episodio delle donne campane gloriantisi dei loro ornamenti di fronte alla madre dei Gracchi (Valerio Massimo, 4, 4). La religione dionisiaca promuove lo sviluppo dell’esistenza sensuale e materiale e rimette soprattutto alla donna il compito di darle il massimo raffinamento. Nel suo entusiasmo per Dioniso, il sesso feminile si dedica a tutte quelle superiori attività, che tendono alla realizzazione di un perfetto ideale di bellezza. Bacco s’intrattiene con le Muse, presso le quali le donne beote tengono gare musicali. Il poeta Filisco mette in relazione la pompa alessandrina di Tolomeo Epifane col sacerdozio di Dioniso. In uno spirito schiettamente dionisiaco questo Legide onora la Musa, che con i suoi concenti glorifica il dio. Se le donne locresi avevano fama di Muse, ciò ci riporta al culto bacchico, allo stesso modo che la grazia nel dire, lepos dicendi, fu considerata dono di Afrodite. Dionisiaca è la vita e la vocazione delle poetesse di Lesbo – e le donne della dinastia Lagidica nell’Arsinoe raffigurata nell’Elicona a cavallo dello struzzo dionisiaco, e soprattutto in Cleopatra, riproducono fedelmente l’imagine della Stimula dionisiaca, cioè della donna che, secondo la testimonianza di Plutarco, è divenuta una incarnazione terrena di Afrodite più per via di una cultura erotico-spirituale che non del semplice fascino corporeo.

	Infatti, la sovranità che la donna ebbe nei Misteri fu da base di uno sviluppo della vita spirituale feminile nel senso di un compenetrarsi dell’elemento sensuale con quello supersensuale, della bellezza fisica con quella psichica, fino ad un limite, nel quale la ricaduta in una sensualità inferiore difficilmente avrebbe potuto esser evitata. Se Saffo, alla testa di una schiera di poetesse elette, avversò particolarmente la degenerazione etèrica della donna, e nei suoi epitalami fece del puro ideale della religione orfico-dionisiaca il centro di una vita feminile superiore – pure proprio Lesbo doveva finire vittima dell’eterismo e di tutte le conseguenze deleterie di esso. Non diversa fu la sorte di tutti i popoli antichi che fecero proprio l’ideale dionisiaco di vita. Una religione, che pone le tendenze sessuali della donna alla base della salvezza che essa promette può sì spingere l’umanità a spiritualizzare la natura mediante la poesia e le arti plastiche e perfino avvicinarla all’ideale supremo della bellezza, ma non potrà mai difenderla dalla corruzione e da una rapida decadenza etica. Dioniso ha fondato sulla donna la sua sovranità. Ma l’arma con la quale essa ora estende il regno del suo dio non è più quel carattere sacro, che già pose la matrona al centro dei Misteri, bensì l’affinamento e il potenziamento del fascino sensuale. Sorge perciò una nuova ginecocrazia. Lo stesso dio, che aveva fatto cadere la femina dai fastigi amazzonici e che ne aveva infranta l’antica potenza, le rimette di nuovo il potere, sia per l’aureola religiosa di cui la circonda, sia per via della vita erotico-sensuale inseparabile dal suo culto. Fons mali – scaturigine del male – vien chiamata da Livio (39, 15) la donna, allo stesso modo che essa, sempre con riferimento ai Misteri dionisiaci, dai Padri della Chiesa fu detta ianua diaboli e “errore della natura”  μαρτηματς Φυσεως . È la donna che va a diffondere il culto in quistione, è essa a conferirgli una forma sensualmente esuberante, è essa a sedurre l’uomo. Le parti dei due sessi sembrano invertirsi. Eracle finisce col deporre ai piedi dell’Omfale lidica la preda strappata alle Amazzoni: vincitore delle fanciulle guerriere nemiche dell’uomo, egli si fa schiavo della femina afroditica (Plutarco, quaest. fr., 45). La seduzione del sesso al servigio dei Misteri e delle loro feste notturne giunge a realizzare ciò di cui la sola forza non era stata capace. Eracle, spezzata la signoria della donna, ora torna a soggiacere ad essa – e proprio un tale mito ci dice circa il rapporto dei sessi quale si determinò sotto l’influsso della religione dionisiaca. Ancora una volta la donna sovrasta l’uomo. Il culto bacchico ebbe questo doppio risultato: ha fatto superare la degenerazione amazzonica dell’antica egemonia feminile e simultaneamente ha creato una nuova ginecocrazia afroditico-sensuale. L’uomo va ora a partecipare al culto delle donne vestito lui stesso da donna, e più egli sa riprodurre in sé il loro modo d’essere, più la sua dionisicità è perfetta. È una degenerazione, questa, nella quale chi si degrada è soprattutto l’uomo; la vittima della depravazione dionisiaca è essenzialmente lui. Ogni civiltà erotico-sensuale è pertanto destinata a condurre a un non diverso risultato: porrà la femina al disopra dell’uomo, ridurrà questi ad uno strumento del piacere, facendolo deviare da ciò che costituisce l’essenza della natura virile, mentre della donna farà un idolo provvisto di tutte le seduzioni proprie ad una esistenza raffinata. Tutto ciò appare distintamente nella dinastia dei Tolomei. Fu la vita dionisiaca a dare a Cleopatra i caratteri per i quali essa poté apparire ai suoi contemporanei come l’incarnazione della natura divina afroditica, e a distruggere in un Fiscone e in un Aulete gli ultimi resti della dignità virile. Alla fine, sarà la donna stessa a distogliersi con disprezzo dall’uomo così degradato. Col rilasciarsi della forza virile, quella del sesso feminile si accresce e la donna si assicura una preeminenza sia fisica, sia spirituale.

	La religione dionisiaca ha conferito un carattere essenzialmente femineo-materialistico ad ogni aspetto della vita antica. Essa ha glorificato la legge della vita corporea, cioè la libertà e l’eguaglianza di tutti gli uomini; ha distrutto tutte le differenze proprie al piano politico; ha sciolto ogni vincolo, ha liberato le classi servili, epperò ha favorito sia la democrazia, sia la tirannide, che di quella è una conseguenza (Servio, Ecl., 5, 29; Erodoto, 1, 64; Diodoro, 4, 3; Atenagora, 12, 533 b); dappertutto essa ha promosso lo splendore e l’opulenza della vita, ha emancipato la carne, ha destato un entusiasmo per l’ideale naturalistico nella poesia e nelle arti plastiche, ha introdotto la sensualità perfino nelle vedute circa l’esistenza futura epperò, complessivamente, ha condotto i popoli antichi ad un grado di evoluzione materiale, nel quale lo splendore di un supremo sfarzo e un raffinamento senza pari fecero da controparte al crollo del sentimento etico e della forza. Il mondo delle tombe, il quale per un singolare contrasto costituisce la fonte principale delle nostre conoscenze circa siffatte forme crepuscolari di vita, ci presenta raffigurazioni di tutti questi aspetti del dionisismo: il conforto di Misteri promettenti una vita futura, la interpretazione affatto erotico-sensuale del significato dell’esistenza umana, la subordinazione di tutti i culti e di tutti i miti all’idea dionisiaca, un nudismo sempre più spinto nelle raffigurazioni della vita erotica e – soprattutto – la donna quale sesso dionisiaco preferito dal dio ed esponente di tutta questa civiltà.

	È difficile ritrovare nella storia della feminilità qualcosa di simile. Due elementi, che sembrerebbero doversi perennemente escludere – cioè da un lato la sfrenata dedizione alla più voluttuosa vita dei sensi, e dall’altro una speranza che si porta di là dalla morte, dunque quel che di più alto e di più basso si possa concepire – qui ci appaiono perfettamente armonizzati. Nessuna idea di lotta, di vittoria su se stessi, di rimorso o di espiazione turba l’armonia di questa vita feminile, sensuale e ad un tempo supersensuale. Sulla duplice, salda base di un significato religioso e di manifestazioni erotico-sensuali sorge così quella nuova ginecocrazia che noi, in opposto al matriarcato dei tempi primordiali, possiamo chiamare afroditico-dionisiaca547.

 







X. Il significato di Apollo nella civiltà antica

 

 

 

 

	Secondo gli antichi l’origine e il significato del nome dei Lici rimanderebbero alla seguente storia. 

	Licio, figlio di Pandione, venne da Atene nella terra dei Trameli, la quale per tal via mutò il suo antico nome con quello di terra dei Lici – allo stesso modo che solo all’arrivo di Sarpedone da Creta i Milii andarono a chiamarsi Termili. La partenza di Licio da Atene era stata causata da un contrasto con suo fratello, il re Egeo. Infatti Egeo favoriva il culto di Afrodite Urania, che fino ad una tarda epoca gli Ateniesi avevano associata al loro548 nome. Licio prediligeva invece un culto solare, la natura luminosa del quale si riflette nel suo stesso nome ( λυχη= luce)549. Il primo era fedele al culto materno diffusosi in Grecia partendo dall’Asia fenicia; il secondo, seguiva invece il culto tracio-iperboreo della luce, che si diffuse dal Nord verso il Sud, dal Pangeone550 verso l’Elicona e Atene, dall’Itoma messenica551 verso la zona montana licia. Qui noi ci troviamo di fronte ad un rivolgimento veramente decisivo per lo sviluppo dell’intera civiltà greca. L’allegoria dell’anzidetto contrasto fra i due fratelli ci dice dell’antagonismo di due sistemi religiosi animati da diverso spirito e di orientamento del tutto opposto. Di contro al voluttuoso culto dell’Urania, che a Corinto mantenne tutto il suo splendore, tanto da dare a questa città il suo ben noto significato storico, si afferma vittoriosamente la figura luminosa, pura e degna di Apollo. Mentre il primo culto si diffuse da Oriente verso Occidente, il culto apollineo compì la sua marcia trionfale da Nord verso Sud. Urania appartiene ad un mondo [centrale-] asiatico già volgente al tramonto; Apollo, invece, ad una razza552 giovane, forte e incorrotta.

	Qui ci appare decisamente un fatto, che ancor oggi non può esser seriamente contestato553: elementi nordici ci si presentano come precursori di concezioni più pure e più degne, laddove l’antica stirpe asiatica continua ad obbedire alla legge più splendente, ma anche più sensuale, delle divinità materne etèriche. Oltre che ad Atene, le due religioni si scontrarono in Efira e in Licia. Antea, sposa di Proeto554, viene presentata con tratti afroditici; Bellerofonte, invece, con tratti apollinei. L’una è lussuriosa come la sua dèa, l’altro è casto come Apollo. La civiltà licia prende inizio dalla lotta contro l’eterismo afroditico. Lo stesso motivo si ritrova nel mito di Leucippo, della stessa razza di Bellerofonte (Partenio, Erot., 5) e nel destino di Biblis, la sposa di Caunus, mentre l’antitesi ora accennata si riflette nella diversa concezione che della natura di Afrodite avevano555, rispettivamente, i Lici troiani e quelli meridionali. Infatti mentre i primi [Strabone, 13, 1, 33], [connessi alla dinastia degli Eneadi], consideravano quella dèa nei suoi aspetti affatto sensuali, gli altri, sotto l’influsso purificatore dell’idea apollinea (Proclo, Hymn. in Ven., 3, 1)556 le dettero nome e significato di “Vergine Afrodite” e la onorarono quale istitutrice di “nozze e connubi conformi a ragione”557. Una tale lotta del culto apollineo contro quello afroditico lumeggia tutta l’importanza che ebbe il sacerdozio tracio-pierico. L’apparire di questi cantori [ispirati] e di questi vati è uno dei fenomeni più importanti558 della storia della civiltà greca – vi potremmo anzi vedere un avvenimento di rilievo per la storia universale in genere, poiché a ciò si lega quanto di più profondo e di più bello l’antichità, nel suo complesso, produsse. Il diffondersi del puro culto apollineo del Sole dal litorale pierico fino ai promontorî meridionali del Peloponneso, della Sicilia e dell’Asia minore possiamo seguirlo attraverso una serie di nomi famosi, perché l’avanzata di un tale culto procedette di pari passo con quella del popolo tracio e degli Iperborei apollinei. Se dunque l’appartenenza della Licia ai paesi del culto tracio-orfico della Luce è incontestabile, l’apparire di Licio pandionide in Messenia e nella terra dei Termili ci permette altresì di individuare [più esattamente] il contenuto interno della religione connessa al suo nome. I dati trasmessici dagli antichi circa la Licia, così lontana e così poco importante per i successivi sviluppi dell’Ellade, sono alquanto scarsi. È con Epaminonda che gli sguardi si volsero di nuovo verso la Messenia e fu con la creazione sull’Itome di una città nel 369 che l’antichissima religione di Licio riacquistò una speciale importanza. Nel narrare questi avvenimenti Pausania [4, 3, 6; 26, 5; 33, 5] ci ha fornito preziosi ragguagli circa i Misteri di Andania e circa Licio, al quale cotesti Misteri dovettero il loro massimo splendore. Proprio su tale culto la scritta scoperta nel 1858 in Messenia, a Costantinoi559, getta una luce nuova e inaspettata. Essa conferma a pieno le testimonianze di Pausania e, in più, fornisce dei dati sul rituale delle feste così esaurienti da permettere di ricostruire con sufficiente fedeltà l’essenza del culto originario di Licio. Ecco di che si tratta.

	Il culto instaurato da Licio è una iniziazione intesa a trasformare un intero popolo in una confraternita religiosa, in un esercito sacro, ερ ς στρατ ς, il capo del quale ha il nome di μνασιστρατος560. Per sacrità 561, esso sta quasi all’altezza dell’iniziazione eleusina, mentre, come l’iniziazione samotracia e cadmo-beotica [dei Pelasgi], essa è connessa alla coppia divina pelasgica, a Demetra madre e a Core figlia, le quali qui recano entrambe il nome di “grandi dèe”562. A tali dee si aggiunge, quale incarnazione della potenza virile, Ermete-Crioforo – come ad Eleusi Jacco, a Samotracia Ermete-Camilo coi Dioscuri cabiri: anzi vi appaiono gli stessi Cabiri. Però di là da tutte queste figure in tali Misteri troneggia Apollo, col nome di Carneio. Questi sono i dati delle fonti già accennate. Per importanti che siano, noi non possiamo fermarci ad essi. Essi ci fan sapere i nomi delle divinità andàniche, ma non ci dicono della funzione specifica che aveva Apollo. È perciò da domandarsi: in che rapporto può esser stato Apollo con le altre divinità dello stesso ciclo? Quale superiore idea religiosa l’iniziazione di Licio faceva corrispondere a tale dio?

	Nessuna testimonianza esplicita degli antichi scrittori chiarisce questo punto. Se si considera però lo sviluppo complessivo della iniziazione demetrica abbiamo già di che orientarci. È infatti facilmente visibile che la dottrina dei Misteri, la cui idea fondamentale circa il problema più assillante dello spirito umano era il risorgere di là dalla vita consunta, si connetteva originariamente a Core, alla figlia divina, e che le divinità maschili di tipo solare furono aggiunte solo nei successivi e più vasti sviluppi degli aspetti mistici e trascendenti di quella religione. È così che a Core andò ad associarsi Apollo: è così che alla figlia, concepita in modo affatto tellurico, si unì la figurazione563 virile della potenza urania della luce. Quest’ultima doveva alla fine incarnare eminentemente l’idea mistica della salute o salvazione564, della Soteria, idea, che nello stadio precedente, più basso, si legava invece alla nascita565 ctonica di Core. Così i rapporti esistenti fra il dio risplendente della luce e la figlia di Demetra appaiono ben chiari. Entrambi incarnano la speranza trascendente alimentata dai Misteri, però in modo affatto diverso, seguendo una concezione inferiore e una superiore. Di quanto i fenomeni uranici sovrastano in dignità quelli tellurici, di altrettanto Apollo sta al disopra di Core; e di quanto la speranza in una rinascita uranica va oltre quella ben più modesta di un rinnovamento semplicemente terreno566, tellurico, di altrettanto lo splendore della figura apollinea oscura quella meno luminosa567 di Core. Se malgrado tutto, come nell’iniziazione andànica, questa dèa sussiste, ciò si deve al criterio religioso per cui non si osa sacrificare l’antico al nuovo e al superiore ma ci si limita a subordinarlo ad esso.

	Altrettanto chiara ci appare ora la relazione di Apollo con Ermete – dei Cabiri non essendo il caso di occuparci, non essendovi dubbio che essi furono introdotti nell’iniziazione andànica per via di una riforma avvenuta al tempo di Epaminonda e non in forza della dottrina originaria di Licio568. Presso alle dèe, Ermete ci appare come una incarnazione della virilità fecondatrice, da cui dipende il perenne rinnovarsi della vita tellurica. Così egli va a partecipare della stessa natura ctonica di Core e nei suoi tratti fallico-sensuali costituisce una precisa antitesi rispetto ad Apollo, che, incarnazione di una superiore idea iniziatica, sovrasta dunque di gran lunga tutte le figure di questo ciclo. Per cui, Apollo soltanto, non Core e tanto meno Ermete, sta a contrassegnare il livello spirituale del culto iniziatico connesso al nome di Licio – del resto, è nel tempio di Apollo che, in occasione delle feste, si radunava la “sacra milizia” ερ ς στρατ ς569, ed è il nome di Apollo che si trasmette ai profeti del dio e al popolo a lui sacro.

	Chiarito il primo punto, possiamo comprendere l’importanza del secondo dei problemi accennati, e cioè: quale superiore idea religiosa legò dunque la figura di Apollo all’iniziazione di Licio? Qui Pausania ci lascia. Lo fa tacere quella ripugnanza a divulgare le cose più sacre, per la quale Erodoto e l’uomo antico in genere si guardarono dal trasgredire la suprema legge dei Misteri, la legge del silenzio. Ciò malgrado la veduta fondamentale è facilmente individuabile. Oltre che da certi miti antichissimi, essa si tradisce dalle figurazioni simboliche delle tombe antiche in genere e specialmente di quelle licie. Qui ci troviamo di fronte ad una delle concezioni più belle e profonde, alle quali l’antica contemplazione della natura abbia mai elevato l’uomo570. L’antichità legò al Sole che sorge l’idea di un superamento vittorioso delle tenebre notturne e vi riconobbe il simbolo di quel trapasso ad una esistenza superiore e luminosa, che la morte propizierebbe. Il fenomeno più augusto del cosmo desta nell’anima umana l’idea più alta, quella di un glorioso rinascere della vita crollata con la morte. Grandiosa come lo stesso spettacolo offertoci dalla natura è questa concezione della rinascita o palingenesi della luce celeste splendente, rinnovantesi ogni mattina: in pari tempo, essa è così vicina e intelligibile, che noi la ritroviamo in ogni epoca e nelle religioni più diverse. A ciò si lega anche il significato [salvifico] del gallo, specie di quello bianco571, l’animale mattutino che col suo grido annuncia per primo il sole nascente; del ridestarsi dal sonno, a cui l’apparire dell’astro diurno pone termine; infine, di certi fiori, che, come il loto e l’eliotropo, dischiudono il loro calice al primo raggio del sole. Da ciò deriva anche l’imagine dell’arcadico Licaione, alla pienezza di luce del quale il mortale può partecipare solo dopo aver abbandonata la sua vita corporea. E che proprio l’Apollo tracio-iperboreo rappresenti il sole nel suo primo trionfale apparire al mattino, nel momento del suo splendente rinascere, risulta non solo dal nome Eous e “divinità lucifera” datogli negli inni572 orfici e nell’Argonautica573, ma anche dalla figurazione di Orfeo, figlio di Apollo, che sulle vette del Pengeone574 attende l’apparire del suo padre luminoso; motivo, questo, al quale s’inspirerà una corrispondente concezione pitagorica.

	Quanto alla Licia, noi abbiamo ancora altri dati. Anzitutto la testimonianza esplicita di Macrobio [Sat., 1, 17], il quale riconduce il nome apollineo di Licio a λυκη , che vuol dire Luce, e precisamente nel senso di luce aurorale. Vi è poi da considerare il significato simbolico del lupo che, col nome λυκος della luce, valeva in Licia come un animale sacro ad Apollo. La sua relazione con la luce aurorale è assolutamente certa, benché di essa non ci sia dato di comprendere la ragione precisa. Macrobio ne parla e vi dà particolare risalto nel racconto del contrasto fra Danao e Gelanor575. Il lupo che vincerà il toro appare infatti con la prima luce del giorno e darà l’occasione per la costruzione di una statua dedicata all’Apollo licio576. […]

	Per l’interpretazione religiosa del sorgere del Sole sono assai significative le vedute che il mondo greco-romano – certamente sotto l’influenza dell’orfismo tornato in onore – aveva circa la statua sonora di Memnone [Mutterrecht, pp. 331-350]. Tali vedute sono molto importanti per la Licia, data l’affinità che, secondo quel che già gli Antichi riconoscevano, esisteva fra questa figura etiopica e Sarpedone577. A Memnone, principe degli Anatoli, si legava soprattutto l’idea della gloria del Sole nascente, che desta dovunque la vita, che chiama i campi e le città all’attività (Hymn. Orph., 77)578: ma lo stesso Memnone, nel suo destarsi sonoro, servì anche per esprimere una particolare concezione579 dell’immortalità umana. In nessun punto l’insegnamento superiore, solare, dei Misteri ci appare in modo così chiaro ed elevato. Tale è la ragione per cui quel colosso valse come una delle sette meraviglie del mondo e fino al tempo degli Antonini costituì la mèta di un devoto pellegrinaggio di gente venuta da ogni parte della terra580. Le molte invocazioni scritte sulla statua confermano una tale idea. Nella più notevole di esse (C. J. Gr., 4747) troviamo un confronto fra Memnone e Achille, fra questi due giovani eroi che l’antichità così spesso ha associati. Nella battaglia, il figlio di Eos soggiace, mentre il rampollo di Thetis, riesce vincitore. Quale delle due madri ebbe un migliore destino? Per il poeta non Thetis, ma Eos; infatti Memnone, con parole di tuono, rivela ad Eos che egli, in realtà, vive, mentre Achille giace morto e muto al suolo – qui in Tessaglia, come già sui campi di Troia. La stessa idea – però senza raffigurazioni che l’accompagnino – è espressa da un’altra inscrizione (4730) colle parole: “Dalla corruzione del corpo vien salvata, per l’anima, l’immortalità”. L’infrangersi dell’uovo, il lacerarsi della corda fa dunque da presupposto per una più alta [ri]nascita. Sulla base di simili idee, Memnone svegliato dal Sole nascente diviene un simbolo misterico intensamente espressivo: a Chefalo noi lo vediamo raffigurato in un vaso tombale con il “libro dell’iniziazione” in mano. La “schiera sapientissima” degli epizefirici esperti nei Misteri ben lo conosce 581. Memnone riassume in sé tutto quel che caratterizza la nascita aurorale del Sole; il fenomeno naturale e la sua interpretazione religiosa, la parte di madre che la Notte ha rispetto al Giorno, epperò la particolare relazione che il colosso meraviglioso ha col principio materno, con le sue gioie e i suoi dolori – tutto ciò si può ritrovare distintamente, in forme varie, nelle inscrizioni. Sulla base di idee del genere l’antichità, secondo quanto ci dice Artemidoro (Oneirocrit., 2, 36), da un lato rimise la certezza di nascite maschili al Sole nascente, dall’altro, col riferirle ad Eos dalle rosse582 dita, dette alle mani un significato simbolico e iniziatico e, in particolare, fece del nome di luce Lucio il nome misterico di tutti coloro ai quali l’iniziazione dà il diritto di sperare in una più alta esistenza – melioris spei solatia. Tutto ciò si può trovare in Apuleio o in Luciano583, ed è anche accennato in un monumento funerario di Nemauso, ove ricorre il nome affine di Lucilla. La donna, cui il sepolcro fu dedicato, si chiamava Secundilla Lucilla. Il nome lo si legge sulla parte anteriore del monumento. Esso è però ripetuto sui due lati. A sinistra si legge: salve Secundilla – e a destra: Lucilla lucet. Il Pelet, che ha pubblicato queste inscrizioni [Nîmes 1849], non ha compreso giustamente queste parole così suggestive nella loro semplicità. Come il “salve” si connette al significato della parola Secundus (da cui Secundilla)584, così lucet è utilizzato in un gioco di parole585 per dire: Lucilla, comincia ad albeggiare. La notte è già trascorsa, l’aurora spunta. Naturalmente, l’occasione offerta da questo nome di donna è casuale: tuttavia l’idea, alla quale esso ha servito d’espressione, è antichissima ed è strettamente legata alla speranza propria ai Misteri dell’orfismo apollineo originario.

	Così ci troviamo riportati all’Apollo licio e alla stirpe dei Lucii. Il problema dal quale siamo partiti risulta chiarito. Conosciamo ormai l’idea suprema della iniziazione di Licio e di quell’orfismo tracio-pierico, che si testimonia dallo stesso nome di luce dei Lucii. […]

	Il fatto, che il mito di Bellerofonte sia stato utilizzato in oggetti tombali degli ipogei italici per esprimere le vedute dei Misteri orfici, ci appare ora sotto una nuova luce. L’incentivo naturale diretto a tanto fu il carattere iniziatico del culto licio. Fra le numerose figurazioni di Bellerofonte, due sono soprattutto significative. L’una si riferisce ad uno specchio – verosimilmente prenestino – descritto da J. Roulez negli Annali (1859, pp. 135-145) e l’altra ad una grande anfora trovata a Rufo e conservata nel museo di Karlsruhe. Nella seconda figurazione l’idea misterica legata alle gesta dell’eroe licio è chiaramente espressa mediante il contrasto fra l’orrore del mondo infero e l’apparizione di Orfeo; inoltre in entrambe le figurazioni la stessa idea è nuovamente espressa in modo conforme alle concezioni dell’orfismo tracio, per mezzo dell’imagine del Sole nascente586. […]

	Apollo fu587 associato, in Licia, all’oracolo del pesce e messo in relazione con l’elemento poseidonico. Del pari, Poseidone588 per un verso ci appare come una creatura di Poseidone, mentre dall’altro, per via del figlio Leucippo, ci appare come una potenza luminosa, sì che nei monumenti lo vediamo circonfuso da una corona radiata589. Questa singolare duplicità di natura la ritroviamo nelle raffigurazioni, ove Helios in atto di sorgere dal mare ci fa pensare al momento in cui, sul nascere del giorno, Oceano e Sole sono ancora congiunti. […] Come Apollo, così pure Pegaso riunisce nella sua doppia natura l’Acqua e la Luce. I suoi zoccoli fan sì scaturire il Peirene, ma esso ritorna in cielo e, in se stesso, è una apparizione aurorale 590. Il cavallo alato obbedisce ad Aurora, che lo guida con redini auree. È, questo, uno sviluppo relativamente tardo del mito, nel quale tuttavia si conserva la concezione originaria dell’Apollo licio. Eous, incarnazione del giorno al suo nascere, ricorre sempre nelle raffigurazioni di quel dio591. Ciò implica però una certa592 relazione dell’Apollo licio con la Notte. Ma Luce e Tenebra non son forse dei principî irreducibilmente opposti? Ciò è vero593. Tuttavia la Luce mattutina nasce dalla Notte e nelle prime ore non ha ancora superata la sua promiscuità con la madre, dalla quale si emanciperà completamente solo al vertice del suo corso diurno. Ecco perché Apollo, malgrado la sua natura luminosa, a Patara e anche a Temesso594 dava oracoli notturni, mediati dal sogno. Ecco perché egli in Asia Minore [come Sminteo] e specialmente nella Licia troiana ha vicino il topo, animale della oscurità tellurica e delle tombe, che in una lampada sepolcrale ritrovata a Nîmes vien raffigurato in atto di rodere un lucignolo ardente, simbolo della fiamma vitale. Infine, ecco perché si concepì una parentela fra Apollo e il buio, la tenebra. Vale la pena considerare questa relazione materna di Apollo, poiché essa ci farà cogliere un’interferenza595 della ginecocrazia col culto del [maschile] dio glorioso596 della Luce.

	Se tutte le testimonianze degli Antichi riferiscono alle potenze di luce il vittorioso affermarsi del principio paterno; se la lotta fra la paternità e la maternità ci appare come una lotta fra poteri uranici e poteri tellurici e nel passaggio dalla seconda alla prima si può vedere un riflesso dell’elevarsi del genere umano dal principio ctonico della Madre-Notte a quello celeste della Luce solare; se, in particolare, Apollo va proteggere Oreste matricida contro la legge tellurica delle Erinni e consacra la città di Oreste a quella paternità spirituale, che contrassegnerà la civiltà attica e la farà sempre poco benevola rispetto alla donna – se si tiene presente tutto ciò, non è forse sorprendente che la Licia, malgrado il suo apollinismo, regnando dunque il culto della Luce, sia restata fedele alla ginecocrazia e abbia riconosciuto il primato della maternità? Non ci si presenta, qui, quella discrepanza fra religione e vita, che noi abbiamo invece dichiarato inammissibile nel mondo antico?597 Ma questa difficoltà è solo apparente. Non è difficile rimuoverla. Basta, a tanto, esaminare bene lo stadio del principio luminoso a cui l’Apollo licio deve esser fatto corrispondere. Nato dalla Madre Notte, questo dio qui ci appare esclusivamente come un figlio di madre: è il Letoide. In una perfetta aderenza alle idee dell’antico598 orfismo, lo scettro regale sta nelle mani della Oscurità primordiale, che è la generatrice della Luce. Così il principio ginecocratico sovrasta lo stesso Apollo. La famiglia divina riflette quella umana599. Nell’una come nell’altra, Leda sta al vertice. Del pari, Memnone riposa ancora interamente nel grembo del principio materno – gli epigrammi metton sempre in risalto questo principio, le lacrime della madre, le gioie della madre; del pari, l’Oceano generatore ci si presenta circondato e dominato dal grembo tellurico, gremium matris terrae600, e non viceversa. Nella luce aurorale, il Giorno è talmente legato alla Notte, che la natura materna di questa si trasmette a quello e, per converso, che il principio luminoso del figlio va a riflettersi nel grembo generatore. Così se le parole greche e latine per “giorno” ἡμέρα e dies son di genere feminile, il principio materno, da parte sua, incorpora anche una chiarezza di luce, ci appare come “Eos dalle rosee braccia”, come “Eos lucifera”, come Mater Matuta, Leukothea e Aurora, come la “generatrice che sorge” (C. J. Gr., 4735) e nelle consuetudini romane e greche va a presiedere speciali riti matriarcali601.

	Solo con l’evolversi dello spirito greco il principio della Luce si liberò da tale promiscuità con la Notte e dalla concezione del Sole come ente che sorge e tramonta si passò all’idea di una sorgente di Luce eternamente uguale a se stessa, superiore ad ogni mutamento; dal fuoco generatore si passò all’ignis non urens, al fuoco immateriale e, conseguentemente, dal principio materno di Leto a quello paterno di Zeus, dal vincolo materno esclusivo ad un vincolo paterno altrettanto esclusivo. E tale è lo stadio supremo, delfico, della natura apollinea, che anche nel romanzo erotico di Eliodoro appare come il compimento ultimo della concezione etiopica [Mutterrecht, p. 123]. Solo con un tale principio quello della maternità non può più conciliarsi602. Di fronte ad esso la ginecocrazia, stadio ormai superato, tramonta, donde la ragione per cui i Tolomei egizi, che non seppero rinunciare al culto autoctono di Iside, avversarono l’Apollo delfico e dovettero cercar rifugio presso il Serapide sinopensico603, presso l’Helios-Koros [Mutterrecht, § 84].

	La Licia non ha mai raggiunto questo grado supremo dell’idea ellenica di Dio. Splendida agli inizi della civiltà greca, non ha saputo [poi] tenersi al passo con essa. Il suo Apollo è sempre il Letoide e i riferimenti a Zeus nel tempio di Patara provengono sicuramente da un influsso del culto ellenico o dell’arte ellenica. Del pari, [in Licia] la promiscuità del Dio di Luce con Poseidone e la sua relazione con la zona più bassa dell’atmosfera terrestre sussistettero in manifestazioni e in aspetti vari, tanto da conferire al popolo apollineo dei Lici un carattere ogigico, nel senso proprio del termine604.

	Nei Lici si conferma dunque la605 corrispondenza fra vita e religione. Il dio orfico-tracio non va a togliere al principio materno l’importanza riconosciutagli da una civiltà di tipo ginecocratico. Una tale civiltà viene anzi confermata da quel dio606. Nel suo figlio lucente, Leda celebra il suo massimo trionfo. Al principio materno si aggiunge ora l’elemento [più] spirituale, che la Licia aveva in proprio, la sua fede in una esistenza trascendente. Il figlio rappresenta il compimento e il grembo generatore l’origine di una speranza che, quotidianamente destata e rinnovata dal più bello dei fenomeni naturali, dal sorgere del Sole, incorpora anche l’idea suprema dei Misteri di Licio.

 







XI . Il diritto e il mondo delle origini

 

 

 

 

	Le considerazioni che il Bachofen svolge nei paragrafi LXVI-LXVIII del suo Mutterrecht, dove si trovano i passi che seguiranno, sono importanti per l’orientamento che esse possono anche dare in sede, diciamo cosi, di una “psicanalisi” delle forme politiche e sociali. Esse mettono in luce le origini ginecocratiche di varie concezioni giuridiche e specialmente del “diritto naturale”. Col che è anche dato il senso inequivocabile proprio ad ogni ripresentarsi di esse. In secondo luogo, il Bachofen per tale via rimuove delle confusioni pericolose e ci fa nuovamente presente la necessità di una discriminazione da operare in ciò che viene di solito concepito come “romano” in genere. Appare chiaro, infatti, che la gran parte dei motivi giusnaturalistici (con speciale riferimento ad Ulpiano e ad Isidoro) presenti di fatto nel diritto romano antico non sono da considerarsi romani, cioè tali da poter esser dedotti dall’elemento centrale, solare, virile e antiginecocratico, della romanità: sono piuttosto risuonanze e residui di concezioni diverse, preromane, e riviviscenze materialistiche; prima di divenire delle astrazioni filosofiche, essi vissero come la tradizione congeniale, a Roma, non al patriziato, ma alla plebe – e nell’ultimo paragrafo di questa sezione il Bachofen dà un importante punto di riferimento per una serie di nuove ricerche: in Roma la plebe stette di fronte al vero patriziato come l’elemento pelasgico-asiatico stette di fronte al mondo dell’Apollo iperboreo, come la civiltà della Madre stette di contro a quella dell’Uomo e del Padre, come tellurismo stette di contro ad uranismo.

	E questo inquadramento non ha solo un valore retrospettivo. Ancor oggi esso può avere delle applicazioni e mette bene in chiaro che quel che alcuni credono di poter considerare come conquiste sociali di una umanità “evoluta”, libera ed emancipata, in realtà ha il significato di una ricaduta e si spiega attraverso l’accennata legge, per cui le forme degenerescenti che appaiono alla fine di un ciclo rassomigliano a quelle primitivistiche e prepersonali dei primordi. Che il semplice popolo significhi solo una “materia”, una υλη , di fronte alla quale lo Stato ha un significato di “forma”, di idea sovraelevata virile ed olimpica, questa è una delle conseguenze dirette delle verità mostrate dal Bachofen nell’esame del diritto “tellurico”.

	Il Bachofen ha anche rilevato una interferenza, per nulla casuale, della tirannide, della democrazia e del dionisismo. Sono frequenti i casi di antichi tiranni – nella breve dinastia instaurata dai quali è anche interessante che la successione per linea feminile prevalga – i quali propiziarono il livellamento democratico e la diffusione del culto dionisiaco. Anche da queste vedute ognuno potrebbe trarre interessanti conseguenze.

 

 

1. Le Madri e il diritto607

 

	Per le relazioni esistenti fra la concezione politica e quella religiosa nel mondo antico, è molto importante una osservazione di Diodoro (4, 80 [4]): “Alcune città – egli dice – hanno ricevuto dagli oracoli l’ordine di venerare le Madri di Enguium, perché chi le venera non solo sarà felice nella sua vita privata, ma propizierà anche la prosperità del suo Stato”. Dalle Madri procede dunque non solo un benessere materiale, ma anche un bene politico. Si vede dunque chiaramente la relazione che lo Stato ebbe col culto in quistione. Il responso dell’oracolo in quistione ci rappresenta inoltre una notevole testimonianza antica dell’esistenza della ginecocrazia: la quale sembra aver propiziato tanto il bene dei singoli che quello pubblico. La υνομια , l’ordinamento divino, fu glorificato anche dai Locri – sia Opunzi che Epizefirici – e la σωφροσυη , cioè il costume come saggezza pratica, anche dai Lici: ma proprio i Locri e i Lici sono i popoli nei quali si conservano più a lungo traccie di ginecocrazia. Che il dominio della donna fondato su di una interpretazione religiosa della di lei natura abbia esercitato una notevole influenza sulla regolazione e la stabilizzazione della vita, è un fatto inoppugnabile, specie se ci riferiamo a quei tempi remoti, nei quali infuriava ancora la forza bruta, nei quali le passioni non erano ancora state frenate dal costume e dalle istituzioni [della vita] e nei quali l’uomo non si sentiva di piegarsi a nessuna forza così volentieri come al fascino, per lui stesso incomprensibile, esercitato dalla donna. Di fronte alla forza bruta e indomita degli uomini, le donne potettero affermare beneficamente un principio di disciplina e di ordine, presentandosi come la legge incarnata, come oracoli di una innata e vasta 608sapienza. Il guerriero sopportò volentieri codesto giogo, di cui sentì la necessità. La ginecocrazia si è mantenuta per tutta un’epoca, con beneficio per l’umanità, non grazie ad una violenza, bensì perché fu liberamente riconosciuta la necessità di una più alta legge naturale. In ogni caso, il conservatorismo e la stabilità sembrano esser state caratteristiche generali della vita dei popoli, nei quali le donne dominarono. La donna reca in sé la legge e la esprime con la sicurezza propria agli istinti naturali e alla voce dell’umana coscienza. Ma anche nel corpo la donna sembra essere stata creata per la stabilità. Dalla stessa natura essa sembra esser stata predestinata alla funzione di domiseda, di colei che siede a casa; anche da questo punto di vista essa va a partecipare del carattere della Terra, essa riflette la natura del suolo [da cui riceve la propria origine]. In una calma sicurezza, essa fa sì che l’indole inquieta ed errabonda dell’uomo ritorni sempre a lei. […]

	In Demetra noi vediamo incarnata 609 l’idea-base del culto materno.

	Una tale divinità fu concepita affatto materialmente, con riferimento alla Terra secondo il suo aspetto di Madre. Così è significativo per il matriarcato cretese il mito secondo cui in quest’isola feconda Demetra, quale sposa immortale, volle amare Jasio, quale sposo mortale, sul suolo tre volte arato. Nell’appendice alla Teogonia che s’inizia col verso 963610 sono raccolti varî esempi di siffatti congiungimenti di dèe immortali con uomini mortali. L’enumerazione comincia appunto con l’amore nutrito da Demetra per Jasio. Proprio nella immortalità riferita alla donna e nel carattere mortale dell’uomo il predominio del matriarcato si esprime in modo conforme alle più antiche vedute religiose. Al patriarcato corrisponde invece il rapporto inverso, esso stesso [ben più] ricorrente nel mito, ossia una immortalità riferita al padre e una natura mortale della madre. In ciò si afferma il principio spirituale di Zeus, legato alla potenza incorporea e celeste della Luce. Invece il matriarcato vien dal basso, dalla materia, dalla Terra, dal grembo oscuro dalla quale ogni cosa viene alla luce, per cui essa viene concepita come la Madre primordiale di tutta la creazione visibile.

	Tutto quel che da essa procede è caduco, ma essa resta eterna e fruisce di una immortalità cui nessuna sua creatura può partecipare, nemmeno le più splendide, nemmeno gli uomini aventi sembianze da dèi. Perciò in questa creazione caduca rientra anche il suo sposo, anche Jasio – come Peleo, il consorte di Thetis. Anche lui soggiacerà alla dissoluzione e sarà sostituito da un altro. Una serie indefinita di generazioni maschili sfila dunque dinanzi alla Madre Terra eternamente immutabile. Essa sola resta sempre uguale a se stessa, ritornando ad una suprema verginità dopo una completa maternità epperò riunendo in sé due nature che nella donna mortale si escludono a vicenda, la natura della matrona e quella della vergine. Di fronte a Demetra Jasio è solo colui che depone il seme e che dopo aver compiuto questa funzione contingente scompare dalla scena. Jasio può esser anche paragonato all’aratro, che apre e ferisce il grembo materno della Terra e che quando è consunto vien subito sostituito da un altro. In questo stesso rapporto sta l’uomo di fronte alla donna nella concezione ginecocratica611. Egli suscita la vita, la quale però scaturisce unicamente dalla Madre. Come l’albero è figlio della terra, e da essa non può staccarsi, del pari l’uomo è in tutto e per tutto una creatura della Madre, e non del Padre. Col sistema matriarcale l’immortalità di Demetra si riflette sulla stessa donna terrena. Come nel patriarcato il figlio succede al figlio, così nel matriarcato la figlia succede alla figlia. La madre continua a vivere nell’ultima nipote, allo stesso modo che nella madre già si continuava la Madre primordiale. In questa concezione, dei figli vien detto: “Il padre è principio e fine della famiglia sua – pater familiae suae et caput et finis est”, così come nella concezione patriarcale si va [a] dire delle figlie: “La madre è principio e fine della sua famiglia”. Dal punto di vista del matriarcato il figlio non continua la razza, la schiatta612: la sua è una esistenza puramente individuale, limitata al periodo della sua vita. Egli è la parte mortale, la donna, invece, quella immortale. Se nell’Agamennone di Eschilo Elettra paragona la progenie di padri morti ad un sughero, che, resistendo agli strappi della corda, tien ferma la rete – secondo il patriarcato questa funzione l’assolvono i figli, secondo il matriarcato, invece, le figlie.

	Nel primo, è il lare generatore che fruisce dell’immortalità, nel secondo è invece la Terra maternamente recettiva. Il congiungimento di un uomo mortale con una madre immortale figura anche in Cicerone (de nat. deor., 3, 18 [45]), il quale rileva che secondo lo ius naturale il figlio che ne nasce partecipa necessariamente della natura della madre, mentre secondo lo ius civile egli dovrebbe riflettere quella del padre: il figlio di una dèa dovrebbe dunque aver anche lui, di necessità, una natura divina. L’opposizione fra ius naturale e ius civile qui ci appare secondo il significato da noi già chiarito. Lo ius naturale è il diritto proprio alla vita della materia, epperò anche il principio materno, ctonico. Chi ripudia una donna, oltraggia questo diritto. Secondo le costituzioni romulee (Plutarco, Rom., 22 [3]), un tale atto lo si espia mediante un sacrificio alle divinità sotterranee.

 

 

2. Il diritto nel tellurismo613 

 

	La stessa idea ricorre nel mito egizio di Oro (Plutarco, de Is. et Os., 19): “Osiride (vittima della congiura dei suoi nemici) risorse dagli Inferi e restò per un certo tempo presso Oro, per istruirlo nelle arti della guerra. Una volta gli chiese, quale azione egli ritenesse più gloriosa. Oro rispose che era il vendicare una ingiustizia commessa contro i genitori. Gli fu poi chiesto, quale animale giudicasse più utile. Oro disse il cavallo. Osiride si meravigliò e chiese perché non avesse detto il leone. Il leone – replicò Oro – è sì molto utile a chi abbisogna d’aiuto, ma coi cavalli si può sbaragliare il nemico e sterminarlo completamente quando fugge. Osiride si compiacque molto di questa risposta e ritenne che Oro ormai era sufficientemente istruito”.

	Qui la forza distruttrice ci si presenta anche come vendicatrice e, come tale, “giusta”, δικαιον, secondo una delle iscrizioni di Rosetta; la giustizia stessa si presenta come un secundum614 motus (testimonianza di Favonio). Per cui il simbolo di una tale giustizia non è il Leone ma il cavallo – il cavallo – dice Oro – essendo più adatto ad inseguire i nemici che non il leone, il quale aiuta gli assalti615. Così al cavallo va a connettersi la doppia idea di una legge naturale e di una giustizia. Attraverso questo animale, utilizzato dappertutto nelle raffigurazioni funerarie, la morte assume il significato di una espiazione o rivalsa, ci si presenta come la giustizia δικαιον che vige nella vita di natura e a cui nessuno può sottrarsi – come la cavalla che Aristotile chiamò δικαια .

	Noi qui riconosciamo la superiore veduta, secondo la quale la morte degli esseri creati sarebbe l’espiazione di una loro colpa e il destino di dissoluzione proprio al mondo fenomenico si riconnetterebbe ad un misfatto originario, all’uccisione di Osiride. Il destino di morte delle creature sarebbe l’esecuzione di una giustizia senza fine: morte e giustizia, δικαιον , sono identici, il perenne annichilimento esprime un perenne castigo.

	La giustizia, concepita come un atto composto di due moti, motus, la ritroviamo nella veduta presentataci da Platone al titolo di sapienza misterica (Leg., IX, 872, d, e): “Al che si può connettere l’insegnamento che molti di quelli che si fanno iniziare ai Misteri non solo ascoltano, ma trasformano in una salda fede, e cioè che tali misfatti vengono puniti nell’Ade e che ogni delinquente è condannato a subire in una ulteriore esistenza terrena, per legge di natura, tutto quel che fece soffrire agli altri, onde la sua vita finirà come egli ha fatto finire quella altrui”. Qui, di nuovo, natura e giustizia si identificano. Questa si compie per mezzo di quella. L’una e l’altra implicano un motus duplice, un giuoco di due forze che, come l’alternanza di vita e morte nella creazione visibile, non ha mai termine. Ogni ingiustizia compiuta ha per conseguenza una ingiustizia da subire, la quale però implica di nuovo una ingiustizia. L’azione stessa che dovrebbe ristabilire l’equilibrio crea un nuovo squilibrio. Il summum ius è in pari tempo summa iniuria. Oreste, nel vendicare il delitto commesso contro suo padre, dalla sua azione è reso pio e, ad un tempo, delinquente, facto pius et sceleratus eodem.

	Da tutto ciò risulta che la giustizia o il diritto legato al numero due, cioè alla diade, finisce con l’identificarsi alla legge fondamentale del mondo materiale e alle due forze che in esso sono in perpetuo antagonismo. Il movimento, principio della creazione visibile, è anche, come duplice movimento in direzioni opposte, il principio della giustizia o del diritto, il quale si manifesta in una forma diàdica e si svolge fra due estremi trapassanti perennemente l’uno nell’altro. Il giusto616 non è dunque nulla di stabile e di identico a se stesso ma, come la stessa vita materiale, è nell’essenza movimento, antagonismo, lotta. […]

* * *

 

	Senonché al concetto di giustizia, a Dike, fu riferita non solo la diade, ma anche la triade. Plutarco (de Is. et Os., 76) riferisce: “I Pitagorici chiamano Giustizia la triade, perché sia il compiere una ingiustizia che il subirla procedono da privazione o da eccesso, mentre l’uomo giusto si mantiene equanime nel mezzo”. Gli stessi Pitagorici associano dunque l’idea di giustizia sia alla diade che alla triade, cioè sia ad un numero pari che ad un numero dispari617. Una tale veduta non deve significarci una contraddizione. Qui la triade dovrebbe avere lo stesso significato fondamentale da noi indicato nella diade. Il rapporto fra la diade e la triade è quello stesso intercorrente fra la manifestazione della vita mutevole e la forza nascosta da cui essa è prodotta. La diade domina la manifestazione della vita quale ci appare nell’alterna vicenda del divenire e del perire, mentre nella triade si ha la forza stessa che determina questa doppia vicenda. La forza è perfetta, sempre identica, una, mentre la sua manifestazione è geminata, si rende sensibile solo nel divenire e nel tramontare. La triade può dunque considerarsi come l’elemento permanente in seno al mutamento, come il centro, intorno al quale i due poli della manifestazione si muovono. Ciò vale per la forza della natura e quindi anche per lo speciale diritto o la speciale giustizia che su essa si fonda. Il principio feminile della natura è, come tale, perfetto, quindi triplice; il mondo sensibile, che ne procede, è dominato dalla dualità, dal divenire e dal tramontare. Quando la diade viene riportata alla triade, il diritto si riferisce non più all’ambito della manifestazione, ma a quello della forza. Come diade, esso si palesa nel movimento, come triade vale invece come perfezione della stessa forza del movimento (Servio, Ecl., 8, 75). Il designare Dike come triade non cambia in nulla ciò che riguarda la relazione di diritto e giustizia alla materialità feminile. I Pitagorici potettero associare la triade alla diade senza abbandonare l’idea dell’origine materna del diritto e non si contradissero affatto quando riferirono la giustizia sia all’una, che all’altra. Ogni forza è triplice, poiché il numero tre è quello della perfezione. Triplice è il principio feminile della natura, e l’universo fu pensato sotto specie di triangolo. Triplice deve esser dunque anche la Madre primordiale, Dike. Ad Atene il luogo dove si amministrava la giustizia veniva chiamato “triangolo” τριγονον , benché tutto quel che la materia genera stia interamente sotto il segno della diade.

 

3. Feminilità e democrazia618 

 

	Dopo che l’esame del simbolismo numerico applicato al diritto ci ha fatto conoscere la relazione di esso con la materia e con la natura fisica e materna già presentata da un’Iside, noi possiamo ritrovare la stessa idea in una quantità di figurazioni, che solo ora ci riveleranno tutto il loro significato. In una inscrizione (Henzen-Orelli, 3, n. 5863) si legge, di Afrodite Siria: “La Vergine celeste minaccia il Leone nel luogo celeste, lei, che porta le spighe, la inventrice del diritto, la creatrice delle città... la dèa siria Cerere, che con la bilancia pesa la vita e la giustizia”. A ciò si associa una notizia di Dione Cassio (43, 22), secondo il quale Cesare avrebbe posto il foro, in cui amministrava la giustizia, presso il tempio di Afrodite, madre della stirpe giulia. E questa relazione del diritto con un elemento materno è tanto più notevole, pel fatto che a Roma, in generale, fu invece costantemente messa in rilievo la relazione esistente fra il diritto e la potenza paterna del Sole (cfr. Scol. Joven., I, 128): “Gli esperti del diritto seggono e giudicano presso il tempio di Apollo” (Servio, Aen., 7, 187): “Vien detta Lituus la bacchetta regale, che ha il potere di dirimere le dispute”. È anche importante, qui, la testimonianza di Plutarco (Apophth. reg. et imper., 196, b), secondo la quale Scipione nella città di Bathia (Badajoz?) da lui conquistata avrebbe amministrata la giustizia nel tempio di Afrodite. Anche la dèa afroditica Siria ha i tratti di una Iustitia nella figurazione di Igino (Fab., 197). Dalla luna, un uovo cade nell’Eufrate, ne prorompono pesci e colombe619, ma ne sorge anche la dèa tellurica primordiale, di cui vien detto: “Essa supera ogni altra in giustizia e probità”. Di Venere, Ovidio (Fast., 4, 93) dice: “Essa dà il diritto alla terra, al cielo e alle onde natali”. In Ammiano Marcellino (14, 11) Nemesi, la Madre ramnusica tanto affine ad Afrodite, vien detta “arbitra delle cause e dei re620”. Particolarmente notevole è il mito della fondazione della città siriaca di Berinto621, che fino al periodo imperiale possedette una famosa scuola giuridica. Qui Gregorio Nazianzeno studiò il diritto, e la chiamò “città fenicia famosa, sede delle leggi ausoniche”. Il mito in quistione ci è stato trasmesso da Nonnio622 (Dionys., 41, 19, sgg.), che tanta familiarità aveva con i culti asiatici. Afrodite-Beroe qui ci si presenta come la madre delle profondità telluriche, come la regina dell’umido cielo notturno, in pari tempo anche come la scaturigine e l’incarnazione del diritto, come l’instauratrice della pace sulla terra, come l’essenza della suprema armonia che compenetra la terra, il cielo e ogni parte della creazione materiale e che si riflette nella stessa giustizia. Non vi è dubbio che qui il diritto fosse stato una prerogativa sacerdotale, che lo studio di esso fosse connesso al tempio di Afrodite, allo stesso modo che lo studio della medicina veniva invece associato al Tempio di Tricca e di Epidauro. Donde l’espressione “sacerdote o sacerdotessa della giustizia” – iustitiae sacerdos – usata da Ulpiano, che era originario di Tiro, nel primo paragrafo delle Ist. de iust. et iure.

	A questo stesso ordine di idee si ricollegano vari altri dati. Anzitutto quelli relativi all’aristotelica giumenta Dikaia, da noi già in precedenza ricordata. Poi le notizie che Plinio riferisce circa le uova di serpi dei Galli (29, 3, 53)623: “Vidi una di queste uova famose presso i Druidi, della grandezza media di una mela, con un guscio cartilaginoso e varie protuberanze come i tentacoli di un polipo. Tali uova sono molto rinomate, perché si pensa che facciano vincere le cause e permettano di giungere fino ai re; e la sciocchezza è tale che un cavaliere romano del paese dei Voconzi fu ucciso dal divo imperatore Claudio appunto perché nascondeva presso il petto un uovo del genere”. L’uovo, che è una delle raffigurazioni del principio materno della natura, garantisce dunque il successo a chi abbia da fare con la giustizia o desideri di essere ricevuto da un sovrano624. Anche in altri casi l’uovo ci appare come espressione della suprema aequitas materna. […] Sappiamo di un re persiano che avrebbe bevuto in un uovo d’oro acqua e vino, il che può valerci come un riferimento alla origine materna del suo potere, ed altresì alla suprema equità materna con la quale egli amministrava questo potere (Atenagora, 11, 110, Frag. hist. graec., 2, 92). In casi già altrove indicati l’uovo dei Misteri orfico-bacchici ci si presenta diviso in due parti uguali di diversi colori625, volendosi con ciò significare la vicenda di vita e di morte, quindi il duplex motus donde si trae la giustizia, δικαιον quale diade. Lo stesso significato si ritrova nelle uova-madri licie del monumento delle Arpie di Xanto: vi si connette lo stesso matriarcato licio, la morte venendo qui concepita come una Madre giusta, la quale chiede che la vita, da essa donata, le venga restituita. L’uovo-madre appare anche come Nemesi, come colei che divide giustamente, associata essa stessa al genere degli uccelli, avium generi iuncta (Igino, de astr., 8). Per cui, l’uovo non solo è l’espressione del principio materiale della generazione e di una suprema dovizia dei beni materiali, ma anche della giusta ripartizione di tali beni, della aequitas materna, che ha in egual cura ogni suo figlio.

	Il626 motivo dell’uovo materiale primordiale ha una espressione particolare assai interessante con riferimento all’affrancamento – manumissio – degli schiavi. I Dioscuri recano al capo, congiunte insieme, le due metà dell’uovo da cui nacquero (Luciano, Deor. dial., 26; Staziano, Taeb., 4, 236; Passeri, Gemmae, tab. 80). Pertanto essi ci appaiono come figli della madre e tali da incarnare anch’essi la giustizia della madre. Ora, gli schiavi venivano dichiarati liberi nel momento in cui essi si mettevano un copricapo riproducente il pileus, l’ornamento dei Dioscuri. Nel punto in cui la sua testa rasa veniva ricoperta dal cappello oviforme, lo schiavo riacquistava la libertà spettante per natura a tutto quel che nasce dalla Madre primordiale. All’uovo primordiale materno si connette l’idea della libertà e dell’eguaglianza di tutti gli uomini. A coloro che erano stati privati della libertà l’aequitas della Madre primordiale va a riconoscere nuovamente il loro diritto naturalistico-materiale. Nel tempio di Feronia, Madre feconda, si trovava il trono di pietra sul quale si dovevano sedere gli schiavi per ottenere dalla dèa il riconoscimento della loro naturale aequitas: e quale Fides e Fidonia la dèa prometteva anche di assisterli, con fedeltà di madre, contro le istituzioni giuridiche positive dello Stato, contro gli invida iura e le malignae leges (Ovidio, Metam., 10, 32 [9]; Servio, Aen., 7, 799; 8, 564) – donde il tempio costruito in suo onore dai liberti (Livio, 22, 1). […]

	Per la Madre materiale ogni limitazione della libertà personale rappresenta un oltraggio contro la legge di natura, epperò qualcosa di esecrabile e di intollerabile627. Nel culto bacchico troviamo di nuovo la relazione fra la libertà propria alla vita naturalistica e l’uovo. Che l’uovo costituisse il centro dei Misteri orfico-bacchici, ce lo testimoniano Macrobio, Plutarco, Proclo e molte altre fonti esaminate nella mia opera sulle tre uova dei Misteri. E che poi la libertà naturalistica della vita materiale fosse intimamente connessa al culto bacchico, risulta non solo dai nomi Liber, Loeber (Festo e Virgilio, Georg., 1, 7), Libera, non solo da attributi vari del dio, nei quali ricorre costantemente l’idea di un “liberatore”, ma anche dall’uso di metter in rilievo la libertà delle civitates liberae mediante simboli bacchici portati dalle monete e di concepire e venerare Dioniso stesso come il primo fautore e promotore della libertà delle classi inferiori e del sesso feminile (Servio, Aen., 3, 20; Pausania, 5, 15, 3628; Gellio, 10, 15). Se – secondo Servio (Ecl., 5, 29) – Cesare a Roma; secondo Erodoto (1, 61), Pisistrato ad Atene; secondo Ateneo (12, 44, 533 c), i Tolomei ad Alessandria avrebbero glorificato particolarmente il culto bacchico, ciò non va affatto a contraddire il significato politico di un tale culto. La tirannide poggia talmente sull’eguaglianza democratica, che essa quasi sempre ha avuto interesse a promuoverla, compensando la perdita della libertà politica con la eguaglianza personale e, in genere, facendo venire al primo piano gli strati più bassi del popolo. Nella loro fine, gli sviluppi politici rassomigliano agli inizi della vita umana. Ritorna l’eguaglianza delle origini. Così il principio materno-materiale della vita apre e chiude l’intero ciclo delle cose umane.

	Ulteriori relazioni fra la libertà materiale e naturalistica e le personificazioni della forza della natura le ritroviamo nel rito dell’emancipazione degli schiavi consistente in una loro aspersione con acqua calda nel tempio della Libertas di Giove (Tacito, Ann., 15, 64; 16, 35); nel carattere di asili con santuari, come quello della Diana efesia, nei quali i debitori perseguitati potevano trovar rifugio di fronte ai loro creditori; infine negli usi dei Saturnali, delle Coee e delle feste sacchee629, feste cui si possono associare anche quelle in onore di Juno Caprotina e di Filotide-Tutela, dèa delle schiave630. Va appunto sottolineato, che ogni costrizione, soprattutto se subita da donne, apparve come un odioso oltraggio fatto alle Madri primordiali della materia. Riferendosi ad Iside, un inno recentemente scoperto dice: “Essa trema631dinanzi alla nostra suprema potenza regale, ma io sciolgo i vincoli di una costrizione a me non grata”. Nell’esporre la leggenda beritanica, Nonnio632 (41, 335) fa dire ad Afrodite: “Da Ermete giusto ebbi l’incarico di sottrarre da sola tutti gli uomini da me generati dall’imposizione del vincolo del matrimonio”. In ciò il conte Marcellus ha giustamente veduto una allusione alle leggi di Augusto contro le unioni estraconiugali, leggi che non potevano esser gradite ad Afrodite dato il carattere naturalistico della sua feminilità. Ogni vincolo, δεσμος , le è odioso, specie quello del matrimonio: va dunque fatto uno speciale rimprovero all’imperatore che ha disconosciuto ciò, benché appartenesse alla stirpe afroditico-giulia, il cui culto gentilizio era legato a Boville, città afroditica, così chiamata con riferimento alla vacca, “simulacro fecondo della Terra che tutto genera” omniparentis terrae fecundum simulacrum. Se l’occasione cui dobbiamo l’accenno di Nonnio633 è nuova, l’idea in se stessa è antica. Elena, la donna lunare, nell’infrangere la legge del matrimonio segue sì il proprio impulso ma anche il modo d’essere di Afrodite, che detesta il matrimonio ed adorna la donna mortale con tutto il fascino della stessa sua natura non perché essa intristisca fra le braccia di un solo uomo, ma a che essa, come una nuova Pandora, con congiungimenti afroditicamente sregolati si adegui alla legge634 della materia. Il passar a nozze monogamiche è dunque cosa odiosa alla dèa, è cosa tale da dover esser espiata mediante un certo periodo di eterismo, di prostituzione635: concezione, questa, che vedremo diffondersi dal mondo asiatico in varie regioni fino a raggiungere la stessa Italia.

	La libertà viene affermata di fronte ai vincoli del diritto positivo anche nelle costituzioni relative alle Vestali, ove essa procede dalla natura stessa di Vesta. Nel momento in cui entra nell’atrio di Vesta, la vestale è libera. Senza che la legge della famiglia ne risulti lesa – senza capitis diminutio – essa cessa automaticamente di sottostare alla patria potestà, e una emancipatio non viene giudicata necessaria. Essa acquista il diritto di far testamento – ius testamenti faciendi. E qualora di un tale diritto non faccia uso, è il popolo che ne diviene l’erede, il quale considerò Vesta come la scaturigine di ogni suo bene. […] Nel nome Amata, che aveva ogni vestale, è compresa l’idea del principio materno nella sua originaria sovranità già affermatasi in Amata, sposa di Latino, che volle disporre da sola della mano di sua figlia (Servio, Aen., 7, 51, 366; 9, 734; 12, 29, 603). Il diritto delle vestali servirà di modello al più tardo ius trium liberium636, quello per cui la madre, sulla base della sua fecondità matrimoniale, e, propriamente, del suo aver dato alla luce tre figli, viene liberata dalle limitazioni proprie al diritto positivo. […]

 

 

4. Essenza del diritto naturale

 

	Da tali ravvicinamenti risulta la natura puramente fisica del diritto che si rifà al principio femineo-materiale. Tanto qui che dove entra in giuoco la diade esso appare come un vero diritto naturale. La legge della naturale eguaglianza e libertà degli esseri637 ne costituisce l’essenza638. Tale è dunque lo ius naturale ricordato dai giuristi romani. Non certo a caso Ulpiano, che era d’origine fenicia, dette tanto risalto al diritto fisico-naturalistico formulandolo proprio nel senso dell’antico culto della Madre. “Il diritto naturale è quello che la natura ha insegnato a tutte le creature; poiché questo diritto non è proprio esclusivamente al genere umano, ma anche a tutti gli esseri viventi della terra e del mare, e agli stessi uccelli. Da qui deriva quel rapporto fra uomo e donna, che noi chiamiamo matrimonio; da qui la procreazione dei figli; da qui la loro educazione. Vediamo poi che gli altri esseri viventi, non escluse le stesse fiere, sono giudicati secondo quel che ci è noto di un tale diritto”. Passando alle applicazioni, Ulpiano dice: “È legge di natura che chi è nato da nozze illegittime segua la madre”; “Secondo il diritto naturale tutti gli uomini sono uguali”; “Poiché in forza del diritto naturale tutti sono liberi, si dovrebbe ignorare l’affrancamento (manumissio), mancando ad esso il presupposto di uno stato di servitù”.

	Da queste applicazioni si vede che lo ius naturale di Ulpiano riporta proprio alla legge afroditica che compenetra la materia e propizia la fecondazione di essa. È Afrodite che suscita nei due sessi l’impulso alla generazione, che desta la cura materna per i bambini, che crea un saldissimo vincolo fra madre e figlio e tutela la libertà e l’eguaglianza di tutto ciò che nasce. Questa stessa dèa aborre ogni proprietà esclusivistica. Il diritto uguale per tutti gli abitanti del mare, della terra e dell’aria e, in genere, la proprietà comunisticamente intesa – communis omnium possessio – vengono dunque ricondotte allo ius naturale. E quando lo stesso Ulpiano riconosce conforme al diritto naturale il rintuzzare la forza per mezzo della forza – vim vi repellere – con ciò egli tradisce la sua preoccupazione per il benessere corporeo e per quella giustizia δικαιον composta da due opposti movimenti, che è propria al principio feminile della natura: principio, il quale sta assai più vicino al “giusto per natura” – natura iustum – che non quello virile, molto più vocato al dominio e all’instaurazione di un ordine giuridico positivo.

	Tutte le conseguenze dedotte da Ulpiano dalla natura fisico-materiale dello ius naturale si ritrovano in Isidoro (Orig., 5, 4). Si conferma così la supposizione del Voigt, secondo la quale Ulpiano, e propriamente il primo libro delle sue Istituzioni, sarebbe stato la fonte di Isidoro. Ciò non è privo d’importanza. Nessun giurista antico dette dunque allo ius naturale un tale rilievo e un così coerente sviluppo quanto Ulpiano, che fu educato sulla base di vedute religiose siro-fenicie. Per Ulpiano lo ius naturale dovette rappresentare assai più che una mera astrazione filosofica. Esso gli dovette apparire come quel che esso effettivamente era, cioè come il diritto arcaico639, come la promanazione di quella concezione religiosa, che come vertice della vita fisica aveva posta la materia feminile generatrice. La sovranità della materia fecondata, quale si espresse nelle Madri divine asiatiche, procede da un sistema di idee640, da dirsi essenzialmente fisico-materiale. Questo sistema ha un suo carattere positivo, non ha un fondamento soltanto negativo, come sembrerebbe se contrapposto allo ius civile. In alcune applicazioni, che sembrano derivare direttamente dal significato originario dello ius naturale, la idea-base femineo-materiale è riconoscibilissima. Se l’Ulpiano riconduce allo ius naturale il principio “la superficie appartiene al padrone del suolo”, in ciò si ha una conseguenza del diritto materiale materno, che considera ogni superficie come generata dalla Terra epperò l’attribuisce alla madre, alla quale è connessa, e non al padre, che la ordina e che – secondo le vedute degli Antichi – in un certo senso vi desta la vita. Lo stesso vale per la norma: “Non vi è nulla di più naturale che sciogliere alcunché allo stesso modo di come fu legato”. Principio di varie applicazioni particolari, questa massima rientra nel diritto naturale considerato secondo il suo significato originario affatto materiale. Si tratta di una formulazione giuridica di quella stessa legge fisica, per la quale ogni forza appare polarizzata e che fa sì che ogni vita della creazione visibile si presenti come il risultato di due potenze opposte contrastanti. È una applicazione speciale di quel duplex motus di cui si comporrebbe la giustizia, δικαιον , che – secondo Giuseppe (Bell. iud. [4, 628]) – nel dominio del diritto reclama la rescissione di ogni vincolo ingiusto e che, secondo Strabone, già volle che il figlio dell’Etna trovasse la morte nello stesso Etna.

	Anche nei casi ove la relazione dello ius naturale con la legge della vita materiale non è così visibile, ci si può persuadere che come diritto naturale fu sempre pensata una norma insita nella materia: tale è p. es. l’obbligo di fornire gli alimenti ai figli. La generazione materiale implica questo principio, ed è essa a definire la naturalis cognatio. Lo stesso vale per il dovere del liberto di servire il padrone, dovere la cui base è una analogia con i rapporti definiti dalla paternità fisica. Da qui l’espressione: natura docuit – la natura lo ha insegnato. Ciò ci fa apparire il diritto come una legge che poggia sulla materia, che è data con la stessa materia ed è indipendente da qualsiasi codice degli uomini, tanto da partecipare alla divinità della natura e da identificarsi alla aequitas materna. Rispetto alla materia, lo ius naturale è molto affine a ciò che, in opposto al diritto formale, vien detto il principio della giustizia materiale. Ma per un altro verso esso si definisce in base a meri rapporti di fatto e ad un ordinamento delle cose risultante dalle condizioni stesse della materia e che in vario modo cerca di accostarsi al diritto civile positivo.

	Ciò basta per avere una idea esatta circa l’essenza e il contenuto del diritto che si rifà al principio materno-materiale della natura e che procedette dal culto di questo stesso principio. Solo un tale diritto ha potuto esser esercitato e amministrato anche da donne. Esso ha una intima relazione con la natura feminile. Se, come vuole Platone, la donna è meno inclinata dell’uomo alla virtù, tuttavia essa, grazie alla maternità, ha innato il senso della legge della generazione materiale e dell’intero diritto afroditico basato sulla naturalis aequitas; un tale senso è in lei affatto schietto e si esprime con la immediatezza e la sicurezza di una legge naturale. Quel certo sentimento di un ordine divino, ε νομια , che è stato soprattutto attribuito a popoli ginecocratici, rimanda essenzialmente all’anzidetta base materno-naturalistica del loro diritto. Nella vita di tali popoli non si è ancora realizzata quella scissione fra un codice positivo e l’ordinamento naturale dell’esistenza, che doveva provocare tanti sconvolgimenti. L’uomo qui non si è ancora estraniato dall’armonia, che governa ogni vita materiale sulla terra. La legge che egli segue non è solo umana, ma universale, riprendente tutta la creazione. Il diritto ci si presenta come un’espressione della vita fisica. È ad una madre che viene attribuita la potestà di “pesare con giusta bilancia la vita e il diritto – vitam et iura aequa lance pensitare”, di “dare alla terra, al cielo e al mare le leggi – iura dare terrae, caelo, undis”. Iside è colei che spinge l’uomo verso la donna e che formula il diritto – due funzioni, queste, che sembrano procedere da una stessa materialità e da una stessa legge naturalistica. Lungi dall’esser ristretto agli esseri umani, il concetto di diritto qui si estende fino a riprendere l’intera creazione. La stessa legge della materia compenetra tutto. Una comunità di diritto, basata sulla loro parentela naturale, unisce uomini e animali. L’idea – che si ritrova fino ad641 un Pitagora e ad un Empedocle – di un continuo trasmigrare delle anime in ogni specie di corpi, ci dice che la creazione animale veniva concepita come una unità e quanto naturale apparisse la grande legge fisica della natura, di cui tratta specialmente Plutarco nel secondo trattato De esu carnium, ove egli espone i principî degli anzidetti filosofi presentandoli come una continuazione di antichissime concezioni greche. [Non si tratta di una mera astrazione.] L’antico ius naturale non fu – come quello che oggi reca un tale nome – una semplice speculazione filosofica. Fu una realtà storica, corrispose ad uno stadio di civiltà più antico di quello contrassegnato dal diritto positivo dello Stato, fu espressione di una precedente idea religiosa, una testimonianza di esperienze umane vissute, storiche quanto lo stesso matriarcato, di cui costituì un aspetto.

	Ma il compito dell’uomo è di superare sempre più la legge della materia e di crearsi una esistenza superiore di là da quel lato materiale della sua natura, per via del quale egli appartiene al restante regno animale. Poiché Roma fin dalle origini fece suo il punto di vista politico dell’imperium e proprio nell’affermarlo consapevolmente si adeguò alla propria missione, essa separò più nettamente di ogni altro popolo il suo diritto dalla concezione fisico-naturalistica della vita, contrapponendo dunque all’idea asiatica e alla conseguente sovranità del principio [naturale] femineo-materiale la sua veduta affatto diversa. Così si spiega che dell’antico ius naturale in Roma e nelle fonti giuridiche romane sia rimasto poco più della semplice rubrica. Esso ci appare come una cornice vuota [ed estranea], quasi come un rudero di tempi passati sussistente in mezzo ad un mondo in tutto e per tutto ordinato secondo una legge civile e politica. Dato l’orientamento così pratico e così alieno di nozioni puramente teoriche della letteratura giuridica romana, vien da domandarsi: Che cosa può aver indotto una tale letteratura a ricordare il diritto semplicemente fisico, presentantesi come una mera legge naturale, dato che esso in Roma non ebbe conseguenze pratiche di una qualche importanza? La ragione di ciò sembra stare nel fatto, che, pur sussistendo la vecchia denominazione, si era formata una dottrina nuova, come uno sviluppo dell’antica642, ovvero come una forma che ne prese il posto. La designazione rimase, l’essenza fu però ben diversa. […] Lo ius naturale delle fonti giuridiche si distingue dall’antica legge di natura connessa all’egemonia del principio feminile [naturale] della creazione per il suo carattere puramente negativo, cioè per il suo servire semplicemente da antitesi al diritto civile. Perfino in domini che, per esser in relazione con la vita puramente fisica, sembravano molto propizî per l’applicazione di una veduta diversa – tale p. es. il campo dei rapporti sessuali non monogamici e quello, così vasto e importante, relativo alle norme da valere pel ceto servile – si afferma questa stessa idea. Per tal via lo ius naturale finisce col non aver più il carattere antagonista rispetto al diritto positivo, che anticamente lo contrassegnava: diviene una parte dello stesso diritto civile, viene incorporato da questo come un elemento che sarà usato in modo libero e vario; talvolta esso assume il significato di una norma morale superiore e va a connettersi agli aspetti più nobili dell’uomo, proprio come in origine esso ne esprimeva invece la natura puramente animale.

	Le vedute delle scuole filosofiche hanno certamente contribuito a propiziare in vario modo questo rivolgimento. Tuttavia non furono raggiunti dei saldi principî, onde ogni tentativo di riportare ad un unico punto di vista la dottrina dei giuristi romani intorno a quel che veniva chiamato ora ius naturae, ora naturalis ratio, naturalis aequitas o semplicemente natura, fu d’anticipo condannato all’insuccesso. In particolare, vale rilevare la varia importanza data in Roma nel diritto al punto di vista puramente naturalistico. Questo ebbe il valore di una reazione contro il punto di vista positivo di Stato, al quale Roma tutto subordinò, e di un conato ad emanciparsi sempre di più dal dominio formalistico. Per tal via ci si ravvicinò al principio materno-materiale proprio all’antico diritto naturale di tipo affatto fisico, dando una conferma della verità, che fra il principio e la fine degli stadî dell’umana esistenza esiste sempre una intima analogia.

	Lo sviluppo giuridico del genere umano segue una grande legge. Esso procede dal materiale verso l’immateriale, dal fisico verso il metafisico, dal tellurismo verso la spiritualità. Il fine ultimo potrà essere realizzato solo attraverso l’unione delle forze di tutti i popoli e di tutte le epoche; malgrado ogni oscillazione e ogni alterna vicenda si giungerà a tanto. Ciò che all’inizio fu materiale deve avere un immateriale compimento. Al termine di ogni evoluzione del diritto si ritroverà un nuovo ius naturale, non quello della materia, ma quello dello spirito: un diritto supremo, universale quanto quello primordiale; estraneo ad ogni arbitrio come già fu il caso pel diritto inferiore di tipo fisico-materiale; non creato dagli uomini ma – allo stesso modo che il diritto fisico primordiale apparve come un ordinamento immanente della natura – dagli uomini solo riconosciuto. Fu fede dei Persiani che un tale diritto unitario dovrà realizzarsi un giorno. […] Ma questo estremo diritto è l’espressione della pura Luce, alla quale già fu riferito il principio del Bene. Non sarà fisico-tellurico come quello cruento ed oscuro dei primi tempi di materialità, ma un diritto celeste della Luce, la perfetta legge di Zeus, un puro e perfetto ius come lo stesso nome, affine a Iupiter, lo vuole. […]

 

 

5. Le Madri, la plebe, il patriziato643

 

	La relazione fra il diritto e il principio feminile della natura, che abbiamo visto esser caratteristica per lo stadio afroditico-etèrico della civiltà, la si ritrova nello stadio monogamico quale si riflette nel simbolismo di Cerere e dell’agricoltura, stadio nel quale si può anzi far rientrare Iside e la sua legge. Anche a tale riguardo cominceremo col riferire qualche testimonianza.

	Nel quarantesimo inno orfico Δηώ, la Madre primordiale che dà il nutrimento e la felicità ed è una benedizione per ogni prole e per ogni raccolto, viene così invocata: “Restituiscici la pace, dacci di nuovo i precetti conformi alla legge, la pienezza esuberante e la regale salute”. La stessa Demetra vien spesso chiamata θεσμορος (Diodoro, 1, 14). Non è raro incontrare, nei testi, una Cerere legifera (p. es. Aen., 4, 58 e il corrispondente commento di Servio). […] Il fatto che le leggi furono conservate nel tempio di Cerere trova riscontro nell’uso analogo che fu fatto dal Metroum644 di Atene e così pure nella frequente scelta645 del tempio di Vesta per conservare testamenti e altri documenti giuridici (Svetonio, Caes., 83 [1]; August., 101 [4]). Secondo lo scolio a Teocrito (4, 25), nelle celebrazioni eleusine donne e vergini recavano i libri delle leggi sacre in processione. Qui il diritto appare come una parte delle feste mistiche (o “orgie”, nel significato antico) eleusine, come un insegnamento segreto dei Misteri, cosa del resto riconosciuta da Nonnio646 (41, 344). […] Il diritto costituisce dunque un aspetto della religione. È θεσμος  in senso proprio, è precetto della volontà divina, come ci dice Eschilo (Eum., 392). Agli Edili, quali sacerdoti di Cerere, compete l’amministrazione del diritto. I loro diversi attributi procedono tutti dalla relazione in cui stanno con la grande dèa madre. Rispetto al popolo, al mercato, agli edifici, al commercio e all’amministrazione del diritto la loro parte è quella stessa della dèa. Qualcosa di simile si può dire per gli stessi Pretori: il loro rapporto con Bona Dèa è analogo a quello degli Edili con Cerere. Plutarco riferisce che le feste in onore a Bona Dèa venivano sempre celebrate in casa di un Pretore o di un Console (Caes., 9 [7]). Questa abitazione si trasformava dunque nel tempio di quella dèa, che i Greci chiamavano senz’altro γυναικεια θεος , dèa delle donne. E ciò ci fa capire perché Cadmo nella cittadella di Atene avrebbe abitata la casa di Harmonia (Pausania, 9, 12, 3).

	Bona Dèa incarna il principio materno della natura, che produce ed alimenta ogni vita materiale e promuove il benessere corporeo, materiale, del popolo. Essa raffigura dunque la base materna del benessere dello Stato, e il Pretore o il Console, in quanto si rifaccia da essa, va a rappresentare l’aspetto materiale della vita del popolo stesso. È su tale base che va compresa l’amministrazione del diritto da parte della Dèa. Il diritto risiede nella stessa Madre primordiale, da cui derivano tutti i beni materiali. Quasi come se fosse un organo di Bona Dèa, di Fanua e Fatua e la viva vox di essa, il Pretore deve riconoscere ed amministrare un tale diritto. Grazie a questa sua relazione col principio materno materiale primordiale egli può dare all’aequum, al giusto, la validità oggettiva propria ad uno ius naturale e può seguire il criterio di giustizia proprio ad un tale diritto secondo la aequitas contrassegnata dalla mano sinistra, opponendosi in vario modo alle rigide disposizioni [formali] del diritto positivo647. Quale “Dèa delle donne”, Bona Dèa riflette del tutto Themis, quella Dèa della giustizia648, nei Misteri della quale la simbolica matrice feminile, lo sporium muliebre, aveva tanta parte (Eusebio, Praep. Ev., 2, 3 [40]). Il termine “Dèa delle donne” rivela il suo vero senso solo su tale base fisico-sensuale. Per cui, a quel simbolo feminile e al suo culto non solo si associò l’idea della fecondità materna, ma anche il mistero feminile del diritto, la ὄργια θέσμῶν649. 

	La stessa espressione ius Quiritium, usata nel solo diritto privato, riconduce un tale diritto ad un origine feminile. Infatti i Romani erano Quiriti secondo il loro lato materiale e feminile e la loro origine materno-sabina, quindi in rapporto non alla loro vita politica, ma a quella corporea. In Iuno Moneta abbiamo una ulteriore incarnazione feminile del diritto: da Suida essa viene identificata ad una Iustitia in bellis, essa assiste i feriti e favorisce le imprese guerriere (Lucano, 1, 380). Il suo tempio si trovava nelle proprietà di M. Manlio Capitolino. Ciò che questi aveva tentato contro la libertà aveva offeso il principio femineo-materiale della giustizia; a questo si doveva tributare il massimo omaggio col consacrare alla dèa proprio la residenza dello stesso Manlio (Livio, 7, 28 [4]; Ovidio, Fast., 6, 183). Il soprannome di Moneta racchiude una duplice idea: quella di una fonte di ricchezza materiale e quella di una giustizia che ammonisce e castiga (da moneo, ammonisco). La Madre dei beni ci si palesa dappertutto anche come quella del diritto, che questi beni regola.

	Un curioso completamento di tali vedute lo si può avere esaminando le relazioni che l’ovatio ebbe col principio feminile della natura. Nella romanità il trionfo fu un rito proprio allo Stato patrizio e connesso al principio solare paterno, che di tale Stato costituiva la base. Ciò vien ben messo in risalto da Livio (5, 23 [5]), a proposito di Camillo. L’ovatio ebbe invece caratteri femineo-materiali. Connessa a Murcia e celebrata col sacrificio tellurico della pecora, essa veniva accordata ogni volta che non si aveva una corrispondenza formale perfetta con le norme del diritto positivo. Gellio (5, 6 [21]) scrive: “Si concede pertanto l’ovazione, e non il trionfo, quando una guerra è stata mossa in modo non conforme al rito e non è stata combattuta contro un giusto nemico: ovvero quando la parte nemica è ignobile ed inferiore, come nel caso di servi o di pirati, o quando la vittoria, per via di una sùbita resa, è stata incruenta. Si è ritenuto che alla facilità di simili vittorie convenisse il lauro di Venere, quasi fossero un trionfo non di Marte, ma appunto di Venere” (cfr. Florio650, 3, 19 [8]). Al principio feminile della natura le norme del diritto positivo ripugnano. Così l’ovatio può venir considerata come un trionfo in piccolo concesso dallo ius naturale, mentre il vero triumphus, che aveva relazione con la perfetta triade divina651, può valerci come il rito contemplato dal diritto positivo patrizio dello Stato.

	Ecco come è che al primo potevano partecipare anche le classi non patrizie, in ispecie la cavalleria. La plebe si rifaceva infatti al principio materno femineo-materiale, mentre il patriziato traeva il suo nome e il suo superiore significato religioso dal patriarcato e dal patrem ciere (poter nominare il padre). L’Anna Perenna di Boville, città giulio-afroditica, che quale Bona Dèa e λεημων nutre il popolo anche nei periodi annuali di siccità con i suoi vapori umidi e caldi, ci appare come una madre plebea (Ovidio, Fast., 3, 523; Macrobio, 1, 12 [6]; Silio, 8, 50). […] Ma Anna fu messa in rapporto con la sorella di Didone, cosa che si spiega con la speciale importanza che nel matriarcato ha il rapporto sororale. Cerere ci si presenta parimenti come una grande protettrice della plebe. È soprattutto a lei che la comunità plebea si rivolge, così come in Atene le adunanze popolari erano strettamente connesse a Demetra. La comunità affidava al tempio di Cerere la sua cassa, le leggi e i responsi del senato, sicura che là tutto ciò sarebbe stato al sicuro di ogni manomissione (Livio, 3, 55 [13]). La comunità teneva consiglio sotto la protezione di Cerere. Alla superiore consacrazione solare propria al patriziato la plebe652 oppose l’intangibilità della Madre primordiale materiale. La plebe rientra nello Stato per la parte femineo-materiale; essa partecipa dunque allo ius Quiritium, ma non a quelle funzioni politiche e giuridiche, che sono condizionate dalla superiore consacrazione paterna, dal patrem ciere posse. Su questa stessa base, il re Servio, figlio di madre, andò a connettere la comunità dei Latini al tempio aventiniano di Diana, chiamata in Italia Ops (Livio, 1, 45 [2]; Plutarco, Quaest. rom., 4; Macrobio, Sat., 5, 22 [1]). Solo secondo la sua parte femineo-materna Roma poté entrare in una comunanza politica con i popoli latini, non secondo quella paterna, su cui si basa il principio dell’imperium. Non la famiglia consacrata dal diritto politico, ma quella naturale ha l’elemento feminile al suo vertice. Gli Opici italici trassero il loro nome da Ops-Diana, quasi che essi fossero scaturiti dalla Madre primordiale materiale. Con una conformità perfetta al modo di vedere dei tempi antichi potremmo dare lo stesso nome alla comunità latino-romana creata dal giuramento e riferentesi al tempio dell’Aventino653. Il suo fondamento non fu paterno e statale, ma materno e naturalistico.

 







XII. Pitagora

 

 

 

 

	Come si vede dal brano che segue – corrispondente al § XXXV della Sage von Tanaquil – il Bachofen non dubita dell’appartenenza ideale del Pitagorismo al ciclo preellenico della civiltà della Madre e del fatto che esso, storicamente, ha significato una riemergenza di tale civiltà in seno all’Ellenismo. A questa tesi, egli ha dato ulteriori sviluppi in altre opere. Alcune delle considerazioni svolte a tale riguardo dall’Autore sono piuttosto unilaterali; purtuttavia noi crediamo che la sua tesi generale possa venire accettata. Fra le correnti mediterranee estranee alla pura spiritualità virile olimpica il pitagorismo è certamente quello che presenta i tratti della maggiore nobiltà: è una tipica espressione della spiritualità “lunare” nel suo aspetto matematico-contemplativo, espressione molto affine a quella che la stessa spiritualità ebbe come sapienza sacerdotale dell’antica Caldea.

	D’altronde, come la Luna, secondo alcuni, sarebbe un Sole spento, del pari nel Pitagorismo si può probabilmente considerare più la promanazione velata e crepuscolare di una antichissima tradizione ariana (atlantico-occidentale) irradiatasi nel Mediterraneo, che non la “sublimazione” del tellurismo inferiore di popolazioni aborigene. Ciò non impedisce però che il suo contrasto coi Misteri propriamente uranici sussista. Ed il bando che Roma dette ai Pitagorici sembra essere uno dei tanti segni di un istinto forse oscuro, ma purtuttavia preciso affermatosi nei capi virili della nuova civiltà antiginecocratica. Questo punto ha una sua importanza anche pratica, perché in certi ambienti si è talvolta divagato circa una presunta “sapienza italica” la quale avrebbe intimi rapporti col pitagorismo654. Anche quando il tutto non si riducesse ad imaginazioni, in ciò sarebbe dunque da vedersi una influenza i cui rapporti col ciclo superiore e propriamente ario della civiltà occidentale sono molto dubbi.

	A parte il risalto dato all’elemento feminile, nel pitagorismo sono caratteristici gli accenni ad una teoria della transmigrazione, se non di una vera e propria rincarnazione. Questo è un altro sintomo del “tellurismo” della dottrina in parola. Si può pensare a un rincarnarsi solo per l’anima concepita telluricamente, cioè nei termini di qualcosa che la Madre genera per poi riassorbire e nuovamente far apparire in altri corpi o forme di vita lungo il “ciclo delle nascite”, ciclo eterno soggetto alla platonica “necessità”. Questa è, in fondo, la “via della terra”, che – concepita più o meno negli stessi termini – in India ebbe anche nome di “via lunare” e di “via meridionale” ed ebbe di contro a sé la “via degli dèi” legata al simbolo uranico e solare e corrispondente all’ideale propriamente olimpico ed ariano dell’aldilà.

	Non sfuggirà al lettore l’importanza dell’accenno alle sopravvivenze ginecocratiche nel cristianesimo, fatto di passaggio dal Bachofen alla fine del passo che segue. Anche esso potrebbe dar luogo ad interessanti sviluppi. La parte che nel cristianesimo, e soprattutto nel culto cattolico popolare dei popoli meridionali, ha la Madre divina – la cosidetta “Madre di Dio” – non può non far pensare alla parte analoga che ha la figura pelasgica di Gaia, la vergine primordiale che genera senza sposo, come tante altre Madri del ciclo preario. Il lettore ricorderà che nella introduzione alla sua opera sulle saghe di Tanaquilla il Bachofen si è domandato se, di fronte al cristianesimo primitivo, la successiva tradizione religiosa, e soprattutto quella cattolica romana, non sia caratterizzata da un lavoro di trasformazione e di assunzione di esso in funzione di idee più alte, simile a quello già svolto da Roma antica nei riguardi di tradizioni precedenti, quali la saga asiatico-etrusca di Tanaquilla. È un nuovo spunto per delle ricerche e delle discriminazioni non prive di una loro importanza anche nel campo della dottrina delle “razze dello spirito”.

 

	Che655 col pitagorismo il principio materno torni ad esser sovrano e riacquisti l’importanza che già aveva nei Misteri, ciò traspare da elementi molteplici, il più significativo dei quali è la posizione di preeminenza che lo stesso pitagorismo accordò alla donna. […]

	Teano, chiamata la “figlia della sapienza pitagorica”, già per via di questa sua designazione ci si presenta come una incarnazione perfetta di tutto l’insegnamento compreso nel Mistero demetrico. E il mito concepì Teano proprio in questi termini. Essa valse come la personificazione dell’idea misterica pitagorica, epperò come la prima fra tutte656 le poetesse e le filosofesse, presunta autrice di molti scritti pitagorici. Messa in relazione ora con Creta, ora con Metaponto ed ora con Crotone, essa fu concepita come una figlia, o la sposa, o, infine, la discepola del grande Maestro. Secondo Ermesianax, essa sarebbe stata l’Amasia da questi appassionatamente amata e colei che dopo la morte di Pitagora avrebbe mediata la trasmissione della corrispondente tradizione. Che Teano venisse ravvicinata a Diotima e Saffo e che le donne pitagoriche fossero paragonate a quelle pelasgiche e aioliche, ciò ci appare senz’altro comprensibile. Tutti i singoli aspetti da noi precedentemente considerati sono intimamente connessi per via delle comuni premesse religiose. Le madri egizie, carie, licie, macedoni, le donne locresi votate al culto delle Muse e alla poesia, le fanciulle lesbio-aiolie con Saffo alla testa, la Diotima pelasgica nata a Mantinea, infine Teano quale modello perfetto di donna pitagorica, appartengono tutte allo stadio della civiltà preellenica e a quella religione materno-materiale legata a Samotracia, ad Eleusi e a Dodona, la quale conferì al grembo feminile che concepisce e partorisce la sovranità nel dominio della vita naturalistica, e nel Mistero di Demetra o di Hera fece di esso il centro di una speranza trascendente.

	Da ciò procedono le sorprendenti concordanze dell’orfismo con le varietà della vita lesbica, epizefirica e mantineica, malgrado le differenze di tempo e di luogo. […] Come Saffo e Diotima, così pure Pitagora dà sempre risultato al compimento futuro quale πανορθωσις τ ς ψυχ ς e ναγωγη το βιον “perfezione dell’anima” e “elevazione della vita”. Non si deve schivare alcun peso. Si deve partire per non più tornare. Si deve morire senza guardar indietro. La morte, la si deve salutare come una liberazione. I Misteri orfici conducono verso la luce – e Pitagora già da fanciullo avrebbe rivolto lo sguardo verso il sole nascente; in Helios veniva raffigurata la suprema virilità spirituale657, onde si fece divieto di uccidere il gallo bianco, emblema del giorno che nasce e vince la tenebra tellurica.

	Ad un non diverso compimento dell’esistenza si rivolge Saffo, che descrive Prometeo in atto di accendere la sua fiaccola alle ruote del carro solare e, allo stesso modo di Diotima, elevandosi gradatamente dalla materialità all’immaterialità “come attraverso i gradi della iniziazione”, instaura la sua legge etica giustificandola come una imagine astratta della legge fisica, alla quale essa resta sempre subordinata e dipendente. Questa evoluzione dal basso verso l’alto, dalla sinistra verso la destra, dall’oscurità alla Luce, dal principio feminile a quello virile, dalla materia – hylé – all’idea – eidos – intesa come la “parte migliore”, è essenziale nel pitagorismo, le premesse del quale erano tuttavia affatto materno-materiali, come ce lo prova a sufficienza l’usanza generale dei suoi Misteri – testimoniataci da Giamblico – di evocare le divinità materiali prima di quelle immateriali. Appunto queste premesse materiali di una filosofia essenzialmente fisica e sensibile, la quale avvia sì alla contemplazione della divinità suprema, ma conservando sempre qualcosa di lunare, non possedendo una chiarezza solare di conoscenza – appunto tali premesse dimostrano la congenialità del pitagorismo con la natura feminile. Il luogo delle sue rivelazioni è propriamente la Luna e il cielo notturno stellare, che l’occhio acuito dal Mistero va a contemplare.

	La sapienza pitagorica, Sophia, e la conoscenza matematica che vi si lega ha la sua patria celeste appunto in questa regione intermedia del cosmo, onde anche per tal via essa rimanda al mondo spirituale pelasgico-aiolico feminilmente intonato (i Carii furono i primi contemplatori delle stelle e i primi astromanti). Demetra, quale “terra uranica”, ritorna in cielo; il doppio volto del principio materno quale Terra e quale Luna, quale materia ctonica e materia uranica, come pure tutta la dottrina circa la sfera lunare come zona intermedia fra il mondo dell’essere e quello del divenire, fra il mondo del moto perenne della vita e quello di una esistenza immutabile – appartiene fondamentalmente all’orfismo. Ma a Demetra si connettono le Muse, nelle quali i motivi più importanti della religione pitagorica – il primato della feminilità, il carattere materno dell’iniziazione e dei Misteri, infine il mondo tellurico e il mondo uranico, l’aldiquà e l’aldilà ripresi in un’unica armonia la cui legge astrale, “modello uranico”, regge “secondo simpatia” ogni moto fisico e psichico – hanno avuta una delle loro espressioni più rare658 e più spirituali. L’idea contenuta nella leggenda secondo cui Pitagora avrebbe dedicato il suo culto alle Muse659 e sarebbe morto presso il loro altare dopo un digiuno di quaranta giorni, ci si rende palese solo tenendo presente quell’intima relazione delle stesse Muse col supremo contenuto della dottrina misterica, per via della quale esse ci si presentano come personificazioni della ierofantia feminile.

	Lo splendore delle donne pitagoriche e il loro carattere sacerdotale si spiegano, in ultima istanza, su tale base. Non si tratta di una strana particolarità, ma di una conseguenza logica e, in un certo qual modo, di una espressione esteriore di quella sovranità demetrica della Madre, che sta a fondamento del pitagorismo. Il ritorno al culto dei Misteri ctonici del mondo pelasgico non poteva non implicare la rivendicazione, per la donna, di un’alta dignità. Quasi come un secondo Orfeo, Pitagora, opponendosi coscientemente allo sviluppo dell’ellenismo, si fa il restauratore dell’antica religione; così egli riporta in auge la feminilità, le restituisce il suo significato religioso epperò anche la dignità da questo derivante. Non le forme della vita ionico-attica, ma solamente quelle del mondo pelasgico possono farci intendere la temperata, speciale grandezza delle donne pitagoriche, che di fronte alla condizione di schiavitù delle Ateniesi e al brillante eterismo dei ceppi ionici ci si presentano secondo una arcaica enigmaticità. […] È come se un mondo da tempo tramontato e sepolto rivenisse alla luce. Il pitagorismo rappresenta da ogni punto di vista l’antitesi più recisa allo sviluppo della civiltà ellenica quale si era formata nel quinto secolo; sotto ogni aspetto esso va a riconnettersi al principio e al culto dell’orfismo, che divengono il centro della sua religione, epperò anche alla mentalità di tempi antichissimi. Come fu detto significativamente da Giamblico, tutto ciò che si lega al nome di Pitagora reca anche un soffio di alta antichità. In sede sia di religione che di vita qui tutto vien ricondotto al primordiale. […]

	Simile in ciò a ogni culto basato sulla sovranità materna, il pitagorismo assume la forza virile nella sua fase tellurico-poseidonica, secondo la quale la Terra domina sia il mare, sia l’atmosfera che circonda la stessa Terra e che è sede del vento. Pitagora viene salutato da fiumi – chiamati ora Nessos, ora Kosa, ora Caucaso – col famoso “Salve, o Pitagora”. All’acqua vien subordinato il calore e a un non diverso elemento vien riferito lo stesso Oro. Come appare dal racconto della pesca il Saggio domina e penetra le profondità marine. Egli ha ricevuto la dottrina dai sacerdoti egizi e da Talete, che indicò nell’Acqua il supremo principio d’ogni cosa. Le lustrazioni pitagoriche venivano compiute con acqua marina. A Creta, è sulla spiaggia e al sorger del Sole, o di notte su rive fluviali che si compiva il rito di purificazione. Per aver divulgato insegnamenti pitagorici, Ippaso sarebbe perito in mare. Eliodoro, discepolo di Proclo, seguendo questo ordine tellurico di idee, pretese che Omero fosse stato concepito etericamente dal fango, il che si tradirebbe dai peli lunghi e quasi simili a giunchi delle sue coscie. Quale Comatus Samius, Pitagora rientra nella schiera di coloro che, come Apollo Akersekomes, in omaggio alle vedute materno-telluriche, mai si tagliano la chioma.

	Per quanto più tali leggende ci appaiono mitiche, di tanto più esse sono significative per la religione in quistione. A Pitagora si trasferiscono i tratti divini caratteristici per lo stadio di civiltà, cui egli effettivamente appartiene: è una figura, nella quale riaffiorano elementi arcaici che, se giustamente valutati, bastano già per eliminare una quantità di dubbi e di pregiudizi nutriti nel riguardo riguardo dall’odierna critica soggettiva. Fra i vari gradi secondo i quali la forza fallica di Dioniso si manifesta, è soprattutto a quello più basso, tellurico, che Pitagora si connette. Nel Tauro pitagorico (Giamblico, 61; Porfirio, 24) riconosciamo quel toro di Dioniso, che le donne argive ed eliche evocavano significativamente dall’onda generatrice col doppio grido ξιε τα ρε, ξιε τα ρε e che gli Italici raffigurarono in Ebone dalla barba sgocciolante o dalla bocca sprizzante acqua. Ma per via della sua coscia d’oro Pitagora, il savio di Samo, ci appare come un Dionysos Bimetor, cioè come il Dioniso dalla doppia madre, perché egli sarebbe stato messo al mondo non solo dalla madre, ma anche da un padre assumente veste di una seconda madre. Qui l’idea della sovranità del grembo generatore e lo stadio pelasgico-poseidonico della virilità vanno ad interferire: ed è cosa doppiamente significativa, che Pitagora venisse messo in relazione non con l’Apollo ellenico vincitore di Pitone, ma con Apollo [pelasgico] figlio di Sileno, ucciso da Pitone (Nonnio660, Dionys., 16).

	Tutto ciò rimanda dunque alle razze661 preelleniche e ai loro culti. Tutto ciò tradisce una ripresa di un mondo precedente e una lotta consapevole di esso contro l’ellenismo, che si era svincolato dal mistero ctonico. Siamo daccapo ricondotti a quel rito, che l’Orfeo tracio aveva creato quale profeta apollineo della vittoriosa luce aurorale e che costituì l’aspetto più alto della civiltà pelasgica. Per questo l’influenza del Pitagorismo si estese fin dove l’antica religione e, in genere, l’antico mondo pelasgico erano giunti: si legò soprattutto ai centri della più antica civiltà, a Samotracia, che già per la sua posizione geografica – sull’itinerario [dei popoli] dell’Europa verso l’Asia – appariva come un punto di collegamento fra Oriente e Occidente [tra Sud e Nord]; a Eleusi che, insieme a Samotracia, fu considerata il centro più sacro di culto, esaltato da Cicerone (nat. deor., 1, 42, 119) con le parole: ubi initiantur gentes orarum ultimae; all’iniziazione dello Zeus cretese, alla Frigia, [a Euphorbo,] alle razze662 tirreno-lidie, all’Egitto, la Fenicia, l’Arabia, Babilonia e, in genere, all’Asia. Ond’è che, di contro al mondo [spirituale] ellenico, il pitagorismo fu concepito prevalentemente come una promanazione dell’Oriente, benché in pari tempo esso venisse anche ravvicinato alle dottrine – caratterizzate da una grande purità, ma anche dalla sovranità feminile – di popoli della famiglia nordica, come i Traci, i Geti, i Celti, gli Iberi [e in particolar modo gli Iperborei ed al loro Apollo celebrato da ragazze amazzoniche].

	Quale valore storico possano pur avere questi dati, essi forniscono una valida testimonianza circa il ciclo di civiltà, cui il pitagorismo appartenne663. Gli Antichi, pur sapendo delle molteplici deformazioni che ogni religione può subire, furono unanimi nel pensare che l’orfismo pitagorico costituisse una reviviscenza del culto misterico d’origine tracio-orfica e che per tal via rappresentasse la negazione di tutto quel che si suole chiamare ellenismo. Solo riconoscendo questa antitesi profonda si spiega il fatto, che il nuovo Orfeo in Grecia non riuscì a trovare un centro per il suo insegnamento. Egli ebbe dei seguaci nei paesi occidentali, fra popoli rimasti fuori dello sviluppo della nuova civiltà, che con i loro culti e le loro concezioni gli offrivano una più larga base; presso razze664 che, come i Lucani, i Messapi, i Peucheti 665 e i Romani, ai Greci apparivano ancora come barbare. La gran parte dei Pitagorici più famosi appartenne alle città della Magna Grecia, ai Lucani o a stirpi del Peloponneso, antiche, o rivolte essenzialmente verso l’antico, quali gli Arcadi e i Lacedemoni.

	Le donne videro nella dottrina pitagorica una rintegrazione della loro antica dignità e potenza, minacciate dall’influenza dell’ellenismo. Donde l’entusiastica dedizione del sesso feminile ai savi orfici e la prontezza con la quale le donne di Crotone sacrificarono i loro oggetti più cari, le loro vesti vistose e gli ornamenti muliebri; donde lo speciale contributo dato dal mondo feminile allo studio e alla diffusione della dottrina orfica, come pure della filosofia socratica e platonica. È una lotta per la restaurazione dell’antica, veneranda religione dei Misteri e, in pari tempo, dell’antica maestà della femina. Pitagora appare come un esponente del sesso feminile, come un difensore dei suoi diritti, della sua intangibilità, della sua superiore missione nella famiglia e nello Stato. Egli insegna agli uomini, che opprimere la donna è colpa. La femina non deve esser soggetta allo sposo, ma deve stargli a lato, dotata di un identico diritto. Phintys chiama la madre “la signora e la direttrice della casa”. La vita ed ogni bene debbono esser in comune, idea, questa, dalla quale Plutarco, nei praecepta coniugalia, deduce lo stesso divieto romano di farsi donazioni fra sposi. È assai significativo che Pitagora abbia insistito in vario modo sulla parità delle doti spirituali maschili e feminili. È così, seguendo una tale idea, che Pitagora pose su di uno stesso piano Efaisto quale figlio di sola madre e Atena quale figlia di solo padre. […]

	Quell’intimo rapporto fra vedute religiose e forme esteriori di vita, che noi abbiamo finora constatato in tanti aspetti, si conferma anche nell’innegabile influsso esercitato dal culto cristiano di Maria sulla restaurazione di una nuova ginecocrazia politica. Bodin (De la République, VI, 5, p. 735) rileva, che le prime quattro regine ebbero tutte il nome della Madre di Cristo: “Si vede dunque che quattro donne dallo stesso nome introdussero la ginecocrazia in Ungheria, Norvegia, Scozia, Svezia e Inghilterra”. Una singolare interferenza fra vedute cristiane e vedute pagane si ha nel famoso Kantharos noto come vaso dei Tolomei, conservato nel Cabinet des Antiques a Parigi. Le figurazioni di Bacco e di Cerere che esso reca mettono fuor di dubbio il carattere originariamente dionisiaco di questo vaso. Dal mondo di Dioniso, il grande “Salvatore” dell’antichità, la coppa passò nel tesoro del santo cristiano avente lo stesso nome. Per lo meno a partir dal nono secolo, essa fu conservata nell’Abbazia di San Dionigi e, secondo una tradizione riferita da Marion du Mersan, essa veniva offerta alle regine francesi nel giorno dell’incoronazione, a che vi bevessero vino consacrato. È l’ultima eco dell’alta dignità che il culto dionisiaco con i suoi Misteri attribuì alla donna. Quale diffusione abbia poi avuto il misticismo orfico-pitagorico in tutta la Gallia, risulta non solo da tutti i vasi d’argento dei rinvenimenti di Bernay, ma anche, ed ancor di più, dall’insospettata varietà e sensualità delle raffigurazioni falliche venute alla luce in suolo francese e raccolte nel museo Muret di Parigi, le quali ci forniscono anche un importante punto di riferimento storico per intendere alcune inclinazioni naturali assai marcate nel popolo francese.

 







XIII. Gli Etruschi

 

 

 

 

	Dall’epoca in cui il Bachofen pubblicò i suoi principali lavori, molto è stato scritto sugli Etruschi, ma, tutto sommato, sul piano “critico” e “positivo”, con la giostra delle ipotesi e degli argomenti contrastanti, non si è andati avanti di un passo; per noi, questa è ancora una riprova del poco aiuto che può dare il “materiale”, quando manchino i principî. Per il Bachofen, la civiltà etrusca presenta dei tratti antiromani, egli chiama l’Etruria l’“Asia dell’Italia” e ritiene che il suo tramonto, la sua distruzione costituì “la condizione preliminare per una nuova fase della storia dello spirito”, che sarebbe stata appunto quella legata alla romanità uranico-virile. In ciò si tratta però più di una felice intuizione, che non del risultato di una esauriente dimostrazione – il Bachofen è stato condotto a tali vedute dalla sua sensibilità quasi medianica che gli faceva spesso cogliere l’essenziale attraverso sintomi e dettagli sparsi, i quali per altri sarebbero stati inconcludenti e di poco momento. Così la discutibile fondatezza di elementi di interpretazione positiva, come per esempio quelli relativi al rito etrusco di fondazione delle città, non pregiudica il valore della tesi bachofeniana in genere.

	Questa va, se mai, messa a fuoco attraverso un chiarimento di ciò che, qui, può davvero significare l’“Asia dell’Italia”. Nel punto in cui si affaccia nella storia a noi nota, l’Etruria sembra essere stata una grande civiltà che aveva esaurite le sue possibilità vitali, che si trovava sulla fine del suo ciclo, di ciò avendo una coscienza abbastanza precisa e recandone i segni nella palese involuzione tellurica di molti riti e simboli, i quali in origine avevano forse avuto un significato più alto. Del resto, è quel che si potrebbe anche dire per altre razze antiche presenti nell’Italia preromana esaminando, ad esempio, la forma ad esse propria a vari dèi ed eroi, presenti anche nell’Ellade olimpica. Ciò che il Bachofen chiama “asiatico” sarebbe però più corretto chiamarlo “pelasgico”. Nel caso degli Etruschi, vi è grande probabilità che si tratti di una propagine della civiltà atlantico-mediterranea nella sua fase ultima, crepuscolare, fase nella quale, come sempre accade, vanno a prevalere gli elementi estranei ed inferiori, in un primo tempo assorbiti. Non devesi però trascurare che gli Etruschi in Italia ebbero anche modo di aggregare ceppi di civiltà superiore, aria e “paterna”, come quelli le cui traccie ci sono rimaste per esempio nella Val Camonica. Proprio un tale elemento, nuovamente dissociatosi e riaffermatosi, doveva dar origine alla romanità ed è, in fondo, ad esso che ci si deve rifare per spiegare alcuni aspetti della civiltà etrusca più alti mescolati all’elemento predominante pelasgico.

	In ogni modo, è significativo il fatto che gli autori classici supposero una stretta relazione fra Pitagora e gli Etruschi, che il Pitagorismo ebbe la sua massima diffusione nei centri in cui predominava l’elemento pelasgico – oltre che fra gli Etruschi, fra i Sabelli e le genti e le città dell’Italia meridionale – infine, che i commentari dei libri di Numa Pompilio, proscritti dallo Stato romano, tendessero appunto a convalidare l’anzidetta relazione fra Etruschi e Pitagorici al fine di riaprire le porte della città cesarea all’elemento pelasgico-etrusco antiromano per mezzo dell’alibi di una presunta tradizionalità. Anche la precisazione del vero significato che l’influenza etrusca ebbe nello sviluppo complessivo della romanità costituisce uno dei compiti di una nuova storia, che non potrà non tener conto degli inquadramenti bachofeniani opportunamente aggiornati666.

	Si vedrà l’interessante spiegazione che il Bachofen dà del concetto, originariamente etrusco, del “secolo”; da essa ci si potrà render conto di quanto spesso noi usiamo delle parole, il significato originario delle quali è andato perduto e che spesso si rifanno a concezioni generali cui difficilmente noi potremmo ancora aderire.

	I passi tradotti corrispondono ai §§ IV-VI della Sage von Tanaquil.

 

	Non è nella sola leggenda di Tanaquilla che il principio feminile della natura ha una speciale importanza. Esso conserva lo stesso significato in tutta la comunità etrusca, tanto da poter esser considerato come caratteristico per il modo d’essere e di pensare di questo strano popolo. L’esplorazione di questo dominio ancor poco conosciuto, presenta le stesse difficoltà da noi incontrate nell’analisi del mito di Tanaquilla. Il materiale di cui disponiamo ci è stato trasmesso da Roma, cioè da un popolo, cui furon proprie vedute affatto opposte a quelle etrusche; esso ci vien dunque dato in forme, nelle quali l’originaria idea etrusca è visibile non nella sua purezza, bensì presso ad alterazioni dovute ad elementi estranei. Ma anche qui la legge della nuova civiltà non è riuscita a soffocare interamente lo strato più antico. Traccie di questo strato permangono e son più numerose e notevoli di quanto finora si sia potuto supporre. Il nostro compito sarà quello di raccogliere i resti ancora riconoscibili e di mostrarne l’intimo nesso. Benché incompleto, il risultato varrà già a darci un senso della vera essenza della civiltà etrusca 667.

 

 

1. Il “seculum” etrusco

 

	Il rito della fondazione delle città, contenuto nei rituales libri, secondo Catone e Varrone era il seguente. Il fondatore aggiogava un toro bianco e una vacca bianca ad un aratro, il primo a destra, la seconda a sinistra. Secondo le norme dettate dal nume tellurico etrusco Tagete, il vomere doveva esser di bronzo. Conducendo la vacca dall’interno, [nel quadrilatero] si doveva tracciare un solco – sulcus primigenius – col vomere disposto obliquamente, sì che le zolle di terra cadessero tutte dalla parte interna. Tali zolle dovevano corrispondere alle mura da innalzare, mentre il solco stava a rappresentare il fossato circostante. Nei punti ove era preveduta una porta, l’aratro doveva esser sollevato da terra. Al centro della668 zona [, consacrata al tempio cittadino,] così delimitata si creava il mundus, una specie di fossa, ove dovevansi gittare le primizie di ogni frutto e che poi si doveva chiudere per mezzo del lapis manalis, rimuovibile solo tre giorni all’anno. Secondo Varrone in Macrobio [Sat., I, 16, 18], il mundus era come una soglia del mondo dei tetri dèi inferi; attraverso di esso gli spiriti sarebbero affiorati nel mondo superiore e i giorni in cui il mundus era aperto valevano come “religiosi” (epperò devitandi), ed erano sacri669 a Plutone e a Proserpina. 

	A base di tutti i dettagli di un tale rito ritroviamo la concezione tellurico-materna. All’aratro che fende la terra il fondatore etrusco di città connetteva lo stesso significato rinchiuso nel mito di Tagete nato dalla zolla terrestre. È un equivalente simbolico dell’atto virile generatore, allo stesso modo che il solco aperto corrisponde al grembo materno che attende di esser fecondato. Il primo simbolismo si palesa nelle raffigurazioni di Poseidone con l’aratro, nell’espressione “semente di figli legittimi” e in formule analoghe; il secondo, nell’espressione virgiliana genitale arvum (Servio: pro muliebri folliculo, quem scilicet vulvam vocant, ut etiam Plinius docet; nam ante folliculus dicebatur), in quella di Lucrezio: eicit enim (mulier) sulcum recta regione viaque vomeris e nelle stesse formule del diritto pontificale romano. L’attributo primigenius per sulcus concorda perfettamente con questa veduta fondamentale. Dal solco dischiuso scaturirà ogni vita. Il maternus sulcus è dunque primigenius nello stesso senso, secondo il quale la Madre che tutto genera venne detta primigenia, genitrix, parens originalis. In conformità a ciò, i membri della futura comunità sono come le spighe del campo, essi seguiranno il diritto della terra, ius terrae, e non lo ius sementis670 o aratoris, il diritto, cioè, di colui che semina o ara.

	Nella concezione del seculum riappare questa stessa idea naturalistica. Ciò che scaturisce dalla terra in un giorno, costituisce una falciatura di spighe (seculum a secando). Il singolo è come una spiga, l’insieme degli uomini corrisponde ad un covone o seculum, la morte è il falciatore. Lucrezio usa ripetutamente la parola in questo senso: [2, 78 inque brevi spatio murantur secla animantum. 4, 1227] et muliebre oritur patrio de semine seclum – figurazione, questa, che dà speciale risalto al carattere feminile del seculum. Noi abbiamo un significato già derivato quando l’espressione, invece che all’insieme delle nascite, si riferisce alla durata della loro vita e, infine, ad un periodo di un dato numero di anni. Si diceva: quando l’ultimo nato dalla stessa semente muore e quindi il raccolto è esaurito, la Madre Terra ha di nuovo tutto quel che essa fece già sorgere in simultaneità dal sulcus maternus. Il tempo di una falciatura e di un covone è esaurito, si è alla fine di un seculum. Un nuovo ciclo si inizia, il quale, come tutti gli altri, prenderà le mosse dalla prima apertura del primigenius sulcus. 

	Precise corrispondenze di tutto ciò si ritrovano in Asia. La Frigia, che già ci sorprese per la concordanza di varie sue leggende con quelle italiche e perfino romane, conobbe il mito di Litierse, dove è bene visibile la stessa idea racchiusa nel seculum etrusco. La messe matura per la falciatura è il genere umano, Litierse, arator simile a Gordio, è il crudele principe della morte sempre pronto a falciare gli steli, ogni covone si compone di teste, il canto della mietitura è carmen ferale. Qui il motivo fondamentale è l’assimilazione dell’uomo alle spighe del sulcus primigenius, epperò la stessa concezione insita nel rito etrusco di fondazione e nel seculum ad esso connesso. Le concordanze si spingono ancor oltre. Il predominare dell’idea della morte, sempre e inevitabilmente connessa al modo materno-tellurico di concepire l’uomo, nella tradizione etrusca671 non è meno palese che nella leggenda frigia. Nella prima si manifesta nel precetto di Tagete, che il vomero dell’aratro sia di bronzo, e specialmente nel significato del mundus che deve stare al centro dello spazio sacro della città. Su di una tale stirpe672 di uomini regnano Plutone e Proserpina, che producono frutta esuberanti a nutrire dei mortali, i quali però debbono tornare a tali divinità. Nella leggenda frigia la legge selvaggia della morte trova un limite quando appare Eracle. Fedele alla sua vocazione di combattere contro tutte le forze demoniche scatenate, l’eroe della Luce tronca la testa del falciatore inesorabile con l’arma ricurva dell’antico Bel-Saturnus e propizia così una più alta e calma esistenza. Ciò significa che con la disfatta del figlio illegittimo di Mida (Litierse) la generazione promiscua delle paludi, epperò anche il selvaggio imperversare della morte, si piegano alla legge di Luce della civiltà agricola, dell’ordinata cultura e della monogamia.

	Anche in questo punto il rito etrusco s’incontra con la leggenda frigia: infatti se i libri rituales vogliono che al toro fosse associata la vacca e che entrambi fossero bianchi, questo precetto rimanda visibilmente al modello costituito dal congiungimento di Giunone e di Eracle quali potenze celesti. Il bianco è il colore della luce; il toro è imagine dell’Eracle solare; la vacca è sacra alla Mater Regina Juno etrusca; l’aratro è espressione della congiunzione sessuale [matrimoniale], cosa che appare soprattutto dai monumenti etruschi, con riferimento proprio a queste stesse divinità; il quadrato del tempio della città è una figura eraclea e solare. Lo Jovial Genius appare qui come il padre del popolo etrusco, protettore della comunità cittadina; ed anche qui la superiore forza generatrice della luce passa in sottordine rispetto alla maternità che partorisce. Il toro procede dalla parte esterna, la vacca da quella interna e il vomero dell’aratro viene disposto in modo che tutte le zolle cadano nello spazio interno [cittadino]. Tutto ciò va essenzialmente ad esprimere che le nascite dal primigenius sulcus son [inizialmente] legate alla vacca, che i secula della futura generazione della città sono una schiatta materna della terra e che la forza generatrice di Eracle è la ulterior potestas; così nel mito di fondazione della città ritroviamo tutti i motivi presenti nel mito etrusco di Tagete. Abbiamo dunque un perfetto concordare di tutte le singole parti del sacro rito673. La sovranità del principio materno vi costituisce il motivo centrale. Dallo stadio della vita palustre afroditica esso ci conduce a quello dell’unità cittadina a base monogamica, connessa dunque sia alla Terra ctonia che alla sua imagine celeste, alla Luna, familiarissimum terrae nostrae sidus.

 

 

2. Volto della civiltà etrusca674 

 

	Non staremo, qui, a rilevare l’intima relazione esistente fra la visione materna della vita col corrispondente tipo di famiglia, e la fisionomia storica del popolo etrusco. Dopo le nostre ricerche sul matriarcato nelle forme esteriori ed interiori dell’èra ginecocratica, basterà qualche accenno per chiarire l’aderenza675 della civiltà etrusca ad una idea centrale assai semplice.

	Nella misura in cui le notizie a noi pervenute ci permettono di comprendere l’antica vita nazionale etrusca quale fu prima di esser colpita da calamità esterne o interne, noi vi riscontriamo non poche di quelle doti superiori, per via delle quali il ciclo materno poté rappresentare un punto importante nello sviluppo della civiltà umana, doti che procedono dall’influenza esercitata dal principio materno e che si ritrovano in ogni stirpe ginecocratica: sono le qualità guerriere, il sentimento cavalleresco della gioventù [maschile], il coraggio e lo spirito di sacrificio nella difesa del suolo natale, il restar fedeli ai costumi patri e alle tradizioni, l’attitudine conservatrice con una sua eunomia, una libertà e una fratellanza generale perfino in condizioni di puro asservimento, il gusto per una vita orientata pacificamente, lo sviluppo dell’agricoltura e di ogni specie di virtù pratica, l’impronta sacerdotale della vita sia privata, sia politica, una eusebeia che diviene deisidaimonia, il sentimento di una generale parentela connesso ad una pronunciata simpatia per gli stranieri – philoxenia – e via dicendo; tutti questi elementi sono ancora riconoscibili nel periodo delle ultime guerre etrusche, malgrado le notizie piuttosto svalutatrici o indifferenti forniteci dall’orgoglioso vincitore, che nemmeno si curò di tramandarci il nome di qualcuno dei suoi maggiori avversari676.

	Purtuttavia il nostro sguardo nel modo etrusco di vita non può non rilevare i segni di un processo di degenerazione, di una incipiente dissociazione, anzi di una irrimediabile dissoluzione interna ed esterna. Tutto il materiale pervenutoci ci dice che l’azione, in esso, del principio spirituale materno non fu quella benefica, ma quella corrompitrice. Ci troviamo dinanzi ai frutti avvelenati che l’abbandono dell’uomo al tellurismo produce, alla debolezza insita in una intelligenza soprattutto materialistica, alla rovina che, alla fine, deriva fatalmente dal decadere delle superiori idee spirituali dei popoli: tanto, che ci vien da pensare nuovamente ad analoghi processi verificatisi in popoli e Stati affini della lontana patria orientale d’origine. Il popolo etrusco fu vinto sia dalle armi romane, sia dal livello affatto materiale della sua vita. In ben pochi casi il materialismo ha avuto, come fra gli Etruschi677, un dominio così incontrastato. Questa razza678 nata, secondo il mito, dalla terra, dipende nell’anima e nel corpo dalla sua madre ctonica. Ciò che sappiamo dei suoi costumi, delle sue vedute circa l’oltretomba679, dei suoi ideali nazionali, delle sue creazioni nel campo dell’architettura sacrale, profana o sepolcrale, tutto sembra riflettere i tratti dell’eroe nazionale etrusco che, immemore della sua augusta origine luminosa, appare dinanzi al suo popolo con le membra appesantite dalla terra. Greve e basso e tetro e privo di slancio egli si presenta. L’insensibilità nei riguardi del libero spirito del fuoco, che si trae dall’alto, e il materialismo della vita sono motivi ben visibili nelle imagini tombali, soprattutto in quelle di sesso maschile, imagini di una decisa ottusità espressiva. Nessuno dei popoli dell’antica civiltà europea mostrò, quanto quello etrusco680, una tendenza sensualistica così forte, diffusa e sorpassante quasi i limiti della nostra imaginazione. L’industria e la produttività son sì contrassegni costanti delle razze della Madre681 in un dato stadio del loro sviluppo, connesso alle cure del corpo e della vita sensibile, proprie al tellurismo; ma in nessun altro caso vediamo perseguiti scopi così spregevoli come in Etruria682, in nessun altro caso si è andati talmente incontro ad ogni aspetto dei desideri più bassi, come nelle numerose industrie etrusche. La vita afroditica683, congiunta alla raffinata voluttuosità del culto dionisiaco, riconduce ogni cosa alle deviazioni di un godimento fallico e cerca di nascondere la decomposizione [interna] con il fasto [accecante] dell’esistenza esteriore.

	Quel che, sulla base di questa inclinazione materiale, l’Etruria ha creato, lo ha portato alla perfezione fin dai suoi primi tempi. Vi è da stupirsi dinanzi a certe sue opere colossali e quasi indistruggibili, alla incomparabile perfezione tecnica delle sue creazioni in argilla, rame, oro e pietra. Ma in tutte queste creazioni [artigianali] la materia predomina sullo spirito. Nelle costruzioni in roccia e nei canali che paiono sfidare il tempo, se la natura, vinta, sembra piegarsi di fronte all’uomo, per un altro verso l’uomo 684 si dimostra di tanto più prigioniero di essa. L’Etruria ha lasciato ai posteri molti gingilli preziosi, ma nessuna creazione spirituale. Anche se di essa conoscessimo tutta la letteratura, il nostro mondo intellettuale non ne avrebbe un gran profitto. In quel che sappiamo della sua scienza naturale e della sua medicina, vediamo sempre prevalere la preoccupazione per la vita685 fisica. La cura trepidante pel corpo paralizza ogni comprensione per quel che di libero e di spirituale ha la volontà. L’Etrusco spia con timore i menomi movimenti della vita tellurica, perfino delle forme più basse di essa, senza accorgersi di finir col perdere, per tal via, la facoltà di una decisione autonoma. La subordinazione fatalistica alla legge di un fatto686 concepito affatto fisicamente predomina tanto nel campo della fede che in quello della storia degli Etruschi e sembra non abbia mai trovato una espressione abbastanza spinta nei monumenti, soprattutto in quelli funerari.

	Che una tale vita, tutta radicata687 nella terra, malgrado lo splendore di ogni sua manifestazione e privata e pubblica fosse priva di ogni lieta certezza e di ogni ottimismo per il futuro, appare senz’altro evidente. Più di ogni altro popolo ginecocratico, la gente etrusca fu, in realtà, incessantemente dominata dal senso688 tetro della morte. Nessun’altra razza689 si è rappresentato l’inferno e i suoi tormenti con imagini così orribili e con tanta cupa fantasia. La demonologia è la parte più sviluppata della religione etrusca690 e gli istinti cruenti delle specie animali più orribili sono stati i simboli preferiti nelle sue raffigurazioni. Ciò che nella mitologia greca appare come un destino inesorabile che sempre provoca sventure, azioni abominevoli, catastrofi e stragi, vien scelto di preferenza come motivo decorativo delle tombe etrusche e non solo nelle feste pubbliche691, ma anche nel costume esso va a destare quell’entusiasmo per usi crudeli, che noi abbiamo visto esser un tratto caratteristico predominante delle stirpi che stanno sotto il segno della Madre tellurica. Questo stesso tetro modo di vedere si mantiene perfino riguardo i692 destini nazionali. Dalla concezione della maternità affatto terrestre procede non pure 693 quella del seculum, secondo la quale le generazioni umane vengono considerate unicamente dal lato mortale della loro vita corporea, ma anche quella dell’anno cosmico [composto da secoli], nei limiti del quale la vita di tutta la razza terrestre sa di esser chiusa fin dal principio, per via di un fato naturale immutabile. Tanto all’àpice della sua grandezza che nell’epoca delle sue disfatte, l’Etruria694 riconobbe la legge della fine695, legge che al Romano riuscì invece inconcepibile. Donde il tono triste che copre come di un’ombra notturna l’apparizione dell’Etruria nella storia. E il presentimento del crepuscolo non abbandona mai questo popolo, ne spezza l’energia e rende illusorio il magnifico dispiegamento della sua opulenza.

	Fin dove giungono le nostre conoscenze storiche, vediamo dunque una razza696 che si sente condannata. Il principio di vita che essa trasse dall’Oriente non sa adeguarsi al libero moto dello spirito occidentale. Esso soggiace alla terra, da cui deriva. Qui il peso della materia paralizza ogni impulso ad elevarsi. Questo popolo soggiacque al fascino dello spirito ellenico, ai suoi miti e alle sue opere poetiche e letterarie697 tanto più, per quanto più esso sentì la tristezza del proprio mondo spirituale. La dedizione al grecismo raggiunge, nei monumenti etruschi, forme di un entusiasmo visibilissimo. Ma l’incapacità di assimilare l’elemento estraneo non risulta in nessun punto tanto precisa, quanto là dove massimamente ci si sforzò di venire a tanto698 . Le opere d’arte più ellenizzate son quelle che denunciano più chiaramente l’inconciliabilità dell’orientamento spirituale ellenico con quello innato negli Etruschi: sono influenze da cui lo sviluppo della nazione etrusca non risultò agevolato, ma falsato, più deviato che non rinvigorito. Quel che abbiamo constatato esaminando le genealogie – un confuso miscuglio di opposti sistemi e la conseguente prevalenza di punti di vista affatto individuali – si ritrova nel campo delle produzioni tecniche. Noi qui abbiamo la stessa promiscuità di motivi diversi, le stesse oscillazioni dei criteri e dello stile, infine quel prevaler di indirizzi personali, che sempre si verifica quando il fascino esercitato da modelli perfetti ma non propri va a disturbare la calma aderenza ad una tradizione nazionale, per modesta che essa sia. Infine la categoria più numerosa ed importante dei disegni di specchi mostra quelle forme spesso intenzionalmente denaturate, di cui si compiace particolarmente un misticismo degenere, sempre insoddisfatto, mescolante inintelligentemente ogni specie di dottrina occulta. Così vediamo in quale labirinto di stravaganze [religiose] si perda alla fine uno spirito restituitosi tutto alla terra.

	Non si può giudicare esattamente il luogo dell’Etruria nella storia occidentale senza considerarne il principio materno. L’Etruria costituì l’Asia dell’Italia e il suo tramonto fu condizione preliminare per una nuova fase della storia dello spirito. […]
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211 Il testo fra parentesi nell’originale di Bachofen è in nota [N.d.C.].


212 Etra [N.d.C.].


213 Messapo [N.d.C.].


214 Pausania 10, 10, 6 [N.d.C.].


215 “la religione” [N.d.C.].


216 Refuso per: “Athena” [N.d.C.].


217 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


218 “appaiono come triplices” [N.d.C.].


219 Arsalo, Driade [N.d.C.].


220 “rappresentazione” [N.d.C.].


221 “che l’ha partorito invano” [N.d.C.].


222 Ocno [N.d.C.].


223 Refuso: in Bachofen è corsivo [N.d.C.].


224 “destinazione” [N.d.C.].


225 “del solco” [N.d.C.].


226 “visibilmente” [N.d.C.].


227 “attraverso le” [N.d.C.].


228 Meglio: “riconosce” [N.d.C.].


229 “una condizione superiore” [N.d.C.].


230 “la mortalità” [N.d.C.].


231 “fondatore” [N.d.C.].


232 “negli spazi luminosi” [N.d.C.].


233 “ad un livello religioso” [N.d.C.].


234 Un’opera, nella quale si può già vedere l’integrazione in senso etnico delle vedute del Bachofen è A. Piganiol, Essai sur les origines de Rome (Paris 1917). Cfr. anche H.F.K. Guenther, Rassengeschichte des hellenischen und römischen Volkes (München 1929) e J. Evola, Rivolta contro il mondo moderno, cit., II, 9.


235 Due opere importanti per cogliere l’aspetto “fatale” di Roma sulla base della sintesi, ad essa specifica, di mito e di storia, sono: C. Kerényi, La religione antica nelle sue linee fondamentali (Bologna 1940) [Adelphi, Milano 2001] e F. Altheim, Italien und Rom (Amsterdam-Leipzig s. d.) [2 voll., 1941]


236 “antica” non compare il Bachofen [N.d.C.]. 


237 “italica” non compare in Bachofen [N.d.C.].


238 “in Italia” non compare in Bachofen [N.d.C.].


239 “furono consapevoli” [N.d.C.].


240 “serve la comparazione linguistica” [N.d.C.].


241 Refuso per: “mitiche” [N.d.C.].


242 “nel sistema di misura e nelle unità di peso” [N.d.C.].


243 “mal riposte” [N.d.C.].


244 comparazione linguistica” [N.d.C.].


245 “del” [N.d.C.].


246 Bachofen scrive: schnelle Rassenmischung [N.d.C.].


247 “alterarsi” [N.d.C.].


248 Refuso per: “cultuale” [N.d.C.].


249 Volk [N.d.C.].


250 “mero” non compare in Bachofen [N.d.C.].


251 “in parola” non compare in Bachofen [N.d.C.].


252 “linguistica” [N.d.C.].


253  Da “costituito” fin qui, è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


254 “concezioni romane” [N.d.C.].


255 “l’augusta” [N.d.C.].


256 “dalla romanità” non compare in Bachofen [N.d.C.].


257 “sul maschio a lei subordinato” [N.d.C.].


258 “ideali” [N.d.C.].


259 “con” [N.d.C.].


260 “della cortigiana” [N.d.C.].


261 Refuso per: Sancus [N.d.C.].


262 “una divinità” [N.d.C.].


263 “della cortigiana” [N.d.C.].


264 Refuso per: Semo Sancus Dius Fidius [N.d.C.].


265  Karl Otfried Müller, Die Etrusker, 1877 [N.d.C.].


266 “della consapevolezza scientifica” [N.d.C.].


267 “del lungo periodo in cui è durata una cultura assira” [N.d.C.].


268 Meglio: “Ma può essere desiderabile una controprova, per la quale” [N.d.C.].


269 “dovuto più” [N.d.C.]


270 “quei” [N.d.C.].


271 “sacèe” [N.d.C.].


272 Sacèi [N.d.C.].


273 “cultuale” [N.d.C.].


274 “generale” non compare in Bachofen [N.d.C.].


275 In Bachofen “Roma” non c’è [N.d.C.].


276 “ebbe luogo una progressiva emancipazione” [N.d.C.].


277 “abbiamo ricondotto ogni singolo tratto” [N.d.C.].


278 Sacèi [N.d.C.].


279 “spirituali” [N.d.C.].


280 “impossibile” [N.d.C.].


281 “inutilizzabilità” [N.d.C.].


282 “Per il nocciolo della nostra ricerca” [N.d.C.].


283 “cultuali” [N.d.C.].


284 “sacèe” [N.d.C.].


285 “sacèo” [N.d.C.].


286 “sacèo” [N.d.C.].


287 Refuso per: Tubilustria [N.d.C.].


288 Refuso per: Floralia [N.d.C.].


289 “sacèe” [N.d.C.].


290 “cultuali” [N.d.C.].


291 “sacèa” [N.d.C.].


292 “cortigiana” [N.d.C.].


293 “seppe” [N.d.C.].


294 Fin qui è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


295 “cortigiane” [N.d.C.].


296 “sacèa” [N.d.C.].


297 “religiose” [N.d.C.].


298 “se non indicando” [N.d.C.].


299 “cortigiane” [N.d.C.].


300 “vengono” [N.d.C.].


301 “statale” [N.d.C.].


302 “fisico” [N.d.C.].


303 Refuso per: Dius [N.d.C.].


304 Sacèi [N.d.C.].


305 “statale” [N.d.C.].


306 “da ogni altra ingiustizia del potere” [N.d.C.].


307 Sacèi [N.d.C.].


308 “statale” [N.d.C.].


309 “sacèo” [N.d.C.].


310 “la consapevolezza” [N.d.C.].


311 “culti” [N.d.C.].


312 Sacèi [N.d.C.].


313 “le usanze cultuali orientali” [N.d.C.].


314 Refuso per: sacerdotum [N.d.C.].


315 “cerimoniali” [N.d.C.].


316 “e la sua istituzione” [N.d.C.].


317 “cortigiana” [N.d.C.].


318 “orientale” [N.d.C.].


319 “nuova” [N.d.C.].


320 Sacèi [N.d.C.].


321 “alla signoria del” [N.d.C.].


322 Weltgeist [N.d.C.].


323 “regale e cortigiana” [N.d.C.].


324 “figure” [N.d.C.].


325 “la cortigiana” [N.d.C.].


326 Stämme: “stirpe-ceppi” [N.d.C.].


327 “orientali o orientalizzati” [N.d.C.].


328 “religioni” [N.d.C.].


329 Il termine non compare in Bachofen; “i quali” [N.d.C.].


330 de Rep., 2, 34 [N.d.C.].


331 “asiatico” [N.d.C.].


332 “il ceppo italico” [N.d.C.].


333 “con gli Etruschi” non compare in Bachofen [N.d.C.].


334 Volk [N.d.C.].


335 “romana” non compare in Bachofen [N.d.C.].


336 “mondo greco e asiatico” [N.d.C.].


337 “virile” non compare in Bachofen [N.d.C.].


338 Refuso per: 9, 712 [N.d.C.].


339 Volk [N.d.C.].


340 “romano” non compare in Bachofen [N.d.C.].


341 “Augusto” non compare in Bachofen [N.d.C.].


342 Secondo Pausania (II, 17, 3), dinanzi al tempio di Hera a Micene si ergeva una statua di Oreste, dedicata ad Augusto [“sulla quale era stato inciso il nome di Augusto” – N.d.C.]. I ricercatori non hanno potuto [“Raoul-Rochette non ha saputo” – N.d.C.] capirne la ragione, che tuttavia è chiara: entrambi vendicarono la morte del loro padre.


343 “regno” [N.d.C.].


344 “statali” [N.d.C.].


345 “poiché” [N.d.C.].


346 “non fu un’illusione” [N.d.C.].


347 Refuso per: Pausania, I, 12, 1 [N.d.C.].


348 “statale” [N.d.C.].


349 Refuso per: in fr. hist. gr., 3, p. 441 [N.d.C.].


350 Floro, I, 45: Asia Pompei manibus subacta reliqua, quae restabant in Europa, Fortuna in Caesarem transtulit.


351 “le sue religioni” [N.d.C.].


352 “etèrico” [N.d.C.].


353 “reintrodurre” [N.d.C.].


354 “dello stato” [N.d.C.].


355 di Palmira [N.d.C.].


356 Refuso per: “tiberina” [N.d.C.].


357 “dei destini universali” [N.d.C.].


358 Meglio: “Il mondo nordico alle porte d’Italia significò per lei” [N.d.C.].


359 Refuso per: “romano” [N.d.C.].


360 “cortigiana” [N.d.C.].


361 “il precedente” [N.d.C.].


362 “dello Stato” [N.d.C.].


363 “sacèa” [N.d.C.].


364 “le loro cerimonie cultuali” [N.d.C.].


365 “a Roma” non compare in Bachofen [N.d.C.].


366 “cosmico-fisica” [N.d.C.].


367 “la potenza” [N.d.C.].


368 “femmina meretrice” [N.d.C.].


369 “alla signoria delle” [N.d.C.].


370 Geschlechten, cioè “stirpi” [N.d.C.].


371 “asiatica” [N.d.C.].


372 “sentendole… indispensabili” [N.d.C.].


373 “ad un affresco vivace” [N.d.C.].


374 Meglio: “In primo luogo, prenderemo in considerazione il modo in cui è avvenuta la sostituzione di una figura cultuale straniera con una autoctona” [N.d.C.].


375 “ripete” [N.d.C.].


376 “fondatore” [N.d.C.].


377 “cultuale” [N.d.C.].


378 Sacèi [N.d.C.].


379 “cultuale” [N.d.C.].


380 “anche riguardo alla storia del culto” [N.d.C.].


381 “il favorito di” [N.d.C.].


382 “statale” [N.d.C.].


383 “della maternità” [N.d.C.].


384 “viene confinato” [N.d.C.].


385 “cultuale” [N.d.C.].


386 “metterlo al proprio servizio” [N.d.C.].


387 “di Stato” [N.d.C.].


388 Refuso per: Sancus [N.d.C.].


389 “intuizione fideistica” [N.d.C.].


390 “ultima” [N.d.C.].


391 “probabilità” [N.d.C.].


392 “popolare” [N.d.C.].


393 “il loro” [N.d.C.].


394 Meglio: “Come nei monumenti in pietra delle generazioni più” [N.d.C.].


395 “cultuale” [N.d.C.].


396 “della leggenda o del mito” è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


397 “moderno” [N.d.C.].


398 “stadio di storicizzazione” [N.d.C.].


399 “uno spirito letterario” [N.d.C.].


400 “spirito popolare” [N.d.C.].


401 “cultuale” [N.d.C.].


402 “dalla potenza della fede” [N.d.C.].


403 “ciò che è terreno” [N.d.C.]


404 “metodo naturale di ricerca” [N.d.C.].


405 Da “può chiedersi”, nel precedente capoverso, fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


406 “di conciliare due direzioni spirituali inconciliabili” [N.d.C.].


407 “il metodo naturale” [N.d.C.].


408 “attraverso le fonti scritte” [N.d.C.].


409 “del metodo naturale di ricerca” [N.d.C


410 “il nostro metodo naturale di ricerca” [N.d.C.].


411 Da “Peraltro” fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


412 “dalla formazione intellettuale” [N.d.C.].


413 “nello spirito del tutto” [N.d.C.].


414 Dall’inizio del capoverso fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


415 “La ricerca naturale della storia” [N.d.C.].


416 “della Rivelazione” [N.d.C.].


417 “sviluppo fisico universale” [N.d.C.].


418 “una futura storiografia” [N.d.C.].


419  Evola si occupa del simbolismo di questi colori soprattutto in La tradizione ermetica (1931), Edizioni Mediterranee, Roma 19964 [N.d.C.].


420 Fin qui Evola parafrasa Bachofen [N.d.C.].


421 “Accanto” [N.d.C.].


422 “ermafrodito” [N.d.C.].


423 “ogni” [N.d.C.].


424 “la luna è ora la raffigurazione fisica della forza stessa” [N.d.C.].


425 “dello sviluppo umano” [N.d.C.].


426 “è eterno come il sole” [N.d.C.].


427 “correttamente” [N.d.C.].


428 Da “Le donne” fin qui, Evola parafrasa Bachofen [N.d.C.].


429 Apollodoro, 3, 1, 6; 3, 4, 1-3 [N.d.C.].


430 Lapsus di Evola che ha letto Nacht, notte”, invece di Macht, “forza” [N.d.C.].


431 Refuso per: Lidia [N.d.C.].


432 Sardi [N.d.C.].


433 “idea” [N.d.C.].


434 “esclusione” [N.d.C.].


435 “dovette” [N.d.C.].


436 “si rovesciarono del tutto” [N.d.C.].


437 “su quello della maternità tellurica e materiale” [N.d.C.].


438 Cfr. l’introduzione a Rivolta contro il mondo moderno, cit. [N.d.C.].


439 Nell’edizione del 1966 degli Antiquarische Briefe, a cura di J. Dörmann e W. Strasser, Schwabe & Co., Basel-Stuttgart, il titolo di questo terzo Brief suona: Oreste-Augusto, un parallelismo greco-romano, pp. 37-47 [N.d.C.].


440 “dell’imperatore” [N.d.C.].


441 “dell’argivo” [N.d.C.].


442 “permane” [N.d.C.].


443 “figura corporea” [N.d.C.].


444 Aricia [N.d.C.].


445 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


446 “compaiono semplicemente” [N.d.C.].


447 Nell’originale le due espressioni sono in francese: génie domestique ou public; génie vengeur de Rome [N.d.C.].


448 Non compare in Bachofen [N.d.C.].


449 “enormemente” [N.d.C.].


450 “il” [N.d.C.].


451 “della paternità” [N.d.C.].


452 “la” [N.d.C.].


453 “da ogni” [N.d.C.].


454 Aen., 1, 286 [N.d.C.].


455 “Avrei preferito che” [N.d.C.].


456 bella civil., 3, 13.


457 46, 48, 1; 53, 4, 4; 56, 36, 2 [N.d.C.].


458 Carm., 28, 113 sgg. [N.d.C.].


459 “dominatore” [N.d.C.].


460 “le più alte autorità” [N.d.C.].


461 “fondatore” [N.d.C.].


462 “ridenominando” [N.d.C.].


463 “fondatore” [N.d.C.].


464 “Vale la pena di” [N.d.C.].


465 Servio [N.d.C.].


466 Ecl., 9, 47 [N.d.C.].


467 “il” [N.d.C.].


468 “il” [N.d.C.].


469 “apollinea” non compare nel testo di Bachofen [N.d.C.].


470 “colei che” [N.d.C.].


471 “In questo fatto si rivela” [N.d.C.].


472 “Il parallelismo” [N.d.C.].


473 “signori” [N.d.C.].


474 “materia” [N.d.C.].


475 “che si rivela in tutta la sua gloria soltanto” [N.d.C.].


476 “lingua” [N.d.C.].


477 Pausania, 8, 1, 4 [N.d.C.].


478 Pausania, 8, 24, 12 [N.d.C.].


479 “Nella discendenza di Ipermnestra” [N.d.C.].


480 Ipermnestra [N.d.C.].


481 “divine” non compare in Bachofen [N.d.C.].


482 Da “ecco” fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


483 Ipermnestra [N.d.C.].


484 Questa espressione è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


485 “che quelli accampavano in virtù della loro superiore forza fisica” [N.d.C.].


486 “il proprio” [N.d.C.].


487 “e il maschio” [N.d.C.].


488 “a partire dal materiale diritto” [N.d.C.].


489 Ipermnestra [N.d.C.].


490 Evola ha affrontato questo tema in Rivolta contro il mondo moderno, cit., Parte prima, cap. 18 [N.d.C.].


491 Livio, 41, 27, 6 [N.d.C.].


492 Parafrasi di Evola [N.d.C.].


493 Stolone [N.d.C.].


494 “Varrone in Cassiodoro (3, 51, 10)” [N.d.C.].


495 Sat., 6, 588-592 [N.d.C.].


496 Da “ed è” fin qui è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


497 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


498 Aen., 9, 702 [N.d.C.].


499 Refuso per: “falando” [N.d.C.].


500 Esichio [N.d.C.].


501 Meglio: “di corpo che si erge” [N.d.C.].


502 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


503 Parafrasi di Evola [N.d.C.].


504 “sulla pista” è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


505 Aggiunta di Evola [N.d.C.].


506 Meglio: “l’effetto dei giochi del circo è di rendere i costumi del popolo” [N.d.C.].


507 “stirpe” [N.d.C.].


508 “religioso” [N.d.C.].


509 “Ad ogni giro di” [N.d.C.].


510 “Entrambe le coppie sono caratterizzate” [N.d.C.].


511 “l’universo” [N.d.C.].


512 “criticato” [N.d.C.].


513 “la continuità della vita” [N.d.C.].


514 Actoro [N.d.C.].


515 “esistere” [N.d.C.].


516 Scizio [N.d.C.].


517 Pyth., 4, 246 [N.d.C.].


518 Refuso per: adscribunt [N.d.C.].


519 “appaiono l’uno accanto all’altro” [N.d.C.].


520 Arcano [N.d.C.].


521 Refuso per: Equirria [N.d.C.].


522 Meglio: “stadio religioso” [N.d.C.].


523 “come potenza ctonia dell’acqua” [N.d.C.].


524 “di Elide” [N.d.C.].


525 Refuso per: Equirria [N.d.C.].


526  Nonno di Panopoli [N.d.C.].


527 “giochi funebri” [N.d.C.].


528 “di Campano” [N.d.C.].


529 “riti” [N.d.C.].


530 “di villa Pamphili” [N.d.C.].


531 “contenuto più alto” [N.d.C.].


532 “numero perfetto” è aggiunta di Evola [N.d.C.].


533 “delle maree di Euripo” [N.d.C.].


534 “promessa” [N.d.C.].


535 “al di sopra di” [N.d.C.].


536 “rinunciare alla” [N.d.C.].


537 “più alto contenuto” [N.d.C.].


538 “scaturita” [N.d.C.].


539 Parafrasi di Evola [N.d.C.].


540 “che porta alla contemplazione del” [N.d.C.].


541 Aggiunta di Evola [N.d.C.].


542 “e andare… pensare” è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


543 Per un approfondimento di queste critiche evoliane, cfr. la raccolta di testi Il nichilismo attivo di Federico Nietzsche, a cura di Giovanni Perez, Fondazione J. Evola, Roma 2000; e Cavalcare la tigre (1961), Edizioni Mediterranee, Roma 20097, §§ 6 e 10 [N.d.C.].


544 Dall’inizio del capitolo fino a questo punto, il testo non ha corrispondenza con l’originale bachofeniano [N.d.C.].


545 Da qui fino al termine “l’attenzione” (fine del capoverso successivo), Evola parafrasa il paragrafo CIX del Mutterrecht [N.d.C.].


546 Da qui sino alla fine del capitolo, Evola parafrasa il paragrafo CX del Mutterrecht [N.d.C.].


547 Quest’ultimo capoverso è una parafrasi della conclusione del paragrafo CX del Mutterrecht [N.d.C.].


548 “suo” [N.d.C.].


549 Nel testo bachofeniano, questa precisazione non compare [N.d.C.].


550 Pangeo [N.d.C.].


551 “verso la messenica Itome” [N.d.C.].


552 Stamm [N.d.C.].


553 Dal capoverso fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


554 Preto [N.d.C.].


555 Il testo, dell’inizio del periodo fin qui, non è presente in Bachofen [N.d.C.].


556 Il riferimento a Proclo è aggiunta di Evola [N.d.C.].


557 “nozze e connubi nuovi” [N.d.C.].


558 “è il fenomeno più importante e ricco di conseguenze” [N.d.C.].


559 H. Sauppe, Die Mysterieninschrifte aus Andania, Gottinga 1860, in Bachofen, bibliografia [N.d.C.].


560 Da ιερος fin qui, non c’è in Bachofen [N.d.C.].


561 “sacertà” [N.d.C.].


562 Leggera parafrasi di Evola [N.d.C.].


563 Natur [N.d.C.].


564 “salute o salvazione” non compare in Bachofen [N.d.C.].


565 “epifania” [N.d.C.].


566 “terreno” non compare in Bachofen [N.d.C.].


567 “più grave” [N.d.C.].


568 Da “dei Cabiri” fin qui, non c’è in Bachofen [N.d.C.].


569 I termini greci sono un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


570 “lo spirito umano” [N.d.C.].


571 Questa specificazione non compare in Bachofen [N.d.C.].


572 “nei canti” [N.d.C.].


573 “e nell’Argonautica” non compare in Bachofen [N.d.C.].


574 Pangeo [N.d.C.].


575 Gelanore. Da “La sua relazione” fin qui, è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


576 Pausania, 2, 19, 3 [N.d.C.].


577 Questo periodo non compare in Bachofen [N.d.C.].


578 L’indicazione tra parentesi, è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


579 “servì come modello e garanzia” [N.d.C.].


580 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


581 Da “Sulla base” fin qui, non c’è in Bachofen [N.d.C.].


582 Refuso per: “rosee” [N.d.C.].


583 Da “Sulla base” fin qui, non è presente in Bachofen [N.d.C.].


584 Aggiunta di Evola [N.d.C.].


585 “come invocazione consolatoria” [N.d.C.].


586 Da “Fra le numerose” fin qui, non c’è in Bachofen [N.d.C.].


587 “è” [N.d.C.].


588 Bellerofonte [N.d.C.].


589 Questo periodo non è presente in Bachofen [N.d.C.].


590 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


591 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


592 “la stretta” [N.d.C.].


593 Aggiunta di Evola [N.d.C.].


594 Telmesso [N.d.C.].


595 “la parentela” [N.d.C.].


596 “glorioso” non compare in Bachofen [N.d.C.].


597 “inammissibile in precedenza?” [N.d.C.].


598 “del più antico” [N.d.C.].


599 “La famiglia divina e quella umana non sono divise” [N.d.C.].


600 Il testo latino non compare in Bachofen [N.d.C.].


601 Quest’ultimo periodo non c’è in Bachofen [N.d.C.].


602 “coesistere” [N.d.C.].


603 di Sinope [N.d.C.].


604 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


605 “una completa” [N.d.C.].


606 Questo periodo è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


607 L’indicazione iniziale di Evola è parziale e imprecisa: si tratta del paragrafo XV del Mutterrecht compreso nel capitolo su Creta [N.d.C.].


608 “ispirata” [N.d.C.].


609 “In Demetra ritorna” [N.d.C.].


610 “verso 956” [N.d.C.].


611 “nella concezione ginecocratica” non è presente in Bachofen [N.d.C.].


612 “non continua la progenie” [N.d.C.].


613 Evola passa ora a tradurre all’interno del paragrafo LXIV del Mutterrecht nel capitolo sull’Egitto [N.d.C.].


614 Refuso per: secundus [N.d.C.].


615 Refuso per: “assaltati” [N.d.C.].


616 “diritto” [N.d.C.].


617 “che al primo dei numeri dispari” [N.d.C.].


618 Qui inizia il paragrafo LXV del Mutterrecht [N.d.C.].


619 “i pesci lo sospingono fino a riva e le colombe lo covano” [N.d.C.].


620 “e dei processi” [N.d.C.].


621 Refuso per: Berito [N.d.C.].


622 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


623 Refuso per: 29, 53 [N.d.C.].


624 Da “poi le notizie” fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


625  Dall’inizio del periodo fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


626 Qui ha inizio il paragrafo LXVI del Mutterrecht [N.d.C.].


627 Dall’inizio del capoverso fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


628 Pausania, 5, 15, 4 [N.d.C.].


629 “sacèe” [N.d.C.].


630 Dall’inizio del capoverso fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


631 “Essi tremano” [N.d.C.].


632 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


633 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


634 “compia la legge” [N.d.C.].


635 “di prostituzione” non è presente in Bachofen [N.d.C.].


636 Refuso per: ius trium liberorum [N.d.C.].


637 “degli esseri” non è presente in Bachofen [N.d.C.].


638 “il contenuto” [N.d.C.].


639 “originario” [N.d.C.].


640 “produce un sistema giuridico” [N.d.C.].


641 “ancora in” [N.d.C.].


642 “dell’antico diritto materiale” [N.d.C.].


643 Inizia qui il paragrafo LXVII del Mutterrecht [N.d.C.].


644 Refuso per: Metroon [N.d.C.].


645 “usanza” [N.d.C.].


646 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


647 “civile” [N.d.C.].


648 “quella Dèa della giustizia” non è presente in Bachofen [N.d.C.].


649 Da “Il termine” fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


650 Refuso per: Floro [N.d.C.].


651 “divina” non compare in Bachofen [N.d.C.].


652 Volk [N.d.C.].


653 Le ulteriori ricerche non confermano propriamente il carattere supposto dal Bachofen nei Latini, i quali invece, di contro ai Sabini, sembrano esser stati gli affermatori del principio paterno e della corrispondente civiltà nell’intreccio delle forze e delle influenze etniche e spirituali, da cui si trasse Roma. Esatta invece è la veduta accennata dal Bachofen circa il carattere tellurico-feminile della comunità giurata dell’antico popolo romano, che la contrapponeva al patriziato. Questo importante argomento, legato alla cosidetta lex sacrata, è stato acutamente sviluppato dall’Altheim nell’opera già citata Italien und Rom.


654 Il riferimento è ad Arturo Reghini, che fondò appunto una Schola Italica, e ai suoi seguaci. Cfr. anche di Evola la sua traduzione e il suo commento agli Aurea Carmina pitagorei [N.d.C.].


655 Questo capitolo, messo a confronto con: Alfred Baeumler (hrsg.), Der Mythus von Orient und Occident. Eine Metaphysik der alten Welt. Aus den Werken von J. J. Bachofen, München 1926, ai paragrafi 148-149 del capitolo XII Der Pythagorismus und die späteren Systeme (pp. 520-528), mostra con chiarezza che Evola ha tradotto, almeno in questo caso, dal testo bachofeniano come approntato nella citata edizione tedesca del 1926 [N.d.C.].


656 “fra tutte” non compare in Bachofen [N.d.C.].


657 “la virilità più alta e più spirituale” [N.d.C.].


658 Refuso per: “pure” [N.d.C.].


659 “Sorelle” [N.d.C.].


660 Nonno di Panopoli [N.d.C.].


661 Völker [N.d.C.].


662 Stämmen [N.d.C.].


663 Questa frase è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


664 Stämmen [N.d.C.].


665 Peuceti [N.d.C.].


666 Evola si è occupato in molte occasioni del rapporto Etruschi/Romani, considerandoli gli uni antitesi degli altri: cfr. soprattutto Rivolta contro il mondo moderno, cit., passim [N.d.C.].


667 Dopo questa premessa, che non siamo riusciti ad identificare nel testo tedesco di Bachofen, e che quindi potrebbe essere una parafrasi evoliana, viene offerta la traduzione dal paragrafo IV della prima appendice della Saga di Tanaquilla [N.d.C.].


668 “di questa” [N.d.C.].


669 Meglio: “in quei tre giorni veniva per così dire aperta la porta dei tristi déi sotterranei, le anime salivano al mondo superiore ed i giorni, religiosi (ma anche devitandi), erano consacrati” [N.d.C.].


670 Refuso per: ius seminis [N.d.C.].


671 “Etrusca Disciplina” [N.d.C.].


672 “generazione della terra” [N.d.C.].


673 Da “così” fin qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


674 Questo paragrafo corrisponde al paragrafo VI della prima appendice della Saga di Tanaquilla” [N.d.C.].


675 “la dipendenza” [N.d.C.].


676 Da “tutti” fino a qui, è una parafrasi di Evola [N.d.C.].


677 “come fra gli Etruschi” è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


678 Geschlechte [N.d.C.].


679 “il destino ulteriore delle anime” [N.d.C.].


680 Aggiunta di Evola [N.d.C.].


681 “delle popolazioni materne” [N.d.C.].


682 “come in Etruria” è un’aggiunta di Evola [N.d.C.].


683 “L’ideale di vita afroditico” [N.d.C.].


684 “l’intelligenza umana” [N.d.C.].


685 “l’essere imbrigliati in una mentalità puramente” [N.d.C.].


686 Refuso per: “Fato” [N.d.C.].


687 “un tale essere e pensiero, tutti radicati” [N.d.C.].


688 “pensiero” [N.d.C.].


689 Geschlechte [N.d.C.].


690 “della dottrina etrusca degli dèi” [N.d.C.].


691 “celebrazioni funebri” [N.d.C.].


692 “si estende perfino ai” [N.d.C.].


693 “non solo” [N.d.C.].


694 “l’Etrusco” [N.d.C.].


695 “finitezza” [N.d.C.].


696 Stamm [N.d.C.].


697 “artistiche” [N.d.C.].


698 “eguagliarlo” [N.d.C.].
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