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			Mircea Eliade tra Zalmoxis e Gengis Khan 
di Horia Corneliu Cicortaș

			Nell’aprile del 1970 usciva, nella collana “Bibliothèque historique” dell’editore parigino Payot, un volume di Mircea Eliade dal titolo curioso, De Zalmoxis à Gengis Khan. Études comparatives sur les religions et le folklore de la Dacie et de l’Europe Orientale. Sulla copertina, un’effigie del re dei Daci Decebalo, rappresentato sulla Colonna Traiana di Roma.1 Sei degli otto capitoli del libro erano stati pubblicati in precedenza su vari periodici, nell’arco di tre decenni. Dei due nuovi testi aggiunti alla raccolta, rispettivamente come secondo e ottavo capitolo, quello su Zalmoxis verteva, al pari del capitolo iniziale (“I Daci e i lupi”), sulla storia religiosa dei Geto-Daci, mentre quello sulla ballata della pecorella veggente (Miorița) integrava gli altri cinque testi su temi presenti nelle tradizioni popolari romene: i miti cosmogonici dualistici, la caccia rituale, la leggenda di Mastro Manole, le pratiche sciamaniche e il culto della mandragora. 

			Il sottotitolo indicava, dunque, il quadro geografico e culturale di riferimento. Il titolo, invece, sembrava suggerire un arco “temporale”, che va dalla figura leggendaria del dio Zalmoxis – nota soprattutto attraverso Erodoto e altre fonti greche antiche – a quella del condottiero mongolo Gengis Khan, le cui scorrerie verso l’interno dell’Europa, proseguite dai suoi successori nella prima metà del XIII secolo, condussero alla formazione dei principati romeni medioevali. La menzione di Zalmoxis sulla copertina è giustificata dal denso saggio omonimo incluso nel volume; la presenza del nome di Gengis Khan, invece, è più che altro simbolica, poiché nel libro le invasioni mongole non vengono menzionate. Queste sono evocate soltanto una volta, in conclusione del primo capitolo. Qui, Eliade scrive che, dal punto di vista mitologico, il popolo romeno “fu generato sotto il segno del lupo” e, come tale, sarebbe “predestinato a guerre, a invasioni e emigrazioni”. E conclude quest’affermazione personale, osservando – senza ulteriori approfondimenti – che la figura del lupo “apparve per una terza volta all’orizzonte della storia dei Daco-Romani e dei loro discendenti” proprio in occasione delle incursioni dei Mongoli, poiché “il mito genealogico dei Gengiskanidi narra che il loro antenato era un Lupo grigio”.2

			Non si tratta, dunque, di un’opera di storia antica o medioevale, ma nemmeno di una storia religiosa dei Daci, progetto ipotizzato in passato da Eliade, come vedremo più avanti, ma sulla cui realizzabilità si dichiara ora scettico a causa della scarsità dei documenti a disposizione. Fin dalle prime righe della Prefazione, l’autore precisa che il libro intende presentare soltanto “gli aspetti principali della religione dei Geto-Daci e le più importanti tradizioni mitologiche e creazioni folkloriche della cultura romena”. È un lavoro, chiarisce l’autore, svolto nella prospettiva della storia generale delle religioni, il che implica una ricerca di tipo comparativo, come indicato già nel sottotitolo del libro. Da qui la novità, l’originalità, il valore complessivo di questo suo lavoro. Infatti, nonostante l’apparente “marginalità” dell’argomento, il libro ha stimolato fin da subito il dibattito critico (soprattutto su Zalmoxis e la religiosità dei Geto-Daci), venendo tradotto e pubblicato, nel giro di pochi anni, negli Stati Uniti (1972), in Italia (1975), Giappone (1976), Romania (1979) e in vari altri Paesi tra cui Germania, Spagna, Turchia. 

			La preparazione e l’integrazione di questa raccolta di studi non fu un’iniziativa improvvisata. Eliade vi lavorò, contemporaneamente ad altri progetti editoriali, per almeno due anni, come testimonia la sua corrispondenza degli anni 1968-1969, in cui il libro era preannunciato con lo stesso titolo con cui fu pubblicato.3 Nel dopoguerra, a Parigi (dal 1945 al 1956) e in seguito a Chicago, dove rimase fino alla morte, l’esule romeno aveva pubblicato monografie importanti sullo yoga, sullo sciamanesimo, sull’alchimia, sulla morfologia e la dialettica del sacro, che fecero di lui uno dei più influenti storici delle religioni del Novecento. Già durante la guerra Eliade, impiegato come addetto culturale presso le legazioni del Regno di Romania a Londra (1940-1941) e a Lisbona (1941-1945), mentre lavorava a progetti di ampia portata che sarebbero pubblicati a Parigi alla fine degli anni Quaranta (il Trattato di storia delle religioni, Il mito dell’eterno ritorno), pubblicò anche opere riguardanti le tradizioni culturali romene. Fra questi, il saggio Commenti alla leggenda di Mastro Manole, uscito in romeno nel 19434 e citato estesamente anche nel quinto capitolo (“Mastro Manole e il Monastero d’Argeș”) del libro di cui ci occupiamo. All’inizio del 1942 sognava, “tra altri lavori, iniziati o progettati”, anche una storia religiosa della Dacia.5 Negli stessi anni portoghesi Eliade scrisse, peraltro, due lavori di taglio storico, spinto da ragioni “professionali” contingenti: il volume dedicato a Salazar e la rivoluzione in Portogallo (1942), ma pubblicato in romeno e pensato come exemplum per il proprio Paese, che in quel momento era coinvolto nella guerra dell’Asse contro l’Unione Sovietica, e l’opuscoletto divulgativo Os Romenos, latinos do Oriente (1943), il cui primo capitolo, sui Daci, iniziava con la sezione chiamata “Sotto il segno di Zalmoxis”.

			Invero, le ricerche eliadiane sulle tradizioni spirituali romene e dell’Europa centro-orientale risalgono a prima ancora, agli anni della giovinezza, in particolare al periodo successivo al soggiorno indiano del 1928-1931. Siamo negli anni Trenta, quando il nostro autore si afferma sulla scena culturale romena come intellettuale a tutto tondo: orientalista, studioso delle religioni, docente universitario, pubblicista, narratore. Ma diventa noto anche all’estero, grazie a diversi contributi scientifici in varie lingue occidentali, fra i quali spicca la monografia del 1936, Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne.6 Infine nel 1938, a Bucarest, Eliade fonda la prima rivista romena (internazionale) di storia delle religioni, intitolata proprio Zalmoxis. Revue des études Religieuses; l’esistenza effimera di questo periodico – appena tre numeri (1938; 1939; 1940-42) – non fa che rispecchiare le vicissitudini personali dell’autore e la sua assenza dalla Romania, durante la guerra e poi nel precario esilio parigino. Tuttavia, l’interesse per la terra delle proprie origini non verrà mai meno. Non per caso i romanzi e i racconti dell’esule Eliade sono ambientati in Romania oppure, nelle poche eccezioni, hanno come protagonisti emigrati romeni.

			Vi è dunque un filo conduttore che unisce lo Zalmoxis (rivista) del 1938 con lo Zalmoxis (saggio e libro) del 1970. Non solo sul piano tematico o formale, ma anche “strutturale”, visto che il penultimo capitolo del volume di Payot, dedicato al “culto della mandragora in Romania”, riprende, con alcune lievi modifiche, il testo pubblicato ben trent’anni prima, in francese, sul primo numero di Zalmoxis (1/1938, ma uscito nel 1939).7 Questo legame, questa parentela fra la vecchia e la nuova fatica “zalmoxiana”, per così dire, conosciuta nota agli amici e agli studiosi con cui Eliade era in contatto. E, poiché la fonte dei sei testi già usciti in precedenza era conosciuta e precisata dall’autore stesso nella sua prefazione, il dettaglio non è sfuggito nemmeno ai recensori del volume. Ad esempio, è stato osservato come gli otto studi, realizzati in tempi diversi e indipendenti fra loro, costituiscano “solo artificialmente un libro”, e compongano “un mosaico scintillante ma privo di unità”.8 Il che può essere affermato, peraltro, anche a proposito di diversi altri libri di Eliade, nati non come opere organiche ma come assemblaggio e/o rimaneggiamento di saggi precedentemente pubblicati su periodici. A prescindere da quest’aspetto, quel che ci interessa sottolineare qui è l’unità di approccio che accomuna i testi inclusi nella raccolta, un approccio che riguarda il metodo di Eliade, già ricordato in precedenza, ma anche la sua scrittura, ovvero il modo in cui presenta e interpreta i fatti presi in considerazione. “È un libro molto personale e al tempo stesso un’esperienza di metodo”,9 dichiara a Claude-Henri Rocquet nel libro-intervista L’épreuve du labyrinthe (1978), evocando le difficoltà incontrate nella ricostruzione delle credenze religiose dei Daci, da un lato, e dall’altro il fascino dei problemi religiosi presenti nella Leggenda di Mastro Manole e nella Pecorella veggente (Miorița), due capolavori della letteratura romena e da Eliade considerati paradigmatici della spiritualità romena, problemi davanti ai quali “lo storico delle religioni ha certamente la possibilità di vedere cose che il folklorista puro non vede”.10 Quest’ultimo aspetto riguarda, più in generale, l’impegno dello studioso romeno sul versante etnologico, nel senso di un ricorso al patrimonio culturale del folclore (con i suoi miti, credenze, usi, costumi, feste, rituali) quale fonte per lo studio delle religioni. Una fonte preziosa specialmente nel caso dei cosiddetti “popoli senza scrittura”, delle società arcaiche o di aree, anche europee, per le quali si dispone di una documentazione scritta solo da una certa epoca storica in poi. 

			De Zalmoxis à Gengis Khan avrebbe avuto verosimilmente dimensioni ben maggiori qualora Eliade non fosse stato impegnato anche in altri cantieri editoriali (per esempio, il volume La nostalgie des origines, pubblicato da Gallimard, e soprattutto ciò che considerava ormai il suo opus magnum, la Storia delle credenze e delle idee religiose, che sarebbe poi uscito in tre volumi). Riferendosi al libro che stava per pubblicare, in una lettera del primo agosto 1969 lo studioso scriveva: “Quanto a Zalmoxis ecc., il volume è meno ‘monumentale’ di quanto sognavo una ventina di anni fa”. Precisando che aveva voluto concluderlo “ad ogni costo” quell’anno, onde “diventare di nuovo libero per l’opus magnum”, egli aggiungeva che esso avrebbe dovuto includere altri capitoli sui călușari (v. l’Appendice al presente volume), le colinde (canti popolari natalizi e del Nuovo Anno), i culti sincretisti nella Dacia romana e le feste estive. Per il momento, l’intento era di tornare in un secondo momento sul lavoro per completarlo “o con un volume supplementare, o in una ‘edizione definitiva’”. Altrimenti, lasciare che qualcuno, in seguito, “meglio preparato, possa tentare la sintesi che, oggi, mi sembra inaccessibile”.11 

			Nel 1970, nella Romania comunista di Ceaușescu, il nome di Eliade non era più tabù. Lo era stato dal 1945 al 1967, un periodo in cui nessuna delle sue opere fu pubblicata ed era persino vietato citarlo. Da alcuni anni il clima era cambiato; il regime era più sicuro di sé e si permetteva di allentare la repressione. Nella politica estera, più indipendenza nei confronti di Mosca. Sul piano interno, una maggiore apertura nei confronti della vecchia “cultura borghese”, e una “valorizzazione critica del lascito culturale”. Sicché, sempre più studiosi e letterati contattavano Eliade, alcuni anche in veste di direttori di case editrici (all’epoca, tutte statali) interessati a pubblicarlo di nuovo in Romania. Nell’anno in cui Payot lancia Zalmoxis, Eliade ottiene la cittadinanza statunitense, e una prima raccolta di undici opere di letteratura fantastica (romanzi e racconti) viene pubblicata di nuovo in Romania, dalla casa editrice Minerva di Bucarest.12 Ciò porta, unitamente al successo di pubblico, a un rinnovato interesse nei suoi confronti, anche da parte del regime, che cerca di “coltivarlo” per interposta persona: amici, letterati, ex compagni di università ecc., incoraggiati a collaborare con la Securitate nella raccolta di informazioni finalizzate al “dialogo” con gli esuli e al loro eventuale “recupero”, per scopi di propaganda. Questi “corteggiamenti” non diedero i risultati attesi perché Eliade, pur accettando, di norma, il contatto con scrittori attivi in Romania, si scontrava nella realtà dei fatti con un atteggiamento ambiguo da parte del regime romeno. A fasi alterne, la censura era più blanda e rilasciava i permessi necessari per la (ri)pubblicazione di alcuni suoi testi letterari, scritti in romeno, o per la traduzione delle opere scientifiche uscite in francese. Così, a parte la ripubblicazione di celebri romanzi giovanili, come Maitreyi (1933) e Nozze in cielo (1938), fino alla fine degli anni Settanta, la produzione scientifica eliadiana fu pubblicata solo in minima parte. Nel 1974, venne data alle stampe, in mediocre veste tipografica, l’edizione romena di Aspects du mythe (ed. it. Mito e realtà). Brani di varie opere di Eliade uscivano di solito solo su alcuni periodici culturali.

			Ma Da Zalmoxis a Gengis Khan non era un libro come gli altri. Era l’unico volume scientifico, nella vasta produzione postbellica di Eliade, dedicato a temi culturali romeni. Pertanto, andava pubblicato, anche perché ben si integrava nella nuova tendenza nazionalista e protocronista dell’ideologia di partito promossa da Ceaușescu dal 1971 – anno della sua svolta “asiatica” (cinese e nord-coreana) – in poi. Una tendenza, quella del regime romeno, compatibile con quella “tracomania” che si era manifestata già prima della guerra, soprattutto a partire dalla monografia Getica (1926) dell’archeologo Vasile Pârvan, anche nella cerchia ristretta dei collaboratori di Eliade alla rivista Zalmoxis, segnatamente nella persona dell’antichista (nonché teologo) Ioan Coman, convinto promotore di una lectio christiana del dio pagano. Così, dopo discussioni e preparativi durati anni, nel 1979 ne fu approntata anche la traduzione romena, che venne stampata verso la fine di quell’anno e distribuita nel gennaio del 1980, con prefazione dell’autore alla nuova edizione e un’introduzione scritta per l’occasione dall’archeologo classico Emil Condurachi.13 Era una sorta di segnale per una più sostanziale – sebbene lungi dall’essere completa – “riabilitazione” editoriale di Eliade in Romania. Nel giro di pochi anni, vennero rappresentate due opere teatrali eliadiane – La colonna infinita (sullo scultore Constantin Brâncuși) e Ifigenia (rappresentata per la prima volta nel febbraio del 1941) – e fu pubblicata una seconda raccolta di racconti fantastici (În curte la Dionis, 1983), più completa di quella del 1969. E anche la Storia delle credenze in tre volumi venne pubblicata, prima e dopo la morte dell’autore. Il cui vero “ritorno” in Romania sarebbe avvenuto solo dopo la caduta del comunismo in Europa, alla fine del 1989.

			In conclusione di queste brevi note sul libro ora riproposto al pubblico italiano, vorremmo sottolinearne la chiarezza di esposizione e la solida documentazione, che permettono un buon orientamento anche in questioni che restano particolarmente spinose, come quelle della “natura” e delle funzioni di Zalmoxis (di volta in volta visto come dio ctonio o uranico, profeta, sciamano, asceta, riformatore religioso, sacerdote di un culto misterico, maestro di iniziazione ecc.), su cui negli oltre cinquant’anni dall’edizione francese del libro la letteratura specialistica si è notevolmente arricchita negli oltre cinquant’anni dall’edizione francese del libro.14 Altrettanto validi, come guide per l’ermeneutica storico-religiosa delle tradizioni popolari affrontate, restano i capitoli “folclorici” del libro, ricchi di riferimenti e informazioni provenienti principalmente dall’area romena e balcanica, ma anche da altri spazi culturali euroasiatici. È un’opera la cui lettura ci rivela l’importanza delle tradizioni popolari in via (o a rischio) di estinzione, non solo nella Romania di oggi ma in tutta l’Europa centro-orientale. Un’area a lungo considerata “marginale” o “periferica”, tornata ora drammaticamente di “attualità” con l’invasione militare russa in Ucraina, un evento che sembra rievocare quel “terrore della Storia” teorizzato da Eliade nell’immediato secondo dopoguerra, e su cui si è ironizzato, spesso per pregiudizi ideologici, sia durante gli anni della Cortina di Ferro sia più recentemente, nell’illusione della “post-Storia”.

			Trento, marzo 2022
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			Nota del curatore

			La presente edizione riprende, con lievi modifiche correttive, la traduzione di Alberto Sobrero usata nella prima edizione italiana (M. Eliade, Da Zalmoxis a Gengis Khan. Studi comparati sulle religioni e il folklore della Dacia e dell’Europa Centrale, Ubaldini, Roma 1975). È stato ripristinato il titolo dell’opera originale (con Europa Orientale al posto di Europa Centrale); solo in copertina esso compare – per ragioni grafico-editoriali – in una forma sintetica, abbreviata. 

			Nel corso delle varie letture del testo, integrate con la consultazione delle edizioni francese, americana e romena, sono stati corretti i refusi e gli errori individuati, riguardanti nomi propri, termini specifici o riferimenti bibliografici. Nell’apparato delle note è stato conservato il sistema semplificato usato dall’autore per le citazioni, armonizzato con le norme editoriali delle Edizioni Mediterranee. Poiché il corpo delle note relative ai vari capitoli è stato ora collocato in fondo al libro, con le note in un’unica progressione numerica, i riferimenti a una determinata opera compaiono in forma estesa nella prima menzione, in seguito solo in modalità abbreviata. 

			A corredo della presente edizione viene pubblicato, nella traduzione di Igor Tavilla, un breve testo di Eliade, inedito in italiano, appartenente alla famiglia di studi che, secondo l’intenzione dell’autore (v. supra), avrebbero dovuto costituire delle integrazioni successive al libro del 1970, e che in parte sono stati recuperati in lavori conosciuti, come il vol. II della Storia delle credenze e delle idee religiose e il libro Occultismo, stregoneria e altre mode culturali. Infine, abbiamo approntato un Indice dei nomi comprendente gli autori e i personaggi storici menzionati nel lavoro. 

			Per aver collaborato al buon esito di questo progetto editoriale con letture e consigli, il curatore è particolarmente grato a Sorin Alexandrescu, Giovanni Casadio, Igor Tavilla e Giovanni Verardi. 

			Horia Corneliu Cicortaș

		

	



		
			Prefazione

			Nelle pagine seguenti ci proponiamo di presentare al lettore gli aspetti principali della religione dei Geto-Daci e le più importanti tradizioni mitologiche e creazioni folkloriche della cultura romena. Ciò non vuol dire che vi sia un’immediata continuità fra gli universi religiosi dei Geto-Daci e le più importanti tradizioni popolari romene. Se si vuol parlare di “continuità”, bisogna considerare una realtà spirituale più profonda di quella compresa nella storia dei Geto-Daci, dei Daco-Romani e dei loro discendenti, i Romeni. Il culto di Zalmoxis e tutti i miti, i simboli e i rituali che informano il folklore religioso dei Romeni, affondano, infatti, le loro radici in un universo di valori spirituali che preesiste all’apparizione delle grandi civiltà del Vicino Oriente antico e del Mediterraneo. Ciò non significa, tuttavia, che le concezioni religiose dei Geto-Daci siano almeno “contemporanee” a quel che si può osservare nelle tradizioni popolari romene. È possibile che usanze agrarie dei nostri giorni siano più antiche del culto di Zalmoxis e sappiamo che certi scenari mitico-rituali, ancora presenti nella cultura contadina dell’Europa centrale e sud-orientale agli inizi del XX secolo, conservavano dei frammenti mitologici e rituali scomparsi, nell’antica Grecia, già prima di Omero.

			Quest’opera non costituisce una storia religiosa della Dacia e, del resto, la povertà di documenti ci rende assai scettici sulla possibilità di realizzare in futuro un tale lavoro. Le ricerche archeologiche non han­no, tuttavia, esaurito le loro sorprese e, malgrado i progressi considerevoli, le tradizioni popolari romene non sono ancora sufficientemente studiate. Finché non si potrà disporre di un corpus simile a quello fornito da Oskar Loorits nei suoi Grundzüge des estnischen Volksglaubens, ogni sforzo di sintesi sarà prematuro. Per ora possiamo utilizzare, per approfondire le nostre conoscenze sulla vita religiosa di questa regione europea, solo monografie su problemi diversi, benché complementari. In questo volume abbiamo riunito una serie di studi: sulle origini religiose del nome etnico dei Daci, sul culto di Zalmoxis, sul mito cosmogonico popolare (il solo presente nelle tradizioni folkloriche romene), sui significati mitico-rituali delle leggende relative alla fondazione di uno Stato (la Moldavia) e alla costruzione di un monastero (Argeș), su alcune credenze popolari intorno alla magia e all’esta­si, sulla mandragora e sulla raccolta delle erbe medicinali, e infine sulle credenze mitiche che si riflettono nei capolavori della poesia epica romena.

			Inutile precisare che il metodo è quello dello storico delle religioni: non intendiamo sostituirci al folklorista, all’archeologo e allo specialista in storia antica dell’Europa orientale. Abbiamo cercato di trarre dai documenti i loro più intimi significati, che sono spesso fraintesi, svalutati o dimenticati. E, poiché il significato di una credenza o di un comportamento religioso si svela solo attraverso uno studio comparato, non abbiamo esitato a collocare i documenti nella prospettiva della storia generale delle religioni. In effetti, solo nell’universo dei valori specifici dei cacciatori e dei guerrieri, o più esattamente alla luce di riti iniziatici di tipo militare, il nome etnico dei Daci rivela il suo primitivo significato religioso. Non diversamente, il culto di Zalmoxis diventa comprensibile quando si svela il senso iniziatico dell’occultazione e del­l’epi­fania del dio. Il mito cosmogonico romeno palesa i suoi tratti specifici quando ci si rivolge non solo alla preistoria del “dualismo” balcanico e centro-asiatico, ma anche quando si scopre il senso nascosto della “stanchezza di dio”, dopo la creazione della Terra, sorprendente espressione di quel deus otiosus reinventato in seguito dal cristianesimo popolare, nel disperato tentativo di rendere dio estraneo alle imperfezioni del mondo e all’apparizione del male.

			Si potrebbe ancora osservare che, per lo storico delle religioni, il mito della fondazione del principato di Moldavia affonda le sue origini nell’arcaica concezione della “caccia rituale”; che la leggenda del monastero d’Argeș svela il suo simbolismo, non solo quando la si pone in relazione con i diversi riti di costruzione, ma soprattutto quando vi si scopre il senso originario di un primitivo sacrificio umano; che la più popolare ballata romena, la Miorița, rivela accanto a una mitologia della morte solo superficialmente influenzata dal cristianesimo, la presenza di un tema arcaico, tipico delle culture di cacciatori e di pastori: la funzione oracolare dell’animale; che nel culto della mandragora sopravvive, “folklorizzata” e svilita, la credenza, una volta venerabile, nell’erba della Vita e della Morte.

			È inutile enumerare tutti i temi discussi nel libro, ma è importante sottolineare l’interesse di tali ricerche per la storia generale delle religioni. Abbiamo scritto queste pagine non tanto per contribuire alle ricerche degli storici, dei folkloristi, o agli studi sulla cultura e sulla storia della Romania, ma piuttosto per dimostrare le possibilità di un’ermeneutica degli universi religiosi arcaici e popolari, degli universi spirituali privi di espressione scritta e, in generale, di criteri cronologici verificabili. Questo libro è nato mentre lavoravamo su alcuni problemi delle religioni “primitive” e mentre ci imbattevamo in difficoltà che avevano una comune origine. In primo luogo, i documenti dei primi esploratori, missionari ed etnologi sono stati sempre raccolti e riferiti con gli stessi presupposti ideologici che caratterizzano le prime raccolte di documenti folklorici. In secondo luogo, le società “primitive”, come le tradizioni “folkloriche”, costituivano un oggetto che non apparteneva all’universo dei valori incarnati nella cultura occidentale: in una cultura, cioè, che vive e si riproduce in un tempo storico lineare.

			I progressi realizzati, in seguito, nella nostra conoscenza delle culture “primitive”, permettono di ben sperare. Questo universo di valori spirituali arcaici sta arricchendo il mondo occidentale ben altrimenti che con un contributo al suo vocabolario (mana, tabù, totem ecc.) o alla storia delle strutture sociali. Già altrove abbiamo sottolineato le possibilità aperte da un confronto con le creazioni delle civiltà arcaiche. Lo storico delle religioni aspira ad ampliare queste possibilità di confronto, interrogando le culture popolari e le folk-religions dell’Europa, dell’Asia e delle due Americhe ed elaborando un’ermeneutica che un giorno permetterà di penetrare fino in fondo i valori religiosi delle società preistoriche. Queste ricerche e queste speranze appartengono a uno dei propositi più consistenti e innovatori della seconda metà del XX secolo: lo studio dei mondi esotici, arcaici e “popolari”. Niente di più appassionante e stimolante, per la coscienza occidentale, che lo sforzo di comprendere quelle creazioni “preistoriche” e “protostoriche” (cfr. “le storie delle province” che hanno gravitato ai margini degli imperi e sono sopravvissute alla loro caduta), che si sono stratificate e conservate, durante i millenni, nelle culture esotiche, primitive e “folkloriche”.

			* * *

			I saggi riuniti in questo volume sono stati redatti in periodi diversi e, tolti i capitoli 2 e 8, sono apparsi nelle seguenti riviste: Numen (capitolo 1), Revue de l’Histoire des Religions (capitolo 3), Revue des Étu­des Roumaines (capitoli 4 e 5), Acta Historica (capitolo 6). Lo studio sul culto della mandragora in Romania (capitolo 7) è stato tradotto dal manoscritto romeno dall’Istituto Francese di Bucarest e pubblicato in Zalmoxis. Revue des Études Religieuses (vol. I, 1938). Gli altri testi sono stati letti e corretti dai nostri preziosi amici, Jean Gouillard (capitoli 1, 3, 4, 5, 6) e Jacqueline Desjardin (capitoli 2 e 8).

			È un piacere per noi esprimere loro la nostra riconoscenza. Siamo anche grati a Georges Dumézil che ha corretto le bozze e migliorato il testo.

			Mircea Eliade

			Università di Chicago, luglio 1969

		

	



		
			1. I Daci e i lupi

			Significati religiosi dei nomi etnici

			Secondo Strabone (Geogr., VII, 3, 12), i Daci si chiamavano in origine dáoi (οὓς οἶμαι Δάους καλεῖσθαι τὸ παλαιόν). Una tradizione, riferita da Esichio, ci informa che dáos era il nome frigio del “lupo”. P. Kretschmer ha interpretato questo termine risalendo alla radice *dhāu: “stringere, serrare, soffocare”;1 fra i vocaboli derivati da questa radice, notiamo il lidio Kandaules, il nome del dio tracio della guerra Kandáon, l’illirico dhaunos (lupo), il dio Daunus ecc.2 Daoùs-dava, città della Mesia inferiore fra il Danubio e l’Emo,3 significava letteralmente “il villaggio dei lupi”.4

			Dunque i Daci chiamavano se stessi anticamente “lupi”, o “simili ai lupi”, quelli che assomigliavano ai lupi.5 È ancora Strabone (ivi, VII, 3, 12; XI, 508, 511, 512) a informarci che gli Sciti, che conducevano vita nomade a est del mar Caspio, avevano anch’essi il nome di dàoi. Gli autori latini li chiamavano Dahae e alcuni storici greci dáai.6 Il loro nome etnico derivava molto probabilmente dal termine iranico (saka) dahae, “lupo”.7 Nomi simili non costituiscono un’eccezione fra i popoli indoeuropei. A sud del mar Caspio si estendeva l’Hyrcania, in iranico orientale Vehrkana, in iranico occidentale Varkana, letteralmente “il paese dei lupi” (dalla radice iranica vehrka, “lupo”). Gli autori greco-latini chiamavano le tribù nomadi che abitavano in quella regione Hyrkanoi, “i Lupi”.8 In Frigia si trovava la tribù degli Orka (Orkoi).9

			Ricordiamo ancora i Licaoni dell’Arcadia,10 e Licaonia o Lucaonia in Asia Minore, e principalmente Zeus Liceo11 e Apollo Licageno; quest’ultimo attributo è stato interpretato come “quello della lupa”, “quello nato da una lupa”, più esattamente, nato da Latona tramutata in lupa.12 Il nome della tribù sannita dei Lucani13 deriva, secondo Eraclide del Ponto (Fragm. Hist. Gr., 218), da Lykos, “lupo”, e i loro vicini si chiamavano Irpini, da hirpus, nome sannita del “lupo”.14 Ai piedi del monte Soratte vivevano gli Hirpi Sorani, i “lupi di Sora” (città dei Volsci). Secondo una tradizione, conservataci da Servio, un oracolo aveva raccomandato agli Hirpi Sorani di vivere “come lupi”, di rapina (lupos imitarentur, i. e. rapto viverent).15 In effetti, erano esentati dai tributi e dal servizio militare (Plinio, Hist. Nat., VII, 19), perché il rito che celebravano ogni due anni – che consisteva nel marciare a piedi nudi sui carboni ardenti – era ritenuto sufficiente ad assicurare un felice destino al paese. Questo rito sciamanico, come del resto il “vivere da lupi”, riflette concezioni religiose molto arcaiche.

			È inutile riportare altri esempi.16 Notiamo soltanto che simili nomi etnici sono diffusi in regioni assai distanti fra loro, come la Spagna (Loukentioi e Lucenses nella Calaecia celtiberica), l’Irlanda e l’Inghilterra. E questo fenomeno non si limita all’area indoeuropea.

			La derivazione della denominazione etnica dal nome di un animale ha sempre un significato religioso; non si può comprendere questo legame se non riconducendolo a concezioni religiose molto antiche. Nel caso dei Daci si possono avanzare numerose ipotesi. Si può supporre, in primo luogo, che questo popolo tragga il suo nome da un dio o da un mitico antenato licantropo, che si manifestarono sotto sembianze di lupo. E in effetti in Asia era diffuso, con numerose varianti, il mito dell’unione carnale fra un lupo soprannaturale e una principessa, e da tale unione poteva avere origine sia un popolo che una dinastia. Discuteremo più avanti l’origine di questo mito. Ma presso i Daci non ne abbiamo alcuna testimonianza.

			Una seconda ipotesi è possibile: il nome dei Daci potrebbe derivare dal nome attribuito a bande di fuggiaschi: immigrati giunti da altre regioni o giovani che avevano avuto a che fare con la giustizia e che si aggiravano come lupi intorno ai villaggi, vivendo di rapina. Tale consuetudine è ampiamente attestata nell’antichità e sopravviveva anche nel Medioevo. In questo caso bisogna distinguere fra:

			1) 	Adolescenti che, durante il periodo dell’iniziazione, dovevano al­lon­tanarsi dai villaggi e vivere di rapina.

			2) 	Gruppi immigrati alla ricerca di nuove terre.

			3) 	Fuorilegge o profughi in cerca d’asilo.

			Tutti costoro si comportavano come “lupi”, erano chiamati “lupi” ed erano protetti dal dio-lupo.

			Durante il periodo iniziatico il couros spartano conduceva per un anno una vita “da lupo”: nascosto sulle montagne, viveva di piccoli furti ed evitava ogni contatto umano.17 Presso numerosi popoli indoeuropei, gli immigrati, gli esiliati, i fuggiaschi erano chiamati “lupi”. Già nelle leggi ittite si parla di un proscritto “divenuto lupo”18 e nelle leggi di Edoardo il Confessore (circa nel 1000 d.C.) si stabilisce che il proscritto deve portare una maschera da lupo (Wolfshede).19 Il lupo era il simbolo dei profughi e le divinità che proteggevano gli esiliati avevano gli attributi del lupo:20 è questo il caso, ad esempio, di Zeus Licoreio o di Apollo Liceo.21 Romolo e Remo, figli del dio-lupo Marte e allattati dalla lupa del Campidoglio, erano “fuggiaschi”.22 Secondo la leggenda, Romolo avrebbe fondato sul Campidoglio un asilo per gli esuli e i proscritti e Servio (ad Aen., 2, 761) ci informa che questo asylum era sotto la protezione del dio Lucoris, che si identificava con Licoreo di Delfi, anch’egli dio-lupo.23

			Infine, una terza ipotesi è suggerita dall’abilità dei Daci di tramutarsi in lupi durante i riti. Tale forma rituale si può ricollegare sia alla licantropia vera e propria, fenomeno molto diffuso e frequente specialmente nella regione balcano-carpatica, sia a un’imitazione rituale dell’aspetto e del comportamento del lupo in occasione di iniziazioni militari, ed è questa l’origine dei Männerbünde, confraternite segrete di guerrieri. È probabile che questi riti e queste credenze, espressione di un’ideologia guerriera, abbiano reso possibile l’identificazione dei fuggiaschi, degli esuli e dei proscritti con i lupi. Per vivere, infatti, questi gruppi di emarginati si comportavano come bande di giovani guerrieri, come dei veri “lupi”.

			Iniziazioni militari: metamorfosi rituale in belva

			I lavori di Lily Weiser, Otto Höfler, Stig Wikander, Geo Widengren, H. Jeanmaire e Georges Dumézil hanno sensibilmente ampliato le nostre conoscenze sulle confraternite militari indoeuropee e, in modo particolare, sulla loro ideologia religiosa e sui loro riti iniziatici. Nel mondo germanico24 queste confraternite erano ancora vive alla fine della Völkerwanderung. Nelle culture iraniche sono presenti ai tempi di Zaratustra, ma una terminologia esoterica tipica dei Männerbünde si trova anche nei testi vedici e non v’è quindi dubbio che confraternite di giovani guerrieri esistessero già in epoca indoiranica.25 G. Dumézil26 ha dimostrato la sopravvivenza di alcune iniziazioni militari presso i Celti e i Romani, e H. Jeanmaire ha scoperto testimonianze di rituali iniziatici presso gli Spartani.27 I popoli indoeuropei sembrano dunque partecipare di un comune sistema di credenze e rituali attinenti ai giovani guerrieri. (Vedremo più avanti se si trattava di un’iniziazione di tutti i giovani o solo di quelli di una certa classe sociale).

			L’essenziale dell’iniziazione militare consisteva nella metamorfosi rituale del giovane guerriero in belva, e non si trattava solo di bravura, di forza fisica o di resistenza, ma di una “esperienza magico-religiosa che modificava radicalmente il modo d’essere del giovane guerriero”, che “doveva trasformare la sua umanità con un accesso di furia aggressiva e terrificante, che lo rendeva simile ai carnivori infuriati”.28 Presso gli antichi Germani i guerrieri-belve erano chiamati berserkir, letteralmente “i guerrieri con la pelle (sekr) d’orso”, ed erano conosciuti anche con il nome di ûlfhêdhnar, “uomini con la pelle di lupo”.29 Sulla piastra di bronzo di Torslunda si può vedere un guerriero che si traveste da lupo.30 Vi sono dunque due fatti da notare:

			1) 	Si diveniva temibili guerrieri solo appropriandosi magicamente delle proprietà della belva, in modo particolare del lupo.

			2) 	Si vestiva ritualmente la pelle del lupo, sia per partecipare della natura del carnivoro, sia per dimostrare che ci si era tramutati in “lupo”.

			Ciò che interessa la nostra ricerca è che la metamorfosi in lupo avveniva tramite la vestizione della pelle, cerimonia preceduta o seguita da un cambiamento radicale nel comportamento. Finché il giovane era avvolto nella pelle dell’animale non era più un uomo ma una belva: non solo era un guerriero crudele e invincibile, posseduto dal furor heroicus, ma in lui non restava più nulla di umano, non si sentiva più costretto dalle leggi e dai costumi degli uomini. I giovani guerrieri, infatti, non solo si attribuivano il diritto di vivere di rapina e di terrorizzare la comunità durante le loro riunioni rituali, ma si comportavano da carnivori, divorando, ad esempio, carne umana. Credenze nella licantropia di origine rituale o estatica sono testimoniate non solo presso i Germani,31 i Greci,32 gli Iranici e gli Indiani,33 ma anche fra i membri delle società segrete nord-americane e africane.34 Non v’è alcuna ragione di dubitare che si siano dati casi reali di licantropia antropofaga (le società africane dette “dei leopardi” ne costituiscono il miglior esempio),35 ma non sono questi casi sporadici di “licantropia” che possono spiegare la diffusione e la continuità delle credenze intorno agli “uomini-lupi”. È piuttosto l’esistenza delle confraternite dei giovani guerrieri o degli stregoni, vestiti o non vestiti con la pelle del lupo ma sempre simili nel comportamento ai carnivori, che può spiegare la diffusione delle credenze sulla licantropia.

			Più volte i testi iranici36 parlano di “lupi a due zampe”, dei membri, cioè, dei Männerbünde. Il Denkart37 afferma anzi che “i lupi a due zampe” sono “più crudeli dei lupi a quattro zampe”,38 e altri testi li chiamano keresa, “briganti, vagabondi”, che si aggirano di notte.39 Si insiste molto sul fatto che si nutrivano di cadaveri,40 ma, pur non escludendo la possibilità di veri pasti umani,41 sembra più probabile si tratti di un luogo comune utilizzato polemicamente dai seguaci di Zaratustra contro i membri di questi Männerbünde, che in occasione dei loro riti terrorizzavano i villaggi42 e che conducevano una vita assai diversa da quella dei contadini e dei pastori iranici. In ogni caso si parla sempre delle loro orge estatiche, della bevanda inebriante che li aiutava a trasformarsi in bestie feroci. Fra gli antenati degli Achemenidi figurava anche una famiglia saka haumavarka; Bartholomae e Wikander43 così interpretano questo nome: “coloro che si trasformano in lupi (varka) nell’estasi provocata dal soma (hauma)”. È noto, del resto, che fino al secolo XIX le riunioni di giovani comportavano un banchetto con vivande rubate o ottenute con la forza, in modo particolare le bevande alcoliche.

			La clava e lo stendardo

			Le insegne caratteristiche dei Männerbünde (mairiya) iranici erano la “clava insanguinata” e lo stendardo (drafša).44 Come scrive Wi­kan­der,45 la clava insanguinata era usata nelle cerimonie dei Männerbünde iranici per l’uccisione rituale del bue. La clava, arma per eccellenza del guerriero antico, è diventata il simbolo dei “guerrieri-belve” iranici.46 Fra tutti gli strumenti preistorici la clava ha mantenuto una funzione rituale anche dopo essere stata sostituita con armi più efficaci e ha continuato a essere l’arma per eccellenza dei contadini e dei pastori.47 Durante tutto il Medioevo fino ai tempi moderni è stata utilizzata dai contadini romeni e tuttora è l’arma tipica nei “giochi dei giovani”, dove permangono le tracce delle antiche confraternite iniziatiche.

			Possiamo notare un’altra analogia fra i Daci e gli Iranici. Shah-na­meh ci informa che su uno stendardo persiano vi era l’emblema del lupo48 e un dipinto murale del Turkestan rappresenta uno stendardo costituito da un lupo o da un drago dalla testa di lupo;49 durante il periodo dei Parti, nel Nord-ovest dell’Iran e in Armenia, i corpi scelti dell’esercito – che formavano dei Männerbünde – erano chiamati “dragoni” e disponevano di stendardi a forma di drago; i giovani guerrieri erano orgogliosi di portare un elmo con l’immagine del drago.50 È noto, del resto, che lo stendardo dei Daci raffigurava un lupo con il corpo di drago51 ed è probabile che l’introduzione dello stendardo con il draco fra le insegne delle armate romane del Basso Impero sia dovuta all’influenza dei Parti o dei Daci.52

			Il drago appare anche sugli stendardi dei Germani53, e sullo scettro scoperto nello Shipburial di Sutton Hoo è raffigurato un lupo, probabilmente simbolo dell’antica famiglia reale.54 Si consideri inoltre che il tema onomastico Wulf-Wolf è molto diffuso fra i popoli germanici.55 In conclusione, se si tengono presenti tutti gli altri contesti mitologici e rituali dei Germani in cui il lupo ricopre un ruolo preminente (berserkir, Männerbünde, lupo mannaro), si può concludere che, benché la parte essenziale di questo motivo religioso sembri di sicuro indo-europea, una chiara continuità di temi emerge dalla cultura degli Iranici, dei Traci e dei Germani. Non è questo il luogo per approfondire il problema,56 ma è importante accennare a tale continuità perché non sembri che la comunanza di motivi sia limitata alla cultura traco-frigia e iranica.

			Notiamo ancora che la presenza di stendardi con la testa di lupo è attestata presso i Tu-Kiu,57 un clan degli Hiong-nou che sosteneva di esser stato generato da una mitica lupa.58 Ogni anno i Tu-Kiu offrivano un sacrificio alla lupa nella grotta dove si diceva avesse partorito; i componenti della guardia del corpo reale erano chiamati “lupi” e durante il combattimento innalzavano stendardi sormontati da una lupa dorata.59 Come abbiamo già visto, il mito della discendenza da una lupa o da un lupo è largamente diffuso anche fra i popoli Turco-Tatari. Tutte queste testimonianze permettono di delineare una comunità di motivi fra le diverse concezioni religiose esaminate in questo capitolo.

			I “Daci”, confraternita di guerrieri

			Torniamo dunque ai Daci: sembra assai probabile che il loro nome etnico derivi, tutto considerato, dall’epiteto rituale di una confraternita di guerrieri. Non siamo in grado di delineare le tappe del processo attraverso cui l’appellativo rituale di un gruppo diventa il nome di tutto un popolo. (Né possiamo dire molto di più per le popolazioni europee il cui nome deriva da lupo). Ma due ipotesi sono possibili:

			1)	Per il valore e l’aggressività dei giovani guerrieri il loro epiteto rituale – i lupi – si è esteso all’intera tribù. 

			2) 	L’epiteto rituale di un gruppo di giovani immigrati è stato accettato dagli aborigeni vinti e sottomessi.

			In quest’ultimo caso è probabile che i conquistatori siano diventati l’aristocrazia militare e la classe dominante. Nello stato attuale dei nostri studi è difficile decidere per una delle due possibilità: è certo, tuttavia, che deve essere passato molto tempo prima che l’epiteto rituale di un gruppo sia divenuto il nome dell’intero popolo. Se si accetta la prima ipotesi, è pensabile che il nome di una piccola tribù si sia diffuso anche alle tribù vicine, nel momento in cui si configurava un’organizzazione politica più estesa. Nel secondo caso, bisogna tener presente il processo di simbiosi culturale fra gli immigrati vincitori e gli aborigeni assoggettati, processo più o meno lungo, ma che terminava fatalmente con l’assimilazione dei primi.

			Quale che sia l’origine del loro eponimo – epiteto rituale dei giovani guerrieri o appellativo di un gruppo di immigrati vincitori – i Daci erano certo a conoscenza del rapporto fra il lupo e la guerra, come prova la simbologia delle loro insegne. Inizialmente il nome dei Daci si riferiva a una delle tribù trace del nord-ovest della Dacia (Strabone, Geogr., 304, VII, 3, 12). Verso il Ponto Eusino, dai Balcani fino al Dniester (dove vivevano i Tiregeti), è in genere più diffuso il nome di Geti, mentre il nome di Daci è più frequente a nord-ovest, a ovest e verso sud (*Dakidava nel nord-ovest della Dacia, i Daursii in Dalmazia, i Daoi e i dioi di Rodope ecc.60). Il nome di Daci, usato dagli autori latini, si impone principalmente al tempo di Burebista e di Decebalo, quando l’unità e l’organizzazione politica del paese erano al loro apogeo e l’esercito dacico poteva mobilitare 200.000 uomini (ivi, 305, VII, 3, 13). L’epiteto rituale dei guerrieri ha trionfato nel momento della massima espansione politica e militare del regno. Era il trionfo dei giovani “lupi”. Giulio Cesare aveva intuito quale pericolo rappresentasse questa giovane potenza militare e si preparava ad attaccare i “lupi” del Danubio, quando fu assassinato.

			Secondo Pârvan,61 il nome dei Daci (come quello dei Geti) è di origine scitica e sarebbe passato dai conquistatori iranici alle popolazioni trace dei Carpazi. L’ipotesi è certo plausibile, ma non ci sembra dimostrata, anzi, come abbiamo già visto, la radice dhāu-, “soffocare”, si trova nel nome frigio del lupo, dáos,62 e in genere la toponimia dacica ha conservato un’evidente impronta anche nelle regioni conquistate dagli Sciti.63 La persistenza di forme onomastiche traco-frigie (cimmerie) a nord del mar Nero, dove gli Sciti si stabilirono in gran numero a partire dal secolo VIII, evidenzia il fenomeno della sopravvivenza di tratti culturali aborigeni sotto la dominazione di una minoranza militare iranica.64 Si è concordi ormai nel ridurre a proporzioni piuttosto mo­de­ste il contributo degli Sciti alla cultura dacica, infatti, anche nella re­gione transilvanica, dove sono restati fino al IV secolo, gli Sciti non sono riusciti a trasformare la civiltà indigena.65 Poiché i Daci si ricordavano di essere stati anticamente chiamati dáoi non è da escludere che il loro nome sia d’origine cimmeria. I Cimmeri erano un popolo traco-frigio che aveva assimilato elementi delle culture iraniche e che si era insediato in una parte della Dacia, specialmente nella regione dei Carpazi. Se si preferisce dunque interpretare il nome dei Daci risalendo alla cultura iranica, bisogna pensare a forme iraniche arcaiche mediate dai Cimmeri, piuttosto che all’apporto assai recente degli Sciti.66

			Scenari mitico-rituali del lupo

			In ogni caso, è fuor di dubbio che il motivo religioso del lupo sia di origine antichissima. Il lupo è già presente nella civiltà neolitica di Vinča, di cui sono state portate alla luce statuette raffiguranti dei cani-lupi e piccole figure rudimentali, dove si possono distinguere dei danzatori con maschera di lupo.67 Per ciò che riguarda questi ultimi oggetti – ammettendo che la loro interpretazione sia esatta –, è impossibile stabilire se rappresentino riti iniziatici di guerrieri (di tipo iranico o germanico), o cerimonie stagionali durante le quali i giovani si mettevano maschere da lupo. Simili cerimonie sono ancora assai popolari nei Balcani, soprattutto in Romania, nei dodici giorni fra la vigilia di Natale e l’Epifania,68 ed erano legate, in origine, alle credenze sul ritorno periodico dei morti. Durante questi riti si indossavano maschere di vari animali: cavallo, lupo, capra, orso ecc.69 Questo scenario rituale non appartiene tuttavia all’orizzonte religioso del nostro studio e, come non abbiamo approfondito gli aspetti della mitologia e del rituale del lupo nel Vicino Oriente antico, anche in questo caso, non ci sembra opportuno prolungare la nostra analisi. Per la stessa ragione non esaminiamo in queste pagine l’ampio e valido lavoro di F. Kretschmar sull’argomento. La nostra ricerca vuole limitarsi a considerare i fatti che possono in qualche modo spiegare la trasformazione di un epiteto iniziatico di guerrieri in un eponimo etnico.

			È necessario, dunque, non solo distinguere fra i diversi motivi religiosi legati all’immagine del lupo, ma anche fra le diverse espressioni di uno stesso motivo. L’origine di tutte queste creazioni mitiche si trova nell’universo religioso del cacciatore primitivo, un universo dominato dalla comunanza mistica fra il cacciatore e la preda,70 il più delle volte rivelata o custodita da un Signore (o da una Madre) degli Animali. È questa credenza religiosa che permette di capire i miti della discendenza di un popolo nomade da un animale carnivoro (lupo, leone, leopardo ecc.). Il carnivoro è il cacciatore esemplare. Un altro aspetto importante è il rituale iniziatico e il mito che lo giustifica: un Animale primordiale uccideva gli uomini per farli risuscitare iniziati, trasformati, cioè, in cacciatori; l’Animale è infine abbattuto ed è questo l’evento ritualmente rivissuto durante le cerimonie dell’iniziazione; ma, rivestendo la pelle della belva, l’iniziato non risuscita più come un essere umano ma come l’Animale primordiale, posto all’origine del mistero. In altri termini, l’Animale mitico risuscita insieme all’iniziato. Un simile complesso di motivi mitico-rituali è chiaramente attestato presso culture africane di cacciatori,71 ma si incontra anche altrove.72

			È possibile scorgere una concezione religiosa di questo tipo nei riti iniziatici dei Kwakiutl, presso i quali l’iniziazione dei giovani costituisce la ripetizione di un evento mitico. Il primo dominatore del rito, anche in questo caso, è il lupo; ma suo fratello, il visone, avendo trovato nella foresta i piccoli del lupo, li uccide e, a sua volta, diventa il dominatore del rito e prende il nome di “lupo”. La porta della capanna destinata all’iniziazione aveva spesso la forma delle fauci del lupo, e in questa capanna i giovani hamatsa – i membri della Società dei Cannibali – operavano la loro metamorfosi in lupo, sbranavano i cadaveri ed erano posseduti da follia furiosa, durante la quale mordevano i vicini e divoravano pezzi di carne cruda.73 Come ha notato il Dumézil, il comportamento dei giovani hamatsa ricorda quello dei berserkir germanici posseduti dal Wut, dal furor heroicus.74

			È a questa fase del fenomeno magico-religioso del lupo che bisogna ricondurre sia l’interpretazione dei Männerbünde e delle iniziazioni militari, sia le credenze sulla licantropia e sui lupi mannari.75 Il guerriero è il cacciatore per eccellenza e, in quanto tale, trova in un carnivoro il suo modello di comportamento. Si è guerriero-belva per diritto di nascita, quando si discende da un antenato-lupo (come nel caso di certe tribù o famiglie di capi-tribù in Asia centrale), o lo si diventa attraverso un rito iniziatico, attraverso la trasformazione rituale in carnivoro (i marya indoiranici, i berserkir ecc.). Presso i Koryak e presso alcune tribù nord-americane (Kwakiutl ecc.) le danze del lupo sono eseguite prima della partenza per la guerra;76 ci si prepara al combattimento attraverso una magica metamorfosi in lupo. Si tratta, in questo caso, di una trasformazione collettiva, al contrario di quanto accadeva per i berserkir germanici che ottenevano individualmente la loro trasformazione in belva.

			In breve, si partecipa della natura di un carnivoro:

			1) 	Per il semplice fatto di discendere da un Animale mitico.

			2) 	Per il rivestimento rituale della pelle dell’animale (ripetizione di un evento primordiale che permetteva di assimilare l’essenza dell’animale).

			3) 	Per la partecipazione a un’iniziazione sciamanica o militare.

			La licantropia e le varie credenze sui lupi mannari sono fenomeni simili, ma indipendenti, di questo complesso di motivi magico-religio­si. Secondo Erodoto (Storie, IV, 105), i Neuri si trasformavano in lupi ogni anno:77 questa periodicità è indice probabilmente di cerimonie annuali, durante le quali si indossava la pelle e la maschera del lupo – o in occasione dell’iniziazione dei giovani, o per rappresentare il ritorno dei morti (queste due cerimonie si celebravano generalmente insieme).78 Ma la maggior parte delle credenze folkloriche relativa al lupo mannaro è legata alla trasformazione individuale in animale carnivoro. Alcuni casi si possono spiegare con la sopravvivenza di “iniziazioni spontanee”, fenomeno più recente, sorto dalla scoperta di scenari rituali decaduti o completamente trasformati (si è notata più volte l’analogia fra le iniziazioni dei berserkir e la trasformazione in lupo-mannaro).79 Possiamo dunque concludere che un gran numero di leggende e di credenze popolari intorno ai lupi mannari80 si spiega per un processo di folklorizzazione, per una proiezione, cioè, nel mondo immaginario di rituali concreti, sia di tipo sciamanico, sia d’iniziazione di guerrieri.

			Carnivori, cacciatori, guerrieri

			L’elemento unitario di tutte queste credenze religiose è costituito dall’esperienza magico-religiosa della comunanza mistica con il lupo, indipendentemente dal modo in cui è ottenuta: antropofagia, furor heroicus, iniziazione indossando la pelle dell’animale, ebrezza rituale, rapina ecc. La scoperta di questa solidarietà mistica con la fiera costituisce sempre un’esperienza personale che conduce a una totale trasformazione del comportamento, alla metamorfosi di un essere umano in una belva. L’esperienza è resa possibile dal mito dell’origine, dalla proiezione nel presente di un evento primordiale che ha avuto luogo al principio del Tempo. Il mitico antenato licantropo, il fondatore mitico del mistero iniziatico, il primo sciamano o il primo guerriero hanno compiuto, in illo tempore, certe azioni decisive che sono poi divenute modelli paradigmatici da imitare. Ci si trasforma in lupo quando si esce da se stessi e dal proprio tempo e si diviene contemporanei dell’evento mitico.

			Il recupero rituale delle origini è un motivo religioso arcaico, ampiamente spiegato in recenti studi perché sia necessario insistervi. Considerati in questa prospettiva, i diversi motivi religiosi della comunanza mistica fra il Lupo e il guerriero si spiegano come espressioni diverse di una stessa esperienza fondamentale. La grande caccia, l’iniziazione, la guerra, l’invasione e l’occupazione di un territorio, sono realtà fornite di un modello mitico: in illo tempore, una belva soprannaturale le ha compiute per la prima volta. E si diventa un cacciatore famoso, un guerriero temibile, un conquistatore quando si rivive il mito, quando ci si comporta come il lupo e si ripete l’evento primordiale. Malgrado appartengano a momenti storici diversi e siano espressione di realtà culturali indipendenti, si scorge un’analogia strutturale fra la caccia collettiva, la guerra,81 l’invasione di un territorio da parte di un gruppo di immigrati, il comportamento dei fuggiaschi e dei fuorilegge. Tutti co­storo si comportano da lupi, poiché da un certo punto di vista, anche se per motivi diversi, si accingono “a fondare un mondo”, sperano, imitando il modello mitico, di iniziare una nuova vita, liberandosi della de­bolezza, dell’impotenza e della malasorte legate alla condizione umana.

			Nel Sud-est europeo e nella regione mediterranea, queste antiche concezioni religiose sono state modificate e poi contrastate dalle influenze culturali orientali ed egee. In epoca storica, in Grecia, in Italia e nella penisola balcanica non si trovano che pochi frammenti mitologici e vaghe tracce dei rituali iniziatici: il nome originario dei Daci deve essere collocato fra queste reliquie mutile, insieme a frammenti più illustri come la leggenda di Romolo e Remo. In parte quest’eredità è sopravvissuta nelle tradizioni popolari e nelle creazioni folkloriche delle regioni che più delle altre hanno conservato memoria del passato: i Balcani e i Carpazi. Non pensiamo solo alle credenze sul lupo mannaro, ma anche a certe usanze e soprattutto ai motivi folklorici legati alla figura del lupo: san Sava e san Teodoro in Iugoslavia, san Pietro in Romania sono venerati come protettori dei lupi.82 Resta da fare tutto uno studio sull’insieme di questi costumi e di queste credenze sopravvissute nella zona balcano-carpatica. Per concludere queste note, ag­giun­giamo un’osservazione su quella che si potrebbe chiamare la di­mensione mitica della storia dei Daci. È significativo che il solo po­polo che sia riuscito a vincere definitivamente i Daci, a occupare e colonizzare il loro territorio, a imporre loro la propria lingua, sia stato il popolo romano; un popolo la cui genealogia mitica risaliva a Romolo e Remo, generati dal dio-lupo, Marte, allattati e allevati dalla lupa del Campidoglio. Il risultato di questa conquista e di questa assimilazione fu la nascita del popolo romeno. In una prospettiva mitologica della storia si potrebbe dire che questo popolo fu generato sotto il segno del lupo, predestinato a guerre, a invasioni, ed emigrazioni. Il lupo apparve per una terza volta all’orizzonte della storia dei Daco-Romani e dei loro discendenti: i principati romeni furono fondati in seguito alle grandi invasioni di Gengis Khan e dei suoi successori; ebbene, il mito genealogico dei Gengiskanidi narra che il loro antenato era un lupo grigio, che discese dal Cielo e si unì con una cerva…
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			2. Zalmoxis

			Erodoto, Storie, IV, 94-96

			In un celebre passo, Erodoto riferisce ciò che aveva appreso dai Greci dell’Ellesponto e del mar Nero sulla religione dei Geti, e in modo particolare, sul loro dio Zalmoxis. “I Geti – scrive – sono i più valorosi dei Traci e i più amanti della giustizia” (Storie, IV, 93). “Essi si ritengono immortali: sono, cioè, convinti di non morire, e credono che colui che scompare raggiunge Zalmoxis, un essere divino (daimon), che al­cuni di essi chiamano Gebeleizis” (ivi, IV, 94). Nel passo successivo Erodoto descrive due riti in onore di Zalmoxis: il cruento sacrificio di un messaggero, celebrato ogni quattro anni, e il tiro con l’arco durante i temporali. Esamineremo questi riti più avanti, per ora leggiamo quel che Erodoto aveva appreso dai suoi informatori.

			“A quel che ho sentito dire dai Greci che abitano l’Ellesponto e il Ponto, questo Zalmoxis, che era un uomo, sarebbe stato schiavo in Samo e, precisamente schiavo di Pitagora, figlio di Mnesarco; in seguito, divenuto libero, si sarebbe procurato molti beni e sarebbe tornato al suo paese. Ora, poiché i Traci vivevano miseramente ed erano piuttosto rozzi, egli che, per aver avuto rapporti con i Greci e con Pitagora, che per saggezza era il più eminente fra i Greci, conosceva il modo di vivere ionico e costumi ben più progrediti di quelli dei Traci, fece costruire una grande sala in cui accoglieva e invitava a banchetto i più ragguardevoli fra i cittadini. Durante il convito insegnava che né lui, né i suoi commensali, né i loro discendenti sarebbero mai morti, ma sarebbero andati in un luogo di vita eterna, dove avrebbero goduto di ogni bene. Mentre predicava tali cose, faceva costruire per sé una dimora sotterranea e quando questa fu ultimata vi scese e visse colà per tre anni. I Traci ne sentivano la mancanza e lo piangevano come morto, ma al quarto anno apparve loro di nuovo e così fu provato quel che Zalmoxis predicava. In tal modo, a quanto dicono, egli si comportò. Per quel che mi riguarda, io non mi rifiuto di credere a queste notizie; non presto, però, eccessiva fede al particolare della dimora sotterranea; mi pare, inoltre, che questo Zalmoxis sia vissuto molti anni prima di Pitagora. Se egli, poi, sia stato un uomo o una divinità dei Geti, basti quanto si è detto” (ivi, IV, 95-96).

			Come è comprensibile, questo testo suscitò grande interesse nel mondo antico, dai contemporanei di Erodoto fino agli ultimi neo-pitagorici e neo-platonici; gli studiosi, fino ai nostri giorni, lo hanno attentamente commentato e interpretato. Esamineremo in seguito alcune interpretazioni,83 per ora consideriamo i suoi tratti più rilevanti:

			a) 	Gli informatori di Erodoto sottolineano che Zalmoxis era schiavo di Pitagora e che, divenuto libero, si era adoperato per introdurre presso i Geti la civiltà greca e la dottrina del suo maestro.

			b) 	Il concetto fondamentale dell’insegnamento pitagorico, predicato da Zalmoxis, era quello dell’immortalità o, più esattamente, di un’esistenza felice dopo la morte.

			c) 	Zalmoxis esponeva la sua dottrina durante banchetti, ai quali invitava i cittadini più insigni e che erano offerti in un andreon costruito a questo scopo.

			d) 	Nel medesimo tempo si faceva costruire una dimora sotterranea, dove rimase poi nascosto per tre anni. I Geti, considerandolo morto, lo piansero a lungo, ma egli riapparve il quarto anno, dimostrando in modo evidente la veridicità del suo insegnamento.

			Erodoto conclude la sua testimonianza senza pronunciarsi sulla reale esistenza della dimora sotterranea e sulla natura, umana o divina, di Zalmoxis,84 osservando solo che doveva certamente essere vissuto molto tempo prima di Pitagora.

			Eccetto il particolare del lamento e della disperazione dei Geti dopo la scomparsa di Zalmoxis (viene spontaneo domandarsi come potessero credere Zalmoxis morto senza averne visto il cadavere), la storia è perfettamente coerente. I Greci dell’Ellesponto, e lo stesso Erodoto, avevano integrato ciò che sapevano su Zalmoxis e sulla sua dottrina con quanto avevano appreso in un ambiente spirituale denso di insegnamento pitagorico, e poco importa che abbiano riferito in questo modo il racconto per ragioni di “patriottismo” (come potevano, infatti, i barbari concepire una simile dottrina?), l’importante è che abbiano colto il rapporto fra Pitagora e Zalmoxis. L’interpretatio graeca permette, in­fat­ti, di stabilire numerose analogie con gli dei e gli eroi del mondo ellenico. Il fatto che Pitagora fosse considerato la fonte ideale dell’insegnamento di Zalmoxis, testimonia che il culto del dio dei Geti comportava la credenza nell’immortalità dell’anima e prevedeva dei riti di iniziazione. Attraverso il razionalismo e l’evemerismo di Erodoto e dei suoi informatori, si intravede il carattere misterico del culto. È forse per questo che Erodoto esita nel riferire, anche qualora le abbia avute, informazioni più dettagliate sul culto dei Geti: è ben nota la sua discrezione sui Misteri. Erodoto non crede nella storia di Zalmoxis schiavo di Pitagora, è piuttosto convinto dell’anteriorità del daimon geta rispetto al pensatore greco – e questo particolare è importante.

			La “dimora sotterranea”

			L’andreon che Zalmoxis si era fatto costruire e dove riceveva i cittadini di nobile condizione per discutere dell’immortalità, ricorda sia la sala di Crotone dove Pitagora insegnava la sua dottrina,85 sia i locali dove si tenevano i banchetti delle società religiose esoteriche. Del resto, scene raffiguranti banchetti rituali sono largamente testimoniate sui monumenti di epoca posteriore trovati in Tracia e in tutta la regione danubiana.86

			È piuttosto la funzione della dimora sotterranea – a meno che non si tratti di un’interpolazione di Erodoto, memore di una leggenda pitagorica87 che fra breve esamineremo – a non essere stata adeguatamente interpretata. Invero, in una rappresentazione satirica di Ermippo, di cui conosciamo solo alcuni frammenti,88 Pitagora si ritira per sette anni (il periodo è indicato da Tertulliano) in un nascondiglio sotterraneo. Se­guen­do le sue istruzioni, la madre scrive una lettera che egli impara a memoria prima che venga sigillata. Quando, dopo sette anni, riappare, simile a un morto che ritorni dall’Ade, e si presenta al popolo riunito in assemblea, si dice capace di leggere la lettera senza romperne i sigilli. Questo miracolo convince i cittadini sulla sua permanenza agli Inferi e su quanto raccontava intorno ai loro parenti e amici morti. Ma, anche in questo caso, la sopravvivenza dell’anima è intesa da Pitagora solo come una conseguenza della sua teoria della metempsicosi, ed è questa teoria che egli principalmente cercava di diffondere.

			Dopo gli studi di Erwin Rohde, è parso chiaro il rapporto fra questa rappresentazione satirica e il particolare del nascondiglio sotterraneo di Zalmoxis nel racconto di Erodoto.89 Ma Ermippo può aver utilizzato anche delle fonti diverse.90 Del resto, anche nella Vita di Pitagora di Giamblico ritroviamo la stessa leggenda e anzi vi si aggiungono particolari che non sono riportati da Erodoto.91 Infatti, sia Erodoto, nella sua riduzione razionalistica, sia Ermippo, nella sua parodia, ignorano, o volutamente snaturano, il significato religioso della vicenda. Ritirarsi in un luogo appartato o discendere in una dimora sotterranea è l’equivalente rituale e simbolico della katábasis, del descensus ad inferos, primo atto di un rito iniziatico. Le biografie, più o meno leggendarie, di Pitagora ricordano molte di queste “discese”.92 Secondo Porfirio (Vita di Pit., 16-17), Pitagora fu iniziato ai Misteri di Zeus a Creta nel modo seguente: fu purificato dagli iniziati del Dattilo Morges con una pietra colpita da un fulmine, passò la notte avvolto in un vello nero e discese, in seguito, nell’antro dell’Ida, dove rimase ventisette giorni. Diogene Laerzio (Vite dei filosofi, VIII, 3) aggiunge che discese nell’antro in compagnia di Epimenide, raffigurazione per eccellenza della catarsi.93 Infine, nello scritto intitolato Abaris, di cui ci rimangono solo pochi frammenti, Pitagora nella sua discesa agli Inferi è accompagnato da una guida soprannaturale.94

			Queste leggende, benché di epoca posteriore, ci illuminano sul si­gni­ficato e sulla funzione della dimora sotterranea di Zalmoxis. Si tratta di un rito iniziatico. Ciò non implica necessariamente che Zalmoxis fosse una divinità ctonia. Discendere agli Inferi vuol dire conoscere la “morte iniziatica”, subire un’esperienza che può rinnovare totalmente. La “scomparsa” (occultazione) e la “ricomparsa” (epifania) di un essere divino o semi-divino (re messianico, profeta, mago, legi­sla­tore) costituiscono parte di uno scenario mitico-rituale assai diffuso nel mondo mediterraneo e asiatico. Minosse, figlio di Zeus, prototipo del legislatore antico, si ritira per nove anni su una montagna, nell’antro di Zeus, prima di ridiscendere fra gli uomini con le tavole della legge (Strabone, Geogr., X, 4, 8; XVI, 2, 38). Ma è principalmente Dioniso che si caratterizza per le sue epifanie e per i suoi occultamenti periodici, per la sua morte e per la sua ri-nascita, ed è possibile osservare il suo accordo con il ritmo della vegetazione e, più in generale, con il ciclo eterno della vita. In epoca storica, questa solidarietà fra i ritmi della natura e la presenza, preceduta o seguita dall’assenza, degli Esseri soprannaturali, non era più facilmente distinguibile.

			Grotte rituali: occultazione ed epifanie

			È possibile individuare un unico scenario mitico-rituale nelle numerose leggende che narrano l’epifania periodica di un dio, l’ascesa al trono di un Re dei re o di un re messianico, l’apparizione di un profeta. Questo scenario mitico è sopravvissuto a lungo nelle regioni iraniche e asiatiche. Secondo la leggenda, Mani annuncia che salirà al cielo e che vi resterà un anno, prima di ritirarsi in una caverna.95 Bihāfarīd, vissuto nel secolo VIII, si fece costruire un tempio e, dopo aver convinto la moglie che era prossimo a morire, vi si lasciò chiudere dentro. Riapparve dopo un anno, affermando di essere stato in cielo, dove dio gli aveva mostrato i luoghi di beatitudine e di dannazione e gli aveva rivelato un grave segreto.96 G. Widengren ha studiato questa leggenda, ricollegandola, opportunamente, al racconto conservatoci da Al-Bīrūnī, dove si narra di un re che alla vigilia della sua incoronazione si ritira in una grotta e dei suoi sudditi che, al suo ritorno, lo venerano come un neonato, come un fanciullo soprannaturale.97 Le tradizioni armene parlano di una caverna dove si appartava Meher (cioè Mihr, Mitra) e da dove usciva solo una volta ogni anno. Il nuovo re era Mitra, reincarnato, nato ancora una volta.98

			Questo tema iranico si ritrova nelle leggende cristiane della Natività nella grotta di Betlemme. Secondo l’anonimo autore dell’Opus imperfectum in Matthaeum, i Re Magi ogni anno salivano sul monte delle Vittorie, dove si trovava una grotta con sorgenti e alberi, e attendevano l’apparizione della Stella. Finalmente apparve, sotto forma di un fanciullo che ordinò loro di andare in Giudea. La Cronaca di Zuqnîn, il cui modello, come del resto quello dell’Opus imperfectum, deve essere anteriore al VI secolo, narra una leggenda assai simile. I dodici “Re-Sapienti” salivano ogni mese sulla montagna ed entravano nella Grotta dei Tesori. Un giorno scorsero una colonna di luce meravigliosa, sormontata da una stella, il cui splendore eclissava quello di molti soli. La Stella entrò nella Grotta e una voce invitò i dodici Sapienti a seguirla; appena entrati furono abbagliati da un fascio di luce meravigliosa, che sempre più assumeva la forma di un bambino. Umilmente il fanciullo disse di essere stato inviato sulla terra dal Padre celeste e invitò i Re-Sapienti ad andare in Galilea.99

			È facile riconoscere in queste leggende la presenza di alcuni tratti del famoso mito sincretistico, con caratteri prevalentemente iranici, del Signore-Redentore del Cosmo. Come abbiamo dimostrato altrove,100 certi tratti di questo mito sono precedenti al culto di Mitra e al sincretismo irano-semitico. Il tema ricorrente della luce soprannaturale non deve farci dimenticare il tratto simbolico fondamentale di tutto lo scenario: la grotta sulla montagna. Qui, come altrove, essa è il luogo per eccellenza dell’epifania; qui, dopo un periodo di occultamento, appare agli uomini il dio salvatore, il profeta, il Re dei re.

			La grotta rappresenta l’altro mondo, ma, nel medesimo tempo, tutto l’Universo. Non si tratta del significato immediato, naturale della grot­ta, luogo tenebroso e sotterraneo, ma piuttosto dell’esperienza che si genera dal penetrare in uno spazio sacro, totale, che costituisce un mondo a sé. A volte la grotta rituale ricorda il cielo notturno,101 ma spesso è semplicemente un’imago mundi, un Universo in miniatura.102 Abitarvi non significa necessariamente discendere nel regno delle ombre, ma piuttosto vivere in un altro mondo, più vasto e più complesso, perché racchiude molti modi d’essere (dei, demoni, anime di morti ecc.), perché è pieno di mille tesori (cfr. i miti, non più sacri, delle grotte del tesoro). Nel secolo XIX gli studiosi del mito hanno privilegiato l’interpretazione “naturalistica”, gli aspetti concreti, fisici dello scenario e hanno ridotto il significato cosmico delle grotte e dei luoghi sotterranei del culto al solo valore di conoscenza del regno dei morti e di scoperta delle fonti di fertilità della terra.103

			Zalmoxis e la conquista dell’immortalità

			Se ci si propone di esaminare la leggenda trasmessa da Erodoto, indipendentemente dal problema della sua origine e della sua veridicità, il personaggio di Zalmoxis può essere descritto come segue:

			a) 	Egli è un daimon o un theos che “rivela” una dottrina escatologica e “fonda” un culto iniziatico da cui dipende lo stato ontologico dell’esistenza ultraterrena.

			b) 	Non è un Essere divino la cui esistenza – come avviene per gli altri dei dell’orizzonte religioso dei Traci di cui parla Erodoto: “Ares”, “Dioniso”, “Artemide” o “Era” – precede l’inizio della leggenda; Zalmoxis appare in una storia religiosa già in atto, egli inaugura una nuova epoca escatologica.

			c) 	La “rivelazione” che egli reca ai Geti è comunicata in uno scenario, assai diffuso nelle mitologie primitive, di “morte” (occultamento) e “ritorno sulla Terra” (epifania), scenario che personaggi diversi usano per fondare nuove ere, per instaurare un nuovo culto di tipo escatologico. 

			d) L’idea centrale del messaggio di Zalmoxis è l’immortalità dell’anima.

			e) 	Ma, poiché il ritorno di Zalmoxis non può di per sé costituire una “prova” dell’immortalità dell’anima, è probabile che questo episodio rifletta un rituale più antico, che non ci è noto.

			La credenza dell’immortalità dell’anima non ha mai cessato di incuriosire i Greci del V secolo. Erodoto non trovò espressione più significativa per presentare i Geti che “coloro che credono nell’immortalità” (getas tous athanatizontas, Storie, IV, 93), “perché sono convinti di non morire, e credono che colui che scompare raggiunge Zalmoxis” (ivi, IV, 94). Nel Carmide, dialogo scritto probabilmente trent’anni dopo la testimonianza di Erodoto, Socrate parla di un medico tracio che egli aveva incontrato, “uno di quei medici del re dei Traci, Zalmoxis, che si pensa possa conferire l’immortalità” (ivi, 156 d). In effetti il verbo athanatizein (cfr. ivi, V, 4) non significa “credersi immortali” ma “divenire immortali”, “rendersi immortali”.104 Il senso di questa “conquista dell’immortalità” è racchiuso nella leggenda che Erodoto ci racconta. Quando Zalmoxis intratteneva i suoi invitati (i più nobili fra i cittadini), “predicava che né loro, né i loro discendenti sarebbero morti, ma sarebbero andati in un luogo di vita eterna, dove avrebbero goduto di ogni bene” (ivi, IV, 95). Questa esistenza felice, dopo la morte, non era dunque per tutti, ma solo per coloro la ottenevano attraverso un rito iniziatico, e questo particolare avvicina il culto di Zalmoxis ai Misteri greci ed ellenistici. Ellanico, che era più vecchio di Erodoto ma che seguiva il suo racconto, definisce giustamente il rito di Zalmoxis “teletai”, sottolineandone il carattere iniziatico.105

			Ellanico parla inoltre dei Terizi e dei Crobizi, due popoli della Tracia vicini ai Geti, nella regione del Ponto: anch’essi credevano di non morire e pensavano di andare presso Zalmoxis. Secondo costoro, tuttavia, la permanenza presso il dio non era definitiva e “si consolavano pensando che i morti sarebbero tornati”.106 E, infatti, facevano offerte e celebravano riti “affinché il morto tornasse sulla terra”.107 In­for­mazioni sul ritorno dei morti si trovano anche in Fozio, Suida e Pomponio Mela. Secondo quest’ultimo, v’erano presso i Traci tre di­ver­se versioni sull’immortalità dell’anima. Alcuni affermavano il ri­tor­no dei morti: alii redituras putant animas obeuntium; altri credevano che le anime dei morti etsi non redeant, non extingui tamen, sed ad beatiora transire; altri, infine, più vicini al pessimismo filosofico che a un’escatologia popolare, reputavano il morire preferibile al vivere, emori quidem, sed id melius esse quam vivere.

			Le poche informazioni, oltre a quelle di Erodoto, di cui disponiamo, rendono il problema ancor più complesso. Cerchiamo prima di tutto di comprendere cosa significhi il “ritorno dei morti” di cui parlano Fozio, Suida e Pomponio Mela. Contrariamente a quanto sostenuto da alcuni studiosi,108 questa affermazione non implica necessariamente la credenza nella metempsicosi, benché un’allusione di Euripide faccia pensare che i Traci credessero nella reincarnazione.109 Le notizie, del resto assai tarde, sulla credenza del “ritorno dei morti”, potrebbero derivare da un’interpretazione confusa del testo di Erodoto: i Geti sono stati convinti dell’immortalità dell’anima dal ritorno, dopo quattro anni di presunta morte, di Zalmoxis e credono che tutti i morti, dopo aver vissuto per un certo tempo nel regno di Zalmoxis, ritornino sulla Terra. Si potrebbe pensare a un rito funebre, celebrato per ottenere il ritorno periodico dei morti: riti di questo tipo sono in effetti assai diffusi nell’area mediterranea, nella regione greco-balcanica e altrove (Germani, Ugrofinnici). La testimonianza che anche i Terizi e i Crobizi celebravano riti e sacrifici per “far tornare i morti” dimostra la presenza di simili costumi presso altri popoli, con scenari rituali spesso assai spettacolari, come presso i Ceremissi.110 Si potrebbe inoltre pensare all’apporto, culturalmente innovativo, di influenze più recenti, di origine iranica e germanica, impostesi all’epoca di Decebalo.111

			Ma, qualunque ne sia l’interpretazione, il tema del “ritorno dei morti” non ha nulla a che vedere con quanto Erodoto riporta sulla religione di Zalmoxis e con quanto i Greci, dopo il V secolo, sapevano sulla religione dei Geti. Ciò che interessava i Greci era piuttosto il fatto che raggiungevano il dio “in un luogo di eterna e completa beatitudine”. Erodoto d’altronde non dice che “l’anima”, separata dal corpo, raggiungerà Zalmoxis dopo la morte. Se non avesse altre informazioni si potrebbero interpretare le sue parole nella prospettiva della dottrina omerica, secondo cui l’immortalità è inaccessibile agli uomini e i soli esseri non divini che non muoiono (Achille, Menelao ecc.) sono miracolosamente trasportati in regioni lontane e meravigliose (Isole dei Beati ecc.) dove continueranno a vivere godendo di un’esistenza corporea. Si potrebbe dire la stessa cosa per gli iniziati delle teletai di Zalmoxis: essi non soffrono la separazione dell’anima dal corpo, ma raggiungono corporalmente Zalmoxis in un luogo paradisiaco.

			Ma Erodoto ci descrive anche un rito in onore di Zalmoxis: l’invio, ogni quattro anni, di un messaggero presso il dio. Colui che è scelto dalla sorte è afferrato per le mani e i piedi e lanciato in aria in modo che ri­cada sopra le punte dei giavellotti. È dunque evidente che è l’anima del messaggero a raggiungere Zalmoxis. Esamineremo in seguito il rap­porto fra questo cruento sacrificio umano e un’iniziazione religiosa che conferisca l’immortalità; per ora abbiamo dimostrato che per i Geti, come per i seguaci dei Misteri eleusini o orfici, l’esistenza felice comincia dopo la morte ed è l’anima, l’essenza spirituale, che raggiun­ge Zalmoxis.

			È proprio questa autonomia dell’anima, e anche certi fenomeni pa­ra­normali (estasi, catalessi ecc.), considerati prova della “trasmigrazione” e dell’immortalità, che stupirono e appassionarono il pensiero greco. E poiché ciò riguarda da vicino l’oggetto del nostro studio, sarà opportuno esaminare la mitologia, profondamente storicizzata, dell’estasi, della morte e delle peregrinazioni dell’anima.

			Esperienze estatiche e taumaturgiche

			Strabone (Geogr., VII, 67) ricorda Zalmoxis insieme ad Anfiarao, Trofonio, Orfeo e Museo, insieme, cioè, a personaggi mitici venerati per i loro attributi mantici e taumaturgici e per le loro esperienze estatiche.112 Anfiarao era un eroe tebano che fu inghiottito dalla terra e reso immortale da Zeus.113 Trofonio era conosciuto soprattutto per il suo oracolo a Lebadeia, di cui Pausania (Periegesi della Grecia, IX, 39) ci ha lasciato una famosa descrizione.114 Sono note le esperienze estatiche, di tipo sciamanico, di Orfeo; egli discese agli Inferi per riprendere l’anima di Euridice. Fu venerato come guaritore, musicista, incantatore e domatore di animali selvaggi: la sua testa, tagliata dalle baccanti e gettata nell’Ebro, galleggiò sui flutti, cantando, fino a raggiungere Lesbo. Secondo la leggenda, la testa di Orfeo divenne un oracolo, come il cranio di Mimir e degli sciamani yukaghiri.115 Per quel che riguarda il mitico cantore Mu­seo, Platone ricorda la leggenda secondo cui Museo e suo figlio furono guidati dagli dei nell’Ade e colà videro i beati, incoronati e di­ste­si su giacigli, che si divertivano e bevevano vino a volontà – immagine di una volgare beatitudine, che Platone ironicamente commenta: “Da ciò si deduce che presso gli dei non v’è migliore remunerazione della virtù che un’eterna ubriachezza” (Repubblica, II, 363, c-d).

			D’altra parte, in epoca post-classica, Pitagora – il “modello” religioso di Zalmoxis – era messo in rapporto con figure come Aristea, Abari, Formione ed Empedocle.116 Vedremo più avanti l’interesse che rivestono simili accostamenti; per ora ricordiamo che Rohde avvicinava il culto di Zalmoxis a quello di Dioniso, sottolineando il carattere tracio dell’entusiastica fede nell’immortalità dell’anima.117 Circa cinquant’anni dopo lo studio di Rohde, Karl Meuli interpretava, in un suo celebre lavoro, le leggende di Aristea e di Abari come riflessi di esperienze sciamaniche proprie degli Sciti a nord del mar Nero.118 Il noto studioso svizzero giudicava Zalmoxis simile ad Abari, ritenuto uno sciamano o l’immagine mitica di uno sciamano.119 W.K.C. Guthrie e E.R. Dodds hanno ripreso ed elaborato gli studi di Rohde e di Meuli. Il Guthrie identifica in Zalmoxis il rappresentante della vera religione tracia, il dio geta sarebbe un “brother-god” di Dioniso.120 Il Dodds, invece, considera Orfeo come una “figura tracia del medesimo tipo di Zalmoxis, uno sciamano mitico o il prototipo dello sciamano”.121 Infine, in epoca recente, Walter Burkert ha non soltanto sistematicamente classificato i dati sullo sciamanismo greco, ma anche brillantemente analizzato le tradizioni su Pitagora, mettendone in luce i tratti sciamanici.122

			Tanto gli scrittori antichi che gli studiosi moderni hanno, quindi, posto in relazione Zalmoxis con Dioniso e Orfeo oppure con personaggi mitici, o estremamente mitologizzati, i cui tratti caratteristici consistevano nel possedere tecniche d’estasi di tipo sciamanico, o capacità mantiche, o capacità di discendere agli Inferi, le “catabasi”. Esaminia­mo più attentamente la morfologia, così ricca e complessa, di questi specialisti del sacro.

			Abari, originario del paese degli Iperborei e sacerdote d’Apollo, era dotato di poteri divinatori e magici (la bilocazione). Erodoto (Storie, IV, 36) scrive che Abari “portava in giro per tutta la terra la sua famosa freccia, senza mai nutrirsi”, ma, dopo la versione del mito esposta da Eraclide (fr. 51 c), si raccontò che Abari volava sulla sua freccia.123 Ebbene, la freccia, che ha un certo rilievo nella mitologia e nella tradizione degli Sciti,124 si ritrova anche nelle cerimonie sciamaniche siberiane.125

			Inoltre Erodoto (ivi, IV, 14) ci riferisce la parte sostanziale della leggenda di Aristea di Proconneso (città di un’isola del mar di Marmara). Dopo aver ricordato che Aristea, in un poema epico “ispirato da Febo”, narra di essersi recato presso gli Issedoni, che lo informarono sui loro vicini, gli Arimaspi (“uomini con un occhio solo”) e gli Iperborei (ivi, IV, 15), Erodoto riferisce ciò che, a questo proposito, aveva udito a Proconneso e a Cizico. “Dicono, dunque, che Aristea, entrato in una lavanderia di Proconneso, vi morì e che il lavandaio, chiusa la porta della bottega, si mise in cammino per recare la notizia ai parenti”. La notizia della sua morte si era diffusa nella città, quando un cittadino di Cizico dichiarò di aver incontrato Aristea che ritornava da Cizico e di aver parlato con lui. In realtà, quando si aprì la porta del negozio, “non si vide Aristea né morto, né vivo”. Sette anni dopo sarebbe riapparso a Proconneso, ma sarebbe poi scomparso per la seconda volta. Erodoto aggiunge ciò che capitò agli abitanti di Metaponto, in Italia, “duecentoquaranta anni dopo la seconda scomparsa di Aristea”. “Dicono, dunque, quelli di Metaponto che Aristea in persona comparve nel loro paese e ordinò di erigere un altare in onore di Apollo e di porre accanto a esso una statua dedicata ad Aristea di Proconneso. Aggiunse che essi erano i soli fra gli Italioti al cui paese fosse giunto Apollo e al suo seguito c’era anche lui, che in quel momento era Aristea, mentre allora, quando accompagnava il dio, era un corvo” (ivi, IV, 14-15).126 Notiamo i tratti di tipo sciamanico: l’estasi, suscettibile di essere confusa con la morte, la bilocazione, l’apparizione sotto l’aspetto di un corvo.

			Ermotimo di Clazomene, che era considerato da certi autori una precedente incarnazione di Pitagora, aveva il potere di abbandonare il proprio corpo per molti anni. Durante quei lunghi periodi d’estasi, viaggiava per paesi lontani e, al suo ritorno, prediceva il futuro. Ma un giorno, mentre giaceva inanimato, i suoi nemici bruciarono il suo corpo e la sua anima non ritornò mai più.127 Epimenide di Creta aveva “dormito” per lungo tempo nella caverna di Zeus sul monte Ida; colà aveva digiunato a lungo e aveva educato il suo corpo e prolungati stati d’esta­si. Quando uscì dalla caverna, esperto nella tecnica dell’estasi, viaggiò attraverso molti paesi, predicendo il futuro, spiegando il significato degli eventi passati e purificando le città dai miasmi del male.128 Burkert ricorda anche le leggende di Formione e di Leonimo. Formione guarì da una ferita dopo aver compiuto un viaggio estatico in un paese lontano, che apparteneva alla “geografia mitica”. A Leonimo, invece, l’oracolo di Delfi consigliò, per guarire da una ferita, di recarsi nell’“Isola Bianca”, dove si trovavano Achille e Aiace. Leonimo giunse nell’“Isola Bianca” – localizzata, in seguito, nel mar Nero, ma, in origine, identificata con le “Rocce Bianche” dell’aldilà – e ritornò guarito. In am­be­due i casi si tratta di un viaggio estatico di tipo sciamanico, spiegato più tardi da alcuni autori (Tertulliano, Ermia) come un viaggio compiuto in sogno.129

			I filosofi-sciamani

			Ai nomi di questi personaggi, le cui gesta ricordano il prestigio degli antichi sciamani, alcuni studiosi aggiungono i nomi di Parmenide, Empedocle e Pitagora. H. Diels aveva già paragonato il viaggio mi­sti­co, descritto da Parmenide nel suo poema, ai viaggi estatici degli sciamani siberiani.130 Il Meuli è ritornato sull’argomento e ha accostato la visione di Parmenide alla poesia di tipo sciamanico.131 Di recente, e con diversi argomenti, Morrison, Burkert e Guthrie hanno rilevato i tratti sciamanici del personaggio di Parmenide.132

			Per quanto riguarda Empedocle, E.R. Dodds scrive che i frammenti delle sue opere “sono l’unico testo da cui possiamo ottenere informazioni di prima mano sullo sciamanismo in Grecia; Empedocle era l’ultimo rappresentante di una realtà culturale che, con la sua morte, spariva dal mondo greco, benché ancora viva fuori da quei confini” (The Greeks and the irrational, p. 145). Charles H. Kahn ha rifiutato questa esegesi dei frammenti di Empedocle. “L’anima di Empedocle non si separa mai dal corpo come quella di Ermotimo o di Epimenide; Empedocle non cavalca mai una freccia, come Abari; non si manifesta mai in forma di corvo, come Aristea; non è mai presente in due luoghi nel medesimo tempo, né discende agli Inferi come Orfeo e Pitagora”.133

			Il Dodds considera Pitagora “a greater Greek shaman”, che aveva tratto le conseguenze teoriche delle sue esperienze estatiche e, conseguentemente, credeva nella metempsicosi (ivi, p. 143 s.). Ma è stato soprattutto Burkert che, dopo un’analisi rigorosa delle leggende su Pitagora, ha dimostrato come i principali elementi della tradizione trovino un’adeguata collocazione nello scenario mitico-rituale in cui si muovono i personaggi del nostro studio.134 In effetti nelle leggende su Pi­tagora si allude spesso ai suoi rapporti con gli dei, con esseri spirituali,135 al suo potere sugli animali (W. Burkert, Weisheit und Wissenschaft, p. 118 s.), alla sua presenza in più luoghi nel medesimo istante (ivi, p. 133). Burkert interpreta la famosa leggenda “dell’omero d’oro” di Pitagora come un rito iniziatico di tipo sciamanico: si dice, infatti, che durante i loro riti iniziatici gli sciamani siberiani rinnovino le loro membra e congiungano le loro ossa con legami di ferro.136 Le continue peregrinazioni rendono, del resto, la figura di Pitagora simile a quella di Epimenide e di Empedocle, anch’essi una specie di “sciamani” (ivi, p. 135). Infine, la stessa catabasi pitagorea costituisce per Burkert (ivi, p. 136 s.) un ulteriore elemento di sciamanismo; Ieronimo di Rodi narra che Pitagora discese nell’Ade dove incontrò le anime di Omero e di Esiodo che espiavano la pena per le loro maldicenze sugli dei.137

			Sciamanismo greco

			Abbiamo già affrontato, in un nostro precedente lavoro, il problema dello sciamanismo greco.138 Ai fini della presente trattazione è sufficiente ricordare che alcuni autori (il Dodds, in primo luogo) spiegano la diffusione delle tecniche e dei miti sciamanici ricordando gli intensi contatti delle colonie greche del mar Nero e dell’Ellesponto con le popolazioni iraniche (gli Sciti). Karl Meuli, che è stato il primo a definire la struttura sciamanica di alcuni riti degli Sciti e a studiare i loro riflessi nella cultura greca, ha rintracciato elementi sciamanici persino nelle opere dei poeti epici.139 Anche il Burkert considera il goês come l’autentico sciamano greco, perché la sua figura è sempre messa in relazione al culto dei morti.140 Infine, di recente, E.A.S. Butterworth ha scoperto tracce di sciamanismo nella Grecia arcaica: almeno tre fra i più importanti culti clanici della Grecia continentale del XIV-XIII secolo avrebbero origini sciamaniche.141

			La molteplicità di significati che, nei diversi autori, assumono i termini “sciamano” e “sciamanico” rende più difficile la soluzione del problema. Stricto sensu lo sciamanismo è un fenomeno religioso di origine siberiana e dell’Asia centrale, ma la sua diffusione è in realtà molto più ampia (America settentrionale e meridionale, Indonesia, Oceania ecc.). Non è questo il luogo per riassumere il materiale e le analisi proposte nel nostro studio sullo sciamanismo; è sufficiente ricordare che l’iniziazione sciamanica comporta lo smembramento fisico del corpo, il rinnovamento degli organi e dei visceri, la morte rituale seguita dalla risurrezione, la discesa agli Inferi e, in alcuni casi, l’ascensione al Cielo. Lo sciamano, più di ogni altro personaggio mitico-religioso, conosce spesso la condizione estatica e, nelle religioni più arcaiche, l’estasi è simbolo dell’ascesa dell’anima al Cielo, o del suo vagabondare per la Terra, o, infine, della sua discesa nel regno dei morti.

			Lo sciamano intraprende queste peregrinazioni estatiche:

			1) 	Per incontrare il dio e presentargli un’offerta da parte della comunità.

			2) 	Per cercare l’anima di un malato che vaghi lontana dal corpo o che sia stata rapita da qualche demone.

			3) 	Per condurre l’anima del morto alla sua nuova dimora.

			4) 	Per arricchire le sue conoscenze a contatto con Esseri superiori.

			Prima di intraprendere questi viaggi estatici, lo sciamano deve ve­sti­re il suo costume rituale e suonare il tamburo o un altro strumento prescritto dalla tradizione. Durante l’estasi può trasformarsi in un animale selvaggio e combattere, sotto questa forma, contro altri sciamani. Per questa sua capacità di viaggiare in mondi soprannaturali e di conoscere Esseri superiori (dei, demoni, spiriti dei morti ecc.) lo sciamano ha contribuito in modo decisivo alla conoscenza della morte. È probabile infatti che numerosi tratti della “geografia funeraria” e della mitologia della morte siano il risultato di esperienze estatiche degli sciamani. Gli stessi “soggetti” o motivi epici possono essere ricondotti, in ultima analisi, a riti estatici; vi si scorge spesso l’influenza dei racconti degli sciamani sui loro avventurosi viaggi in mondi superiori. Alla luce di queste osservazioni è evidente che alcuni fra i personaggi, più o meno leggendari, che abbiamo considerato – Orfeo, Abari, Ermotimo, Pitagora, Parmenide – presentano tratti nettamente sciamanici. Al contrario, le notizie che Erodoto ci riferisce su Zalmoxis non si inseriscono nel quadro delle credenze mitologiche e delle tecniche dello sciamanismo. Possiamo piuttosto notare come gli elementi che caratterizzano il culto di Zalmoxis (andreon e banchetti, occultamento nella dimora sotterranea e riapparizione dopo quattro anni, immortalità dell’anima e fede in un’eterna e felice esistenza) avvicinano Zalmoxis ai Misteri.

			Zalmoxis, l’estasi e l’immortalità

			Quanto osservato non implica, tuttavia, l’assenza di idee, tecniche e comportamenti sciamanici presso i Geto-Daci. Come tutti i Traci, anche i Geti conoscevano l’estasi. Secondo la testimonianza di Posidonio, anche Strabone ricorda che i Misi, secondo i comandamenti della loro religione, si astengono dal mangiar carne e si contentano di miele, latte e formaggio (Geogr., VII, 3, 3); e per tale ragione sono chiamati “coloro che temono dio” (theosebeis) e “coloro che camminano nel fumo” (kapnobátai).142 Queste notizie valgono probabilmente anche per i Geti. I termini theosebeis e kapnobátai designano presumibilmente alcuni personaggi del culto e non la totalità del popolo. È probabile che l’espressione “coloro che camminano nel fumo” si riferisca a uno stato di estasi provocato dai vapori della canapa, ben conosciuta dagli Sciti143 e dai Traci (se si interpreta in questo senso un passo di Pomponio Mela).144 In questo caso i kapnobátai sarebbero i danzatori e gli stregoni (sciamani), Misi e Geti, che si servivano dei vapori della canapa per cadere in estasi.

			Torneremo più avanti su questi specialisti del sacro, la cui presenza è testimoniata in Dacia. Ma, per quel che riguarda il nostro tema, è da notare che i kapnobátai non sono nominati in relazione a Zalmoxis e nulla ci autorizza a supporre che tali pratiche sciamaniche accompagnassero il culto di questo dio. Dopo gli studi di Rohde e di Meuli, è stato oggetto di numerosi commenti il passo di Polieno (Stratagemata, VII, 22), secondo cui Cosinga, re delle tribù tracie e dei Cebreni e dei Sicaibi e, nello stesso tempo, gran sacerdote di Era, quando i suoi sudditi erano restii a ubbidire, li minacciava di salire al Cielo, presso la dea, con una scala di legno, per lamentarsi della loro condotta.145 L’ascensione al Cielo con una scala di legno è un tratto mitico-religioso tipicamente sciamanico, il simbolo della scala è presente in altre religioni del Vicino Oriente e del Mediterraneo.146 L’informazione di Polieno è preziosa anche per altre ragioni. Come vedremo, infatti, Zalmoxis, presentatoci da Strabone come gran sacerdote, persuase il re ad associarlo al governo del paese, iniziando così una tradizione che si è lungamente mantenuta in Dacia. (Quanto al gran sacerdote Cosmosico, divenne a sua volta re alla morte del sovrano, riunendo le due funzioni). È inoltre da notare che, secondo Suida, Era sarebbe la variante greca di Zalmoxis147 e, in età più tarda, la dea veniva adorata come personificazione dell’atmosfera.148 Il Coman vede in ciò un’ulteriore prova dell’ascensione al cielo di Zalmoxis.149 Ciò che è certo è che nell’episodio riportato, malgrado le mediazioni razionalizzanti, si intravede un antico rito tracio di ascensione estatica (sciamanica?) al Cielo.

			Per concludere, gli esempi rapidamente analizzati non ci permettono di collocare Zalmoxis fra gli “sciamani”. Ma la nostra ricerca non è stata vana. Non a caso molti autori avvicinano Zalmoxis a personaggi, storici o leggendari, caratterizzati da certe particolari capacità: discesa agli Inferi, riti iniziatici, estasi, rapimenti sciamanici, dottrine escatologiche in relazione all’immortalità, alla metempsicosi ecc. È proprio a questo scenario religioso e culturale, tipico dei Traci e delle popolazioni balcaniche, carpatiche e danubiane, che appartiene il culto di Zalmoxis. C’era senza dubbio qualcosa di giusto nella tendenza, così diffusa in Grecia dopo Erodoto, di ricordare Zalmoxis insieme a Pitagora, Orfeo, Museo e, più tardi, Zaratustra, i saggi egiziani, i druidi. Tutti costoro avevano vissuto l’esperienza dell’estasi e avevano rivelato al loro popolo i “misteri” dell’anima e della sua immortalità. Anche il passo di Mnasea di Patara, discepolo di Eratostene, secondo cui i Geti veneravano Cronos e lo denominavano Zalmoxis, può essere interpretato nello stesso senso – Cronos è infatti il sovrano delle Isole Beate dove soggiornano le anime dei giusti.150 In questo, come negli altri casi già esaminati, si tratta sempre di un’esistenza eterna e felice in un mondo diverso, che non appartiene alla geografia del profano, ma che non coincide neanche con gli Inferi, dove vivono le ombre dei non-iniziati. Anche attraverso queste informazioni frammentarie e in parte contraddittorie si può concludere che il culto religioso di Zalmoxis era fondato su un’esperienza di tipo “escatologico”, capace di assicurare una vita eterna e felice agli iniziati, in un “al di là” di tipo paradisiaco.

			Ma proprio il fatto che Zalmoxis sia stato spesso messo in rapporto con Cronos, o con altri personaggi noti per la loro capacità di vivere momenti di estasi (l’estasi era considerata per lo più come una morte provvisoria, perché si pensava che l’anima lasciasse realmente il corpo), ha preparato la strada alla più recente interpretazione di Zalmoxis come dio dei morti.

			Etimologie e storia delle religioni

			Se Zalmoxis è stato considerato un dio ctonio-funerario lo si deve principalmente al particolare della “dimora sotterranea”, dove, secondo Erodoto, i Geti lo raggiungevano dopo la morte. Anche l’etimologia del nome sembra confermare questa funzione ctonio-funeraria. In effetti, accanto alla forma Zalmoxis (Erodoto, Platone, Diodoro, Apuleio, Giordane, Porfirio ecc.) è diffusa anche la variante Zamolxis (Luciano, Diogene Laerzio ecc.).151 È evidente che una delle forme deriva dalla metatesi dell’altra. Porfirio (Vita di Pit., 14) spiegava la variante Zalmoxis risalendo alla voce tracia zalmos, “pelle, pelliccia”; secondo un aneddoto, una pelle d’orso fu gettata sul corpo di Zalmoxis appena nato.152 Alcuni studiosi (Rohde, Deubner, Kazarow ecc.) hanno dedotto da questa etimologia che, inizialmente, Zalmoxiks era un Bärengott.153 Questa ipotesi è stata recentemente ripresa dal Carpenter che colloca il dio geta fra gli altri “sleeping bears”.154

			Un’altra etimologia risaliva alla radice zamol, che già M. Praetorius (1688) aveva interpretato nel senso di “terra”. In uno studio del 1852, il Cless confrontava Zalmoxis con il dio lituano della terra Zameluks (Ziameluks).155 Ma solo nell’opera di P. Kretschmer (1935) si può trovare un’ampia dimostrazione etimologica di questa tesi, del rapporto esistente fra Zemelô (nome trovato in alcune iscrizioni funerarie greco-frigie dell’Asia minore), il tracio zemelen (terra) e Semele (la dea della terra, madre di Dioniso), tutti termini derivati dalla radice indoeuropea *g’hemel, “terra, suolo, appartenente alla terra” (cfr. anche l’avestico zam, “terra”, il lituano žêmé, il lettone zeme, l’antico prussiano same, semme, l’antico slavo zemlja, “terra, paese”).156 Il Kretschmer interpreta la parte finale del nome (Zamol)-xis (che si trova nei nomi dei re Lipoxais, Arpoxais e Colaxais; cfr. Erodoto, Storie, IV, 5-6) risalendo allo scito -xais, “signore, principe, re”. Il significato di “Zalmoxis” sarebbe dunque “Re, Signore degli uomini”.

			Ma la giustapposizione di un tema scitico a un vocabolo tracio è poco probabile. Inoltre è stato giustamente notato che il nome Zalmoxis non può avere nella parte finale un elemento radicale x(a)is, ma è più probabile che si tratti di un semplice suffisso derivativo z-(x), “il cui valore e la cui origine non possono essere precisati”.157 Rifiutando così l’interpretazione del Kretschmer – “Re, Signore degli uomini” – Russu rifiuta anche l’ipotesi di Rohde, accettata da Clemen,158 secondo cui Zalmoxis era in origine il Signore dei morti. Per l’illustre studioso della cultura tracia, il valore semantico del tema zamo- è “la terra”, “il potere della terra”, personificazione di ogni fonte di vita e del grembo materno in cui ritornano tutti gli uomini.159

			Ma, qualunque sia l’etimologia, ci si può domandare fino a che punto essa ci aiuti a definire la struttura del culto di Zalmoxis. Molte fonti antiche non fanno alcuna allusione a cerimonie ctonio-funerarie,160 si insiste piuttosto sulla capacità del dio di rendere l’anima immortale. È vero che gli iniziati raggiungono Zalmoxis dopo la morte, ma questo non vuol necessariamente dire che il dio sia il Sovrano dei morti. La scomparsa di Zalmoxis, la sua “morte”, equivale a un descensus ad inferos, per ottenere l’iniziazione (v. sopra, p. 37). Seguendo il modello divino, gli adepti devono morire ritualmente per ottenere una non-morte, l’immortalità, come sottolineano i documenti a nostra disposizione.

			Questa osservazione di metodo è valida anche per lo studio degli altri Misteri greco-orientali; le loro eventuali origini ctonio-orientali; le loro eventuali origini ctonio-agrarie o funerarie non spiegano la struttura del culto iniziatico. Bisogna distinguere le divinità dei Misteri da quelle dei morti: gli dei e le dee dei morti regnano su tutti i morti indistintamente, mentre le divinità dei Misteri ammettono presso di loro solo gli iniziati. Si tratta inoltre di due geografie escatologiche assai diverse: i paesi felici che attendono gli iniziati dei Misteri non devono essere confusi con gli Inferi sotterranei dove si affollavano tutti i morti.

			Zalmoxis e Freyr

			Alcuni germanisti, da Jacob Grimm fino a G. Neckel e Jan de Vries, hanno messo in relazione il motivo dell’occultamento di Zalmoxis con la morte di Freyr, dio della fertilità.161 Secondo l’Ynglingasaga, Freyr, re della Svezia, morì in seguito a una malattia e fu sepolto sotto un tumulo. Ma la morte di Freyr fu tenuta segreta. Nel tumulo furono scavate tre aperture, dalle quali, per tre anni, uscirono oro, argento e ferro. Saxo (Gesta Danorum, V, 142) racconta un episodio molto simile, accaduto al re danese Frotho: dopo la sua morte fu imbalsamato, posto su un carro e, per tre anni, trasportato per il paese, in modo che il popolo non si accorgesse della sua morte.162

			Il Neckel scorge in questa leggenda l’influenza del mito di Zalmoxis, giunto, attraverso i Goti, fino ai popoli nord-germanici. Jan de Vries pensa piuttosto si tratti di un patrimonio di idee, comune sia ai Traci che ai Germani e che la sua fonte ultima sia da ricercare nella mitologia e nella mistica dell’agricoltura.163

			L’ipotesi di un rapporto fra le due divinità non si impone necessariamente, la si può avanzare solo considerando Zalmoxis dio della terra e dell’agricoltura, con una funzione, quindi, analoga a quella di Freyr. I documenti scandinavi parlano di un re mitico, il cui cadavere è celato e la cui morte è tenuta nascosta, per tre anni, al popolo, per ragioni politiche ed economiche, e non parlano mai di un suo “ritorno” sulla terra. Al contrario, l’occultamento di Zalmoxis determina la fondazione di un Mistero e si inquadra in tutt’altro scenario mitico-rituale.

			Né, dunque, le ipotesi costruite su certe etimologie, né le comparazioni con divinità della terra, come Freyr, riescono a imporre al culto di Zalmoxis valori ctonio-funerari o agricoli. Indipendentemente dalla sua preistoria, Zalmoxis, quale lo veneravano i Geto-Daci, non era né un dio della terra, né un dio della fertilità agricola, né un dio dei morti.

			Il sacrificio del messaggero

			Anche il sacrificio umano, di cui parla Erodoto (Storie, IV, 94), è stato interpretato in senso ctonio-funerario e agricolo. Il testo è tuttavia assai chiaro: “Ogni quattro anni, mandano uno di loro, tratto a sorte, presso Zalmoxis, affidandogli l’incarico di riferire al dio i loro desideri. Ecco come avviene la missione: quelli di loro che ne hanno l’incarico protendono in aria tre giavellotti, mentre altri, afferrato per le mani e i piedi il messaggero, lo lanciano in alto in modo che cada sopra le punte dei giavellotti. Se muore trafitto, pensano che il dio sia favorevole; se non muore gettano la colpa sul messaggero stesso dicendo che è un uomo perfido, e, dopo aver incolpato questo, delegano un altro; l’incarico, naturalmente, è affidato al messaggero mentre è an­co­ra in vita”.

			Il sacrificio umano è frequentemente attestato nella storia delle religioni, tanto nei più antichi culti agricoli, quanto presso civiltà più complesse (Mesopotamici, Indoeuropei, Aztechi ecc.). Si possono offrire sacrifici umani per diverse ragioni: per assicurare la fertilità dei campi (cfr. il celebre esempio dei Khond in India); per rendere più sicura la vita degli dei (come presso gli Aztechi); per ristabilire i contatti con gli antenati mitici o con i parenti da poco morti; o, infine, per ripetere il sacrificio primordiale di cui parlano i miti e per assicurare, così, la continuità della vita e della società (cfr. l’esempio di Hainuwele). In un altro capitolo di questo libro avremo occasione di studiare i sacrifici umani offerti per “animare” una costruzione (o, più in generale, un’opera); in questo caso, attraverso il sacrificio, si trasferiscono in un altro “corpo” la vita e le doti della vittima (cfr. capitolo 5).

			È evidente che il sacrificio di cui parla Erodoto non si inquadra in nessuno di questi tipi. L’elemento essenziale del rito è l’invio di un messaggero designato dalla sorte e incaricato di comunicare a Zalmoxis “i loro desideri”. Il sacrificio rende quindi possibile la comunicazione di un messaggio, in altri termini si riattualizzano i rapporti diretti fra i Geti e il loro dio.

			Questo tipo di sacrificio umano è diffuso specialmente in Asia sud-orientale e nelle regioni del Pacifico, dove gli schiavi sono immolati per riferire all’antenato i desideri dei suoi discendenti. Nella forma che as­su­me nell’Asia meridionale e nelle regioni costiere del Pacifico, il sacrificio dello schiavo-messaggero non rappresenta una fase molto arcaica del rito. Dietro a questo scenario mitico-rituale si intravede, infatti, un’idea più antica e più diffusa: la speranza di riattualizzare la situazione primordiale (mitica), quando gli uomini potevano comunicare direttamente e in concreto con i loro dei. Secondo i miti questa situazione terminò per un evento che obbligò gli dei a ritirarsi in Cielo e a interrompere i loro rapporti concreti con la Terra e gli uomini (la Montagna cosmica è distrutta, l’Albero o la Liana, che legava la Terra al Cielo, sono stati tagliati).164

			È fra questo tipo di riti che bisogna collocare il sacrificio del messaggero geta. Non si tratta di uno schiavo o di un prigioniero di guerra, come avviene in Asia o in Oceania, ma di un uomo libero e, se la nostra interpretazione è corretta, di un iniziato ai “Misteri” di Zalmoxis. Vi sono altri esempi nell’antichità classica che illustrano l’usanza di inviare messaggeri o lettere agli dei.165 Un rito, la cui similarità con il sacrificio dei Geti è evidente, è il viaggio estatico dello sciamano altaico al settimo e al nono Cielo, per trasmettere a Bai Ülgan le preghiere della tribù per ricevere le benedizioni del dio e la promessa che renderà felici i suoi fedeli.166 Il viaggio celeste è effettuato in un mo­mento d’estasi; è l’anima dello sciamano che ascende al Cielo, ma, secondo il mito, in illo tempore, non solo l’anima ma anche il corpo dello sciamano si presentava al cospetto del dio.

			Ogni quattro anni i Geti inviavano presso Zalmoxis l’anima di un messaggero per ristabilire l’originario contatto e riferirgli i loro desideri. Questo rinnovamento rituale di un rapporto, che una volta era stato concreto, equivale alla presenza simbolica o sacramentale di certe divinità misteriche durante i banchetti del culto. In questo, come negli altri casi, è recuperata la situazione originaria, il tempo in cui fu fondato il culto. I fedeli possono di nuovo comunicare collettivamente con il loro dio. Il fatto che si invii il messaggero ogni quattro anni indica chiaramente che il sacrificio è in relazione con il periodo di occultamento di Zalmoxis nella “dimora sotterranea”. Alla riapparizione del dio, nel mito, corrisponde, nel rituale, il ristabilimento di comunicazioni concrete (“desideri” personali) fra Zalmoxis e i suoi fedeli. Il sacrificio e l’invio di un messaggero costituiscono la ripetizione simbolica (rituale) della fondazione del culto; in altri termini, si riattualizza l’epifania di Zalmoxis dopo tre anni di occultamento, si rafforza la fede nell’immortalità e nell’eterna felicità dell’anima. (Benché, come abbiamo notato, lo scenario rituale descritto da Erodoto sia certamente incompleto).167

			Gebeleizis

			Dopo aver, per la prima volta, fatto il nome di Zalmoxis, Erodoto aggiunge: “Fra i Geti, alcuni chiamano questa divinità Gebeleizis” (Storie, IV, 94). È la prima e l’ultima volta che il nome di questo dio appare nei testi classici; nessun autore ha parlato di Gebeleizis dopo Erodoto. Tomaschek168 ha ravvisato in questo nome una similarità con Zbelsurdos,169 un dio della Tracia meridionale che, nell’originale forma geta, è probabile fosse *Zebeleizis.170 Sempre Tomaschek ha identificato in Zbelsurdos il tema *z(i)bel e la radice indoeuropea *g’heib, “lu­ce, lampo”. La seconda parte del nome, -surdos, deriverebbe dalla radice *suer, “mugghiare, mormorare”.171 Zbelsurdos e *Zebeleizis (Gebeleizis) sarebbero quindi divinità della pioggia, simili a Donar, Taranis, Perkúnas, Perenù e Parjaniya.172

			Discutendo l’affermazione di Erodoto, Kretschmer173 cerca di avvicinare etimologicamente Zalmoxis e Gebeleizis, sulla base del tema comune zemele/gebele, che implicherebbe l’equivalenza delle radici zamol- e gebel. In ultima analisi, il Kretschmer riconosce in Gebeleizis il nome tracio e in Zalmoxis il nome scito-tracio del medesimo dio.174 L’etimologia proposta dal Kretschmer, rifiutata da Russu175 e da altri studiosi, ha senza dubbio il merito di spiegare la testimonianza di Erodoto, secondo cui i Geti credevano in un solo dio, chiamato da alcuni Zalmoxis e da altri Gebeleizis. Anche l’eminente archeologo Vasile Pârvan è convinto della veridicità della testimonianza erodotea, e Ioan Coman parla senz’altro di un monoteismo daco-geta.176 In effetti, dopo aver descritto il sacrificio del messaggero, Erodoto aggiunge: “Gli stes­si Traci, quando tuona e lampeggia, scoccano frecce verso il cielo e minacciano il dio, perché sono convinti che non vi sia altro dio che il loro”.

			Questo passo, purtroppo assai ambiguo, ha dato luogo a lunghe di­scus­sioni. C. Daicoviciu lo interpreta in questo senso: “Gli stessi Traci, quando tuona e lampeggia, scoccano frecce verso il cielo, minacciando il dio, perché pensano che (colui che tuona e lampeggia) non è altro dio che il loro dio”, cioè Gebeleizis.177

			Malgrado la testimonianza di Erodoto (riportata in verità con sorprendente negligenza grammaticale e stilistica), è difficile ammettere che Zalmoxis e Gebeleizis siano uno stesso dio.178 Le strutture del loro culto non si somigliano affatto. Gebeleizis è un dio dei temporali, o meglio un antico dio del cielo (se si accetta l’interpretazione dei Wal­de-Pokorny e Dečev, che fanno derivare il suo nome dalla radice indoeuropea *guer “brillare”).179 Il solo rito che conosciamo, il rito delle frecce durante i temporali, si incontra presso popolazioni primitive, come i Semang della Malacca, gli Yurakare della Bolivia, o presso popoli dell’Asia. Ma il significato di questi riti non è sempre il medesimo. In una fase più arcaica del rito – Yurakare, Semang, Sakai – si rimprovera il dio per il temporale e lo si minaccia.180 In Asia, invece, non si minacciano più gli dei del cielo o dell’atmosfera, ma i demoni, considerati i veri responsabili del temporale. Nell’antica Cina, durante le eclissi si scoccavano frecce contro il lupo celeste, per ricostituire lo spazio rituale e ristabilire l’ordine del mondo compromesso dalle te­ne­bre.181 Su alcuni monumenti, Mithra è rappresentato mentre scaglia frecce contro le nubi,182 non diversamente da come si racconta facesse Indra;183 Erodoto (ivi, I, 172) testimonia la presenza di riti presso i Cauni e la loro sopravvivenza è attestata dalla moderna Bulgaria.184

			Alla luce di questi raffronti ci si può domandare se Erodoto abbia ben compreso il significato di questo rituale. Molto probabilmente, infatti, non era il dio a essere minacciato, ma le potenze demoniache che si manifestavano nelle nubi. In altri termini si tratta di un atto positivo del culto: si imita e indirettamente si aiuta il dio dei lampi, tirando frecce contro i demoni delle tenebre.

			Comunque sia, bisogna rassegnarsi: non possiamo ricostruire la struttura, la funzione e la storia di Gebeleizis con l’aiuto di un’etimologia e sulla base di un solo documento. Il fatto che Gebeleizis non sia più nominato da Erodoto non implica, del resto, necessariamente il tramonto del culto. È inutile lamentare la povertà della documentazione, ma è certo che le informazioni sulle idee e sulle pratiche religiose dei Geto-Daci sono assai frammentarie e approssimative. I pochi documenti di un certo interesse si riferiscono solo ad alcuni aspetti della religione e ignorano il resto – e noi siamo costretti a immaginare ciò che costituiva questo misterioso resto. Per quanto riguarda Gebeleizis, considerando il destino degli dei del Cielo e delle tempeste, si possono avanzare numerose ipotesi per spiegare il silenzio delle fonti. Si può supporre che il culto di Gebeleizis abbia subito un’evoluzione che si incontra frequentemente nella storia delle religioni: da dio celeste, del tipo di Dyaus, sarebbe diventato dio della pioggia e, quindi, anche della fertilità, come Zeus o Ba’al. Per lo più, a parte alcune rare eccezioni, un dio celeste diventa un deus otiosus, e tende a sparire dal culto, se non è “reso attuale” con la trasformazione in dio della pioggia, cosa che sembra essere accaduta nel caso di Gebeleizis. Quindi, poiché gli dei della pioggia sono frequenti nelle religioni indoeuropee, sia in Asia che nell’area mediterranea, non è necessario supporre che Gebeleizis sia sparito dal culto. Si potrebbe piuttosto pensare a un’assimilazione con un’altra divinità o una sua sopravvivenza sotto altro nome. Il fatto che la mitologia folklorica del profeta Elia contenga numerose indicazioni su un dio dei temporali, prova che Gebeleizis era ancora venerato quando la Dacia fu cristianizzata, qualunque fosse il suo nome in quel periodo.

			Si può anche supporre che, almeno a partire da una certa epoca, il sincretismo religioso, incoraggiato dal gran sacerdote e dalla classe sacerdotale, abbia finito per confondere Gebeleizis con Zalmoxis. A questo proposito è importante ricordare che i grandi santuari daci di Sarmizegetuza e di Costești non avevano il tetto e che nel grande santuario a pianta circolare di Sarmizegetuza era dominante la simbologia celeste; lo stupendo “sole di pietra” della cinta sacra di questo santuario conferma il carattere urano-solare della religione geto-dacica in epoca romana.185 Non sappiamo quale fosse il dio, o gli dei, venerati nel santuario, ma, poiché gli autori classici citano solo Zalmoxis, si può ritenere che in epoca romana esistesse già un sincretismo Zalmoxis-Gebeleizis. Se, come crediamo, Gebeleizis è l’antico dio del cielo, protettore della classe aristocratica e militare, i tarabostes (nel cui nome appare l’elemento -bostes, dalla radice i.-e. *bhôs, “brillante, luminoso”),186 e se è vero che Zalmoxis è il “dio dei Misteri”, il signore dei riti iniziatici, colui che conferisce l’immortalità, il sincretismo fra queste due divinità è certo stato opera della classe sacerdotale.

			Zalmoxis e i sacerdoti-terapeuti

			Disponiamo solo di pochi documenti sui sacerdoti e sui maghi-terapeuti dei Geto-Daci; il primo a fornirci notizie su costoro è Platone, e la sua testimonianza è importante. Dopo aver ricordato il suo incontro con uno dei medici del “re tracio Zalmoxis, che si crede possano conferire l’immortalità”, Socrate riferisce ciò che il medico tracio aveva appreso dal suo re, che era anche un dio. “Zalmoxis – disse il medico – insegna che, come non è possibile guarire gli occhi senza la testa e la testa senza il corpo, così non è possibile guarire il corpo senza guarire l’anima. Per tale ragione, i medici greci ignorano come curare molte malattie, perché essi non considerano debitamente l’insieme” (Platone, Carmide, 156 d). Sotto la figura letteraria della superiorità della “saggezza dei barbari” rispetto alla scienza greca, si scorge una teoria analoga all’integralismo ippocratico.187 Non bisogna dimenticare che i me­di­ci geto-traci godevano realmente di gran fama e che tale reputazione si è mantenuta nei secoli.188

			Platone riferisce dettagli di grande interesse: l’importanza accordata all’“anima” da Zalmoxis, che era al tempo stesso un dio, un re e un terapeuta; la relazione funzionale fra la salute del corpo, ottenuta attraverso un “metodo totale”, nel quale l’anima occupa un posto decisivo, e il raggiungimento dell’immortalità. Questi due particolari, anche se attraverso lo schermo della favola, riflettono notizie reali sulla “saggezza dei Geti” e confermano e completano le testimonianze di Erodoto: Zalmoxis è un dio-terapeuta che si preoccupa principalmente dell’anima umana e del suo destino.

			Platone introduce tuttavia un nuovo elemento: Zalmoxis è, nello stesso tempo, dio e re. La presenza di questa tradizione è testimoniata anche in altri momenti della storia religiosa dei Traci: Reso, re e sacerdote, era adorato come un dio dagli iniziati ai suoi Misteri.189 Si possono distinguere riguardo a tale problema tre principali orientamenti religiosi, le cui radici confluiscono nella preistoria indoeuropea:

			1) 	L’identificazione o la confusione fra il dio, il re e il gran sacerdote.

			2) 	La tendenza a divinizzare il re.

			3) 	L’importanza del gran sacerdote, la cui autorità supera quella regale.

			Troviamo un esempio del primo caso nella storia religiosa dei Daci, come la riferisce Strabone. Il secondo caso – divinizzazione del re – è troppo complesso perché lo si possa affrontare in questo contesto.190 È sufficiente ricordare alcuni esempi celtici: Maricco, re dei Boi, si faceva chiamare deus, e Conchobar, re dell’Ulster, aveva il titolo di dia talmaide (Tacito, Hist., V, c. 61). Si conoscono molti esempi di re celtici che avevano assunto il nome di un dio.191 Il terzo caso – l’importanza del gran sacerdote e la sua superiorità politico-sociale rispetto al re – si riscontra prevalentemente presso i Traco-Frigi192 e i Celti (dove a volte il druido è considerato superiore al re),193 ma la presenza del fenomeno è testimoniata anche nella Grecia arcaica194 e questa istituzione esisteva certamente nella preistoria indoeuropea.195

			Zalmoxis e Deceneo

			Questi rapporti fra dio, re e gran sacerdote sono ampiamente considerati da Strabone che, come è noto, segue le indicazioni di Posidonio. Secondo l’autore della Geografia (VII, 3, 5), Zalmoxis fu schiavo di Pitagora e apprese anche “alcune cose” dagli Egiziani. Ritornato al suo paese, Zalmoxis era ricercato dai signori e dalla gente del popolo, “perché era capace di predire il futuro, leggendo i segni celesti”. Infine persuase il re ad associarlo al governo, perché era anche capace di riferire la volontà degli dei. Malgrado inizialmente fosse considerato solo “sacerdote del dio più venerato nel loro paese”, presto finì per essere adorato egli stesso come un dio. “Dopo aver scelto come sua dimora l’antro di una caverna, inaccessibile agli altri, vi trascorse la vita, avendo pochi contatti con il mondo esterno e incontrando solo il re e i suoi servitori. Il re accettava la sua collaborazione perché si era reso conto che il popolo gli era più ubbidiente, credendo che i decreti si accordassero con la volontà degli dei. Questa usanza sopravvive anche ai nostri giorni: si trova sempre, infatti, un gran sacerdote che, benché non sia altro che un consigliere del re, è considerato come un dio dal popolo. E i Geti hanno finito per credere che la montagna sia sacra e così la chiamano, benché il suo vero nome sia Kogainon, dal nome del fiume che scorre ai suoi piedi”.

			Strabone aggiunge che “quando Burebista regnava sui Geti, l’ufficio di gran sacerdote era ricoperto da Deceneo e che ancora vigevano le norme pitagoriche insegnate da Zalmoxis, di non mangiare esseri viventi”.

			In un altro passo (Geogr., VII, 3, II) Strabone ritorna sulla storia dei Geti, riferendo le imprese di Burebista. “Questo Geta – scrive Strabone – conquistata la supremazia, operò per la felicità del suo popolo che aveva trovato in una condizione quanto mai disastrosa, a causa delle continue guerre. Con l’insegnamento, con la giustizia e con l’obbedienza egli ben presto rese i suoi sudditi così superiori agli altri uomini che in pochi anni fondò un grande impero e sottomise ai Geti quasi tutti i popoli limitrofi. La sua potenza divenne presto temibile anche per i Romani, perché attraversò il Danubio e, senza incontrare ostacoli, saccheggiò la Tracia, la Macedonia e l’Illiria [...]. Per ottenere dal suo popolo una completa obbedienza si servì dell’aiuto di Deceneo, un mago (goês), un uomo che non solo aveva compiuto viaggi in Egitto, ma vi aveva appreso l’arte di conoscere la volontà divina e in poco tempo era stato considerato come un dio (come ho già avuto modo di dire, raccontando la storia di Zalmoxis)”.

			Per provare quanto fosse completa l’obbedienza dei Geti, Strabone riferisce che furono convinti a sradicare i propri vigneti e a non bere mai vino. Alcuni Geti, tuttavia, si rivoltarono contro Burebista ed egli fu deposto prima che i Romani potessero organizzare una spedizione contro di lui.196

			Strabone, dunque, riprende alcuni particolari del racconto erodoteo, ma li modifica e aggiunge altre preziose annotazioni. Zalmoxis è presentato come lo schiavo di Pitagora, ma dal suo maestro non avrebbe appreso la dottrina dell’immortalità dell’anima, quanto piuttosto “certe cose riguardo ai corpi del cielo”, la scienza, cioè, di predire il futuro, leggendo i segni celesti. Strabone aggiunge il particolare del viaggio in Egitto, ritenuto il paese della magia per eccellenza. Ed è proprio per le sue conoscenze nel campo dell’astronomia e per la sua fama di mago e profeta che Zalmoxis fu chiamato dal re a governare il paese. Gran sacerdote e profeta “del dio più venerato nel paese”, Zalmoxis si ritirò in una caverna del monte Kogainon, dove riceveva soltanto il re e i suoi servitori. Ben presto “ci si rivolse a lui come a un dio”. Secondo Strabone, anche il gran sacerdote Deceneo ebbe il medesimo destino e ciò spiegherebbe la sopravvivenza fra i Geti della “dottrina pitagorica” del vegetarismo.

			È evidente che Strabone (o, più esattamente, Posidonio) dispongono di informazioni più complete rispetto a Erodoto. È probabile che alcune notizie si riferiscano ai Daci dei Carpazi, ben noti nel mondo romano dopo le sorprendenti vittorie di Burebista, mentre le informazioni di Erodoto riguardavano principalmente i Geti della regione pontico-danubiana. Ma è altrettanto possibile che il culto di Zalmoxis avesse subito alcune modificazioni negli ultimi quattro secoli. Ciò che sembra aver maggiormente impressionato Strabone è l’eccezionale prestigio di cui godeva il gran sacerdote, nel medesimo tempo profeta, associato al trono e considerato divino, la cui vita trascorreva nella più inaccessibile solitudine, sulla sommità della montagna sacra. Un altro particolare sembra attirare la curiosità di Strabone: Zalmoxis – come più tardi Deceneo – ottiene un simile prestigio soprattutto per le sue conoscenze astronomiche e mantiche. L’insistenza con cui Strabone si sofferma sulla conoscenza dei corpi celesti riflette informazioni molto precise. E in effetti i templi di Sarmizegetuza e di Costești, il cui simbolismo urano-solare è evidente, sembrano avere una funzione calendariale.197 Esamineremo più avanti le notizie di Giordane riguardo alle conoscenze astronomiche dei sacerdoti daci. Per quanto riguarda in­ve­ce la montagna sacra Kogainon, il suo nome, presente solo nel­l’ope­ra di Strabone, è incerto e non sembra appartenere al lessico daco-tracio.198 Non v’è tuttavia alcuna ragione per dubitare dell’autenticità delle informazioni sulla dimora del gran sacerdote. In tutta l’area carpato-danubiana e balcanica, come altrove (Asia Minore, Iran, India ecc.), dai tempi più antichi fino all’inizio del nostro secolo, le cime e le grotte delle montagne sono state il ritiro preferito degli asceti, dei monaci e di chi si dedicava alla contemplazione.

			In questo nuovo stadio della religione dacica che Strabone (o Posidonio) ci presenta, la figura di Zalmoxis si è profondamente modificata. V’è in primo luogo l’identificazione fra il dio Zalmoxis e il suo gran sacerdote, che è divinizzato con lo stesso nome. Quest’aspetto del culto di Zalmoxis non era presente nell’opera di Erodoto, ma ciò non vuol necessariamente dire che si tratti di un’innovazione recente perché, come già abbiamo avuto modo di vedere, ci troviamo piuttosto di fronte a un tratto caratteristico della religione traco-frigia. Si potrebbe, tuttavia, supporre un’influenza celtica o una trasformazione del culto avvenuta nel corso degli ultimi due o tre secoli, durante i quali il gran sacerdote aveva ottenuto tanto prestigio da essere considerato l’unico rappresentante del dio, e, in ultima analisi, egli stesso dio.

			Ma, ed è questa la differenza più significativa fra i due autori, non si trova in Strabone-Posidonio alcuna allusione a una struttura misterica del culto: Zalmoxis non appare più come lo schiavo di Pitagora che rivela ai Geto-Daci la dottrina dell’immortalità, ma piuttosto come lo schiavo di Pitagora che apprende l’arte di predire il futuro leggendo il corso delle stelle e, al ritorno nel suo paese, diventa il principale consigliere del re, gran sacerdote, e, ancora in vita, viene divinizzato dal popolo. Per Strabone la miglior prova della continuità fra Zalmoxis, schiavo di Pitagora, e Deceneo è costituita dal vegetarismo dei Daco-Geti, particolare quest’ultimo ignorato da Erodoto. Per Strabone, dun­que il culto di Zalmoxis è dominato dalla figura del gran sacerdote che vive in solitudine sulla cima della montagna sacra e governa il paese insieme al re; questo culto è pitagorico – conclude Strabone – perché condanna l’alimentazione animale.

			Certo Strabone non intendeva solo ripetere la storia di Zalmoxis già narrata da Erodoto: era sua intenzione riferire notizie tratte da fonti più recenti e precise. I nuovi particolari riferiti da Strabone riguardano so­prat­tutto il ruolo e le doti del gran sacerdote e l’ascetismo di tipo “pitagorico” dei Daci. Non sappiamo in che misura sopravvivesse ai tempi di Strabone la struttura iniziatica ed escatologica del “mistero” di Zalmoxis, quale la si trova nel racconto di Erodoto, ma, per approfondire gli aspetti esoterici di questo culto, dobbiamo esaminare più attentamente il ruolo e i caratteri del gran sacerdote e degli “specialisti del sacro”.

			Gli asceti e i sapienti

			Abbiamo già ricordato ciò che Strabone riferisce sui theosebeis e sui kapnobátai dei Misseni che abitavano la riva destra del Danubio. Que­sti asceti erano vegetariani e si nutrivano di miele, di latte e di formaggio. Strabone aggiunge che anche presso i Traci vi erano degli asceti che vivevano lontano dalle donne e che erano chiamati ktistai. Essi erano venerati perché consacravano la loro esistenza agli dei e vivevano “liberi da ogni timore” (Strabone, Geogr., VII, 3, 3). Presso i Daci, secondo quanto riferisce Giuseppe Flavio (Antichità Giudaiche, XVIII, 2), questi asceti erano chiamati pleistoi, termine che lo Scaligero propone di leggere polistai.

			Questi nomi hanno dato luogo a molte controversie. Pârvan riconosce in ktistai il termine greco ktistes, “fondatore” e, accettando l’interpretazione di Scaligero, traduce polistai con “fondatori di città”.199 L’eminente archeologo afferma che il primo termine, ktistai, era diffuso fra i Geti che abitavano la riva destra del Danubio, mentre i Geti della riva sinistra e i Daci usavano il termine polistai.200 L’ipotesi potrebbe es­sere esatta, ma, come osserva E. Lozovan, Strabone si riferisce espres­samente ai Traci e Giuseppe Flavio parla dei Daci.201 Comunque sia, una cosa è certa: questi termini non significano né “fondatore” né “fondatore di città”. J. Gagé e E. Lozovan hanno dimostrato che la lezione proposta da Scaligero, polistai, è poco probabile.202 Gagé ha propo­sto un’interpretazione audace del termine pleistoi. Prendendo le mos­se dagli studi del Tomaschek e del Kazarow, egli ha considerato il possibile rapporto fra pleistoi e il dio tracio Pleistoros (Erodoto, Storie, IX, 119), ha preso in esame un’iscrizione del regno di Adriano dedicata a Diana Plestrensis e certi toponimi sud-danubiani (cfr. Pliska nella Dobrugia meridionale), nel tentativo di risalire a una radice *pleisk (cfr. il rumeno plisc, “becco d’uccello”). Questo tentativo è stato criticato da F. Altheim e da E. Lozovan. Quest’ultimo suggerisce una radice in­doeuropea *pleus, con forma tracia *pleisk, da cui deriverebbero sia il rumeno plisc, che *pleiskoi, pleistoi e pileati (quelli con il capo coperto dal pilos).203 “I Pleistoi ci appaiono ora a viso scoperto, definitivamente riscattati dalla supposizione di costituire solo un prodotto della fantasia. Celibi e vegetariani, con il capo coperto dal pilos, come i nobili daci, il richiamo agli Esseni non è casuale”.204 Quanto ai ktistai, D. Dečev rintraccia la radice del termine nell’indoeuropeo *sqei-d, “separare”, da cui il tracio *skistai, “separati, isolati, celibi”.205

			Ciò che importa sottolineare è l’esistenza di una o più classi di “specialisti del sacro”, dediti a una vita monacale, celibi, vegetariani e isolati dal mondo. Ippolito riporta una leggenda secondo cui Zalmoxis avrebbe predicato la dottrina pitagorica fra i Celti,206 e ciò prova, ancora una volta, come, anche nella tarda antichità, la religione di Zalmoxis fosse caratterizzata specialmente dalla credenza nell’immortalità dell’anima. In alcuni recenti studi le confraternite dei Daci e dei Geto-Daci sono state confrontate con la tradizione religiosa dei druidi:207 l’importanza del gran sacerdote, la fede nell’immortalità dell’anima e la sa­pien­za sacra, ottenuta attraverso l’iniziazione, dei druidi, evocano alcune corrispondenze della religione dacica. I Celti, del resto, soggiornarono per qualche tempo nella Dacia occidentale,208 ed è quindi possibile che abbiano esercitato una certa influenza sulla cultura di questa regione. È quindi probabile che, ai tempi di Strabone, il “mistero” del culto di Zalmoxis sopravvivesse fra gli eremiti e gli asceti religiosi geto-daci, qualunque sia stato il loro nome. Questi asceti solitari dovevano con ogni probabilità dipendere dal gran sacerdote.

			L’importanza del gran sacerdote è testimoniata da Giordane che, pur scrivendo nel secolo VI, utilizzava fonti assai più antiche, innanzitutto Cassiodoro, che a sua volta si basava sull’opera di Dione Crisostomo (citato, del resto, da Giordane, Getica, V, 40) e di altri autori. Giordane aveva studiato la storia dei suoi antenati, i Goti, ed è appunto su questa confusione fra il nome “Geti” e il nome “Goti” che conviene soffermarsi. Giordane afferma che i Daci ebbero un re, Zalmoxis, “molto erudito in filosofia”, e prima di lui un altro sapiente, Zeuta, al quale successe Deceneo (ibid.). Deceneo, secondo quanto afferma Giordane, collaborò con il re Burebista nel periodo in cui Silla dominava in Roma, circa nell’80 a.C. – e questa indicazione sembra corretta. L’opera di Deceneo fu contemporaneamente culturale e religiosa: da un lato, si rivelò un eroe civilizzatore, come lo si presentava nella tarda antichità; dall’altro, si comportò come un riformatore, quasi un fondatore, di istituzioni religiose.

			Giordane descrive l’opera civilizzatrice in termini assai immaginosi: “Quando si accorse che i Goti (Geti) gli obbedivano in tutto ed erano capaci di apprendere, insegnò loro quasi tutta la filosofia, di cui era gran conoscitore. Così, insegnando la morale, corresse i barbari costumi; insegnando la fisica, li convinse a vivere secondo le leggi di natura, seguendo delle norme che ancor oggi hanno una forma scritta e che si chiamano belagines. Insegnò loro la logica che li rese abili nell’arte del ragionare e superiori a tutti gli altri popoli; li iniziò alla conoscenza pratica e li persuase ad applicarsi ad opere utili. Educò il loro spirito alla conoscenza teorica, insegnando a riconoscere i dodici segni dello zodiaco, il percorso dei pianeti che li attraversano e tutta l’astronomia. Spiegò loro perché la superficie della luna sembra aumentare e diminuire e dimostrò che il sole è più grande della terra. Indicò i nomi di 346 stelle e i segni zodiacali che esse attraversano nella volta celeste, dal loro sorgere al loro tramontare. Pensate dunque quale piacere po­te­va destare in uomini giusti l’essere istruiti nelle dottrine filosofiche, quando non erano impegnati in guerra! L’uno scrutava la posizione dei corpi celesti, l’altro esaminava la natura delle erbe e delle piante; questo seguiva le fasi della luna, quest’altro osservava le fatiche del sole e come i corpi celesti, che si affrettano verso est, siano condotti indietro dalla rotazione dei cieli. Quando apprendevano la ragione di tutte queste cose, i Geti erano soddisfatti. Per i suoi insegnamenti Deceneo si guadagnò una tale reputazione che, ben presto, regnò non solo sul popolo, ma anche sui re” (ivi, XI, 69-71).

			Questo racconto è certamente qualcosa di più che un semplice esercizio di retorica. Attingendo con esperienza alle sue fonti, Giordane cercava principalmente di onorare la memoria dei suoi “antenati”, i Geti. Dione, uno degli autori di cui si serve Giordane, affermava che i Geti erano civili e “saggi” quasi quanto i Greci, e, del resto, questa affermazione era accreditata da un’antica tradizione: Zalmoxis sarebbe stato discepolo di Pitagora. Ma Strabone aveva già sottolineato le conoscenze astronomiche del gran sacerdote e Giordane non fa altro che riprendere e ampliare queste notizie, confermate, come abbiamo già visto, dalla simbologia solare dei templi della Dacia. È vero che Giordane presenta Deceneo come civilizzatore di tutto il paese, ma, a parte lo stereotipo dell’“eroe civilizzatore” che domina tutta questa biografia romantica, è probabile che Giordane avesse notato i sorprendenti progressi compiuti in Dacia dai tempi di Burebista e l’apogeo di questa cultura durante il regno di Decebalo.209

			Deceneo fu, secondo Giordane, anche un riformatore religioso. Egli scelse alcuni fra i più nobili e saggi concittadini, “e svelò loro i misteri della teologia, ordinando di adorare certe divinità e certi luoghi sacri. Ai sacerdoti che consacrava diede il nome di pilleati (“quelli con il co­pri­capo”), perché durante i sacrifici si coprivano il capo con una tiara che noi chiamiamo anche pilleos. Ordinò invece che gli uomini comuni si chiamassero capillati (“i capelluti”), nome che i Goti (Geti) hanno ben volentieri accettato e che conservano ancora nei loro canti” (ivi, XI, 72).

			Non v’è alcuna ragione per credere che l’organizzazione della classe dei sacerdoti fu opera di Deceneo e che i nomi pilleati e capillati furono introdotti da lui. Molto probabilmente il gran sacerdote non fu che un riformatore di riti che già esistevano, ma che dovettero essere riorganizzati e fortificati quando la Dacia crebbe in potenza e prestigio sotto il regno di Burebista.

			In ogni caso l’ultimo testimone della religione dacia insiste quasi esclusivamente sull’opera di Deceneo, gran sacerdote ed eroe civilizzatore, e annovera Zalmoxis fra i suoi successori. Ci troviamo in presenza di una versione secolarizzata e profondamente “storicizzata” di un deus otiosus: come dio, Zalmoxis era scomparso. Dopo Giordane, le poche fonti che citano ancora Zalmoxis lo presentano sempre insieme a Deceneo, tra i filosofi che hanno civilizzato i Goti, nel leggendario pae­se dei loro antenati, la Dacia.

			Dacia capta

			La trasformazione di Zalmoxis in eroe civilizzatore e in filosofo è, tuttavia, opera di autori stranieri; non abbiamo alcuna prova che questo processo si sia realizzato presso i Geto-Daci. Infatti, da Erodoto fino a Giordane, tutto ciò che sappiamo su Zalmoxis e sulla religione dei Daci lo dobbiamo alle informazioni e alle testimonianze di autori stranieri. Se cerchiamo di definire, attraverso le testimonianze di questi autori, la religione di Zalmoxis e la direzione delle sue trasformazioni, perveniamo al seguente risultato: l’aspetto misterico della religione di Zalmoxis e la dottrina dell’immortalità dell’anima, che tanto avevano interessato i Greci,210 si integrano con il crescente interesse per la medicina, l’astronomia, la mistica e la magia. Un simile processo si realizza anche per altri “Misteri”, nel periodo del sincretismo greco-orientale.

			Non sappiamo cosa sia stato di Zalmoxis e del suo culto dopo la sottomissione della Dacia a Roma (106 a.C.). È certo, tuttavia, che la romanizzazione di questa provincia dovette essere più rapida e profonda nei centri urbani. Nelle città i nomi degli dei mutarono rapidamente e fiorirono i culti sincretistici.211 Ma, come in tutte le altre province dell’impero romano, le realtà religiose autoctone sono sopravvissute, anche se più o meno modificate dall’influenza della cultura romana e anche dalla penetrazione del cristianesimo. L’eredità “pa­ga­na” geto-dacica e daco-romana sopravvisse sotto il dominio romano; negli altri capitoli di questo libro avremo occasione di esaminare più attentamente il fenomeno. La presenza di queste tradizioni è probabilmente più vasta di quanto si possa vedere; basti pensare al culto dei morti, alla mitologia funeraria, ai riti agrari, alle consuetudini stagionali, alle credenze magiche: si tratta di momenti del culto che rimangono pressoché inalterati nelle successive religioni, nel corso di più millenni.

			Un esempio evidente di continuità, persino terminologica, è quello della dea Diana. Secondo il Pârvan,212 la Diana daco-romana (Diana sancta, potentissima) era la stessa divinità venerata dai Traci con il nome di Artemide-Bendis (Erodoto, Storie, IV, 33). Questa identificazione, benché probabile, non è stata ancora dimostrata,213 ma è fuor di dubbio che sotto il nome romano di Diana si nasconda, assimilata o meno alla nuova religione, una dea aborigena. Il culto di questa dea è sopravvissuto al periodo della dominazione romana della Dacia e il nome Diana si ritrova nel vocabolo romeno zâna (fata). La Diana sancta di Sarmisegetuza214 è divenuta Sânziana (San(cta) Diana) e costituisce una figura centrale del folklore romeno.215 La continuità religiosa e linguistica è stata rafforzata dall’ambiente popolare e contadino in cui ha avuto luogo questo processo di trasformazione.

			Per quanto riguarda Zalmoxis non è possibile ipotizzare un processo simile, perché il suo culto era diffuso principalmente fra i ceti nobili dei centri urbani. È d’altronde impossibile pensare che il principale dio dei Geto-Daci, il solo che abbia interessato, prima, i Greci e, più tardi, i migliori rappresentanti della cultura ellenistica e romana, il solo dio dei Daci nominato dagli autori dell’antichità, sia stato anche il solo e sparire completamente, a essere del tutto dimenticato, dopo la trasformazione della Dacia in provincia romana. Bisogna, forse, cercarlo in una delle divinità del sincretismo daco-romano?216

			Non dobbiamo dimenticare che i tratti caratteristici del culto di Zalmoxis erano di tipo misterico ed escatologico: secondo Erodoto, Zalmoxis aveva rivelato la possibilità di diventare immortali attraverso un rito iniziatico che prevedeva il descensus ad inferos e l’epifania, la morte rituale e la “risurrezione’. Si può dunque pensare che le credenze relative a Zalmoxis e al suo culto siano state assorbite e radicalmente trasformate dal cristianesimo. Non è concepibile che una tradizione religiosa caratterizzata dalla speranza di ottenere l’immortalità attraverso il modello – e la mediazione – del dio di un culto misterico sia stata ignorata dai missionari cristiani. Tutti gli aspetti della religione di Zalmoxis – escatologia, iniziazione, “pitagorismo”, ascetismo, erudizione di tipo misterico (astrologia, terapeutica, teurgia ecc.) – suggerivano il confronto con il cristianesimo. La più semplice e probabile spiegazione della scomparsa del culto di Zalmoxis la si dovrebbe forse cercare nella precoce conversione della Dacia al cristianesimo (270 a.C.).217 Purtroppo abbiamo scarse notizie sul primo periodo del cristianesimo in Dacia;218 ignoriamo, quindi, se certi aspetti della religione di Zalmoxis siano sopravvissuti, pur assumendo una forma diversa, nei primi secoli del cristianesimo.

			Sarebbe, quindi, vano ricercare possibili testimonianze della religio­ne di Zalmoxis nel folklore romeno; il suo culto, come abbiamo visto, aveva una struttura tipicamente urbana e, più di ogni altro, si prestava a essere totalmente assorbito dal cristianesimo.

			Le metamorfosi di Zalmoxis

			Il destino di Zalmoxis è paradossale. La sua figura scomparve dal mondo daco-romano, ma sopravvisse, lontano dalla sua terra di origine, nelle leggende dei Goti e, di conseguenza, nella storia mitologica dell’Occidente. Zalmoxis sopravvisse perché era in un certo senso il simbolo della cultura geto-dacica. Ricostruendo la storia mitologica dei Geto-Daci, come l’ha percepita la coscienza del mondo occidentale dalle invasioni barbare fino al Medioevo, si comprende l’origine del rispetto e dell’ammirazione con cui Alfonso il Saggio, nella sua Crónica General, tratta la figura di Zamolxen, di Boruista e del suo consigliere Diceneo.

			Bisogna in primo luogo considerare l’immagine dei Geto-Daci che si era affermata, dopo l’opera di Erodoto, principalmente nell’ultimo periodo del mondo classico. Questi barbari erano magnificati per le loro qualità morali, per il loro eroismo, per la nobiltà e semplicità di vita. Ma, nello stesso tempo, per la continua confusione con gli Sciti, i Geto-Daci erano raffigurati come dei veri selvaggi, con i capelli lunghi (hirsuti), non tagliati (intonsi), vestiti di pelli (pelliti) ecc.

			La fama del valore dei Geto-Daci – “i più coraggiosi fra i Traci”, scriveva Erodoto – sopravvisse a lungo dopo la caduta della Dacia. Ovidio ricordava “i Geti selvaggi, che non temevano la potenza di Roma” (Ex Ponto, I, II, 81-82) e li descriveva come “i veri figli di Marte” (Tristia, V, VII, 17). Secondo Virgilio la regione dei Geti era “il paese marziale di Reso” (Georg., IV, 462); in effetti, era Marte (Pater Gradivus) che regnava sui loro campi (Aen., III, 35). Ancora all’inizio del II secolo Dione Crisostomo ripeteva che i Geti erano “i più bellicosi di tutti i barbari”. E Luciano assicurava di “aver trovato i Geti impegnati in battaglia, ogni volta che osservava il loro paese”. Nel V secolo Sidonio Apollinare affermava che i Geti (che egli chiamava Traci) erano invulnerabili.219 Giordane, poi, aveva elaborato un’intera mitologia sull’eccezionale eroismo dei suoi “antenati”: i Geti (Goti) avevano vinto i Greci nella guerra di Troia e più tardi avevano sconfitto Ciro il Grande e Dario; e, benché fosse alla testa di 700.000 uomini, Serse non avrebbe osato affrontare i Geti.220 Isidoro di Siviglia (VII secolo), scriveva nella sua Historia Gothorum, identificando i Goti con i Geti, che la stessa Roma, che trionfò su tutte le genti, “subì il giogo dei Geti”.221

			Naturalmente, dopo essere stati identificati con le Amazzoni, i Geti furono assimilati ai Giganti;222 Ovidio li paragonava ai Lestrigoni e ai Ciclopi, discendenti dei Giganti (Ex Ponto, IV, X, 21-24). Gli autori cristiani, invece, hanno messo in relazione i Geto-Goti con Gog e Ma­gog.223 In buona parte questa mitologia etnica deriva dalla confusione fra Geti e Goti. Giuliano l’Apostata fu probabilmente il primo a usare il termine “Geti” come equivalente di “Goti”; ciò non significa necessariamente che egli confondesse i due popoli, tanto è vero che parla di una vittoria dei Geti contro i Goti e altrove nomina i Daci.224 Nel IV secolo Prudenzio ripropone l’identificazione fra i due popoli e quest’equivalenza tende sempre più a diffondersi, benché fosse ancora nota l’identità etnica dei Geti.225 Ma è con Claudiano (inizi del V secolo) che si conferma definitivamente la consuetudine di chiamare i Goti Geti. Il suo contemporaneo Orosio scrive: “Coloro che oggi sono chiamati Goti, una volta furono detti Geti” (modo autem Getae illi qui et nunc Gothi); Rutilio Claudio Namaziano, Prospero d’Aquitania e numerosi altri autori ratificarono questa consuetudine.226 Cassiodoro (487-583), la cui opera costituisce la principale fonte di Giordane, non fa che seguire una tradizione ormai già affermata. A sua volta Giordane utilizza il termine Getae, quando scrive sulla storia antica e impiega, con alcune eccezioni, il termine Gothi, quando si riferisce ad avvenimenti più recenti.

			L’immagine positiva dei Goti, presente in Giordane e in Isidoro e che si ritrova più tardi, nel Medioevo, nei romanzi ispirati alla figura di Teodorico, coesiste con l’immagine negativa, che deriva dalla confusione fra Geti (Goti) e Sciti. Le due immagini sopravvissero per tutto il Medioevo, come è stato definitivamente dimostrato da Jane Leake.227 Gli epiteti più caratteristici – “vestiti di pelli”, “pelosi”, “con i capelli lunghi” ecc. – passano dagli Sciti e dai Geti ai Goti (Leake, The Geats of Beowulf, p. 49). Nella geografia medioevale, la regione nord-germanica è presentata come la Scythia degli autori classici e i Geti e i popoli limitrofi sono quindi collocati a nord (ivi, p. 54-55). Nella sua Cosmographia, Etico Ister giunge a collocare a nord anche il mar Nero, il Caucaso e il mar Caspio (ivi, p. 57). All’inizio del Medioevo i termini Gothia e Getia si usavano per designare la Danimarca e la penisola dello Jutland e, nelle carte medioevali, la Danimarca era designata con il nome di Dacia o Gothia, perché in quel periodo Daci era sinonimo di Dani. Adamo di Brema confonde Goti e Geti, Danesi e Daci, e li chiama tutti Iperborei.228

			Nella sua opera sui duchi della Normandia, Guillaume de Jumièges (XI secolo) traccia la storia leggendaria dei Goti e parla della “Dacia che oggi è chiamata Danimarca” (Dacia, quae et Danamarcha), paese abitato dai Goti, “i cui re conoscevano i meravigliosi segreti della filosofia, in particolar modo Zeuta e Dichineus, ma anche Zalmoxis e altri”.229 Ma, come dimostrato da Alexandru Busuioceanu,230 questa tradizione si è affermata particolarmente in Spagna, dove è entrata a far parte della cultura nazionale. Isidoro, egli stesso di origine gota, aveva fondato la storiografia iberica proprio sull’identificazione fra Geti e Goti. Magnificando il carattere del popolo spagnolo, Isidoro, che non conosceva l’opera di Giordane, parlava del paese “dove si espandeva la gloriosa fecondità del popolo geta” (Geticae gentis gloriosa fecunditas). E quando, nel XII secolo, Giordane comincia a esser letto in Spagna, i “Daci” entrano nella genealogia e nella storia del popolo spagnolo attraverso l’Historia Gothica del vescovo Rodrigo Jiménez de Rada e la Cronica General del re Alfonso il Saggio. Quel che Alfonso scrive sugli antenati della lontana Daçia o Goçia, su Zamolxen, “di cui gli storici ricordano la meravigliosa sapienza filosofica”,231 sul re Boruista e sul suo consigliere Deceneo deriva direttamente dall’opera di Giorda­ne.232 Ma questa volta non si tratta di una semplice compilazione. Alexandru Busuioceanu ha ampiamente evidenziato il ruolo che questa storia mitica occupa nella Reconquista e, più in generale, nella formazione di una coscienza storica spagnola.233

			È significativo, in effetti, che il nome dell’imperatore Traiano, realmente nato in Spagna, non si incontri mai nel capitolo della Cronica General dedicato alla storia della Dacia; vi figura, invece, il nome di Decebalo (Dorpaneo). Secondo Alfonso le gesta di Traiano appartenevano a Roma, ed è appunto nel capitolo sulla storia di Roma che troviamo brevemente descritta la conquista della Dacia.234 È questa la prima volta che, in una cronaca spagnola, si menziona Traiano come conquistatore della Dacia.

			Si potrebbe dire che nella coscienza storiografica del popolo romeno è avvenuto l’inverso: in effetti, dopo il XVI secolo, il motivo centrale della storiografia romena e la principale ragione di orgoglio nazionale è stata l’origine latina. Solo verso la metà del secolo XIX si “riscoprono” i Daci, in uno studio audace, in cui l’autore, B.P. Hasdeu, si domandava se questo popolo non fosse ancora presente.235 Bisogna attendere il 1920 perché la protostoria e la storia antica della Dacia cominci a essere affrontata scientificamente, soprattutto grazie al Pâr­van e alla sua scuola. Assai presto si sviluppa, fra gli studiosi e fra gli uomini interessati alla storia patria, una corrente di pensiero che per le sue espressioni più stravaganti è stata chiamata “tracomania”. Si parlava di “rivolta della cultura autoctona”, per intendere rivolta della cultura geto-tracia contro le influenze del pensiero latino, penetrate nel periodo di formazione del popolo romeno.

			La rivalutazione del “fondo autoctono” costituisce un capitolo mol­to movimentato nella storia della cultura della moderna Romania, ma la sua trattazione non rientra nei nostri attuali propositi. È sufficiente ricordare che la figura di Zalmoxis riveste un ruolo centrale in questo recupero della storia più antica del popolo romeno. Zalmoxis riappare, come profeta, nelle commedie teatrali; come riformatore religioso, simile a Zaratustra, in numerosi saggi e monografie; come dio del cielo, fondatore del pre-monoteismo geta, in alcune interpretazioni storico-religiose di indirizzo teologico. Ma Zalmoxis è stato soprattutto valorizzato perché in lui si incarna lo spirito religioso dei Daco-Geti, perché rappresenta il mondo spirituale degli autoctoni, di quegli antenati, quasi mitici, vinti e assimilati dai Romani.

			I “Geti” sono sopravvissuti nella storiografia dell’Occidente grazie alla confusione con i “Goti”: erano diventati i mitici antenati dei popoli germanici e, più tardi, degli Spagnoli. I loro “re e consiglieri” – Zalmoxis, Deceneo – sono stati ricordati in Occidente soprattutto come eroi civilizzatori dei Geti. Un processo assai simile ha avuto luogo nella coscienza storiografica dei Romeni. I Geto-Daci sono stati recuperati come antenati e, nella maggior parte dei casi, come “antenati-mitici”, carichi di una simbologia para-storica. Zalmoxis, nell’odierna cultura romena, ha riacquistato quell’originario prestigio che aveva perduto nei primi secoli della nostra era, quando era stato ridotto a eroe civilizzatore. Ma anche questa riscoperta è un fatto di cultura e si inserisce nella storia delle idee della Romania moderna.
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					233. Ivi, p. 112.

				

				
					234. “A los de Dacia et de Sicia conquirio por batalla et echo de Dacia al rey Decibalo et fizo la tierra provincia de Roma”. A. Busuioceanu, che riferisce questo passo in “Utopia getică”, cit., p. 113, vi nota un richiamo a un testo di Dione Cassio.

				

				
					235. B.P. Hasdeu, “Perit-au Dacii?” (Foița de istorie și literatură, Iași, 1860, n. 2, 3, 4, 5).

				

			

		

	



		
			3. Il Diavolo e il buon Dio: la preistoria 
della cosmogonia popolare romena

			L’immersione cosmogonica

			Per quanto riguarda le influenze bogomile sul folklore romeno, N. Cartojan ha ricordato un mito cosmogonico che così riassume, secondo una variante moldava: “Prima della creazione del mondo, non esisteva che un’immensa distesa d’acqua, sulla quale si muovevano Dio e Sa­ta­na. Quando Dio decise di creare la terra, inviò Satana in fondo al mare, perché, nel suo nome, raccogliesse della semenza di Terra (sămânță de pământ) e la portasse alla superficie”. Per due volte Satana si immerse nelle acque, ma invece di prendere la semenza della Terra nel nome di Dio, come gli era stato ordinato, la prese in suo nome. Mentre tornava in superficie tutta la semenza della Terra gli scivolò tra le dita. La terza volta raccolse la semenza di Terra in suo nome e nel nome di Dio: nel tornare in superficie, un po’ di fango – quanto ne aveva preso nel nome di Dio – gli rimase sotto le unghie, il resto gli scivolò fra le dita. Con il fango rimasto sotto le unghie del Diavolo, Dio fece un piccolo monte di terra e vi si stese per riposarsi. Satana allora, credendo che Dio si fosse addormentato, decise di spingerlo in acqua e di farlo affogare, per restare il solo padrone della Terra. Ma, più il Diavolo cercava di far cadere Dio, più la Terra si estendeva. E la Terra si estese tanto che non v’era più posto per le acque.236

			Questo mito cosmogonico romeno è stato registrato in numerose varianti; le più note sono state studiate e pubblicate da Tudor Pamfile, Elena Niculiță Voronca, Florian Marian e I. Aurel Candrea.237 N. Cartojan ci informa che lo studioso bulgaro Jordan Ivanov, che sostiene l’origine bogomila del mito, ha pubblicato altre leggende popolari slave e ha dimostrato la diffusione di questo mito cosmogonico perfino nella Russia orientale e settentrionale.238 Ma, nota il Cartojan, lo studioso bulgaro non ha considerato l’opera di O. Dähnhardt nel primo volume della sua opera, e principalmente il suo tentativo di analisi e di ricostruzione storica di questo mito rappresentava il contributo più importante per una soluzione del problema.239

			N. Cartojan riassume e accetta le conclusioni cui era giunto il Däjnhardt nel 1907. Come risulta dalla variante romena, il mito racchiude due motivi:

			1) 	Il motivo oceanico della Acque primordiali, sul cui fondo è raccolta la “semenza della Terra”.

			2) 	Il motivo dualistico della creazione del Mondo per opera di due esseri antagonisti.

			Il dualismo, conclude il Dähnhardt, è certamente di origine iranica. Il motivo oceanico, sconosciuto in Iran, è invece largamente diffuso in India. Il mito cosmogonico, nella forma in cui si è diffuso nelle regioni balcaniche e presso altri popoli dell’Europa centrale e orientale, sa­reb­be dunque il prodotto della fusione di due temi diversi, il primo indiano, il secondo iranico. N. Cartojan conclude affermando: “Questo motivo oceanico è emigrato dall’India verso l’Iran, dove si è fuso con il motivo del dualismo. In questa forma è stato in seguito mutuato dalle sette eretiche cristiane, che formicolavano in Asia minore, nei primi secoli della nostra era (gnostici, mandei, manichei). Queste sette hanno alterato la leggenda indoiranica, dandole una forma cristiana, e l’hanno trasmessa ai Bogomili”.240

			Esamineremo più avanti il ruolo avuto dai Bogomili nella diffusione di questo mito cosmogonico; per ora è necessario continuare a presentare gli aspetti più importanti dello studio del Dähnhardt. Utilizzando e completando il materiale raccolto dal Veselovskij,241 Dähnhardt ha pubblicato le versioni europee del mito, raccolte tra i Bulgari, gli Zigani della Transilvania, i Russi, gli Ucraini, i Lettoni e in Bucovina. Ve­dre­mo in seguito che il medesimo mito è stato registrato anche in altre re­gio­ni dell’Europa centrale e settentrionale. Malgrado alcune variazioni – di cui esamineremo l’importanza – lo scenario mitico resta ovunque il medesimo.

			Versioni del Sud-est europeo

			La leggenda bulgara racconta che in principio non v’erano né la Terra né gli uomini, ma solo l’Acqua; e gli unici Esseri erano Dio e Satana. Un giorno Dio si rivolse a Satana e disse: “Creiamo la Terra e gli uomini”. Ma Satana domandò: “Dove troveremo la Terra?”. “Sotto l’acqua – rispose Dio – c’è della terra, immergiti e porta in superficie un po’ di fango. Prima di tuffarti, però, dovrai dire: ‘Per la gloria di Dio e per la mia!’. E arriverai fino in fondo al mare e troverai la Terra”. Ma Satana esclamò: “Per la mia gloria e per quella di Dio” e non riuscì a raggiungere il fondo del mare. Solo la terza volta, dopo aver pronunciato correttamente la formula, riuscì a toccare il fondo e a portare in superficie un po’ di melma rimastagli sotto le unghie. Con quella melma Dio creò la Terra. Ma quando il Signore si addormentò, il Diavolo lo trascinò sulla riva del mare e tentò di affogarlo. Ma la Terra si estendeva sempre più e il Diavolo non riusciva a raggiungere l’acqua.242 Vedremo come il motivo dell’estensione della Terra prepari un altro episodio mitologico, in cui la potenza di Dio sembra stranamente diminuire.

			Fra gli Zigani della Transilvania è stata raccolta questa variante della leggenda. In principio non v’erano che le Acque. Dio meditava di creare il Mondo, ma non sapeva come fare, né perché farlo. Era adirato di non aver né fratelli, né amici e, in un attimo di furia, gettò il suo bastone sulla superficie delle Acque. Il bastone si trasformò improvvisamente in un grande albero e, sotto l’albero, Dio scorse il Diavolo che gli diceva ridendo: “Buongiorno, mio caro fratello! Tu non hai né fratelli, né amici, d’ora in avanti io sarò tuo fratello e amico!”. Dio si rallegrò per quelle parole e disse: “Tu non sarai mio fratello, ma mio amico. Io, infatti, non devo avere fratelli”. Per nove giorni viaggiarono sulla superficie delle Acque e Dio comprese che il Diavolo non lo amava affatto. Una volta il Diavolo disse a Dio: “Mio caro fratello, da soli si vive molto male, bisogna creare degli altri esseri!”. “Creiamoli, dunque”, replicò Dio. “Io vorrei creare – disse il Diavolo – un gran Mondo, ma non so proprio come fare!”. “Lo creo io – rispose Dio – Immergiti nelle Acque e portami un po’ di sabbia; con la sabbia farò il Mondo”. Sbalordito, il Diavolo domandò: “Vuoi tu, dunque, fare il Mondo con la sabbia? Non capisco!”. Il Signore gli spiegò: “Io pronuncerò il mio nome sopra la sabbia e da essa nascerà la Terra!”. Il Diavolo si immerse, ma anch’egli voleva creare il Mondo e, dopo aver preso della sabbia dal fondo del mare, pronunciò il proprio nome. Ma la sabbia gli bruciò in mano ed egli fu costretto a gettarla e a dire a dio di non aver trovato niente. Dio gli ordinò di immergersi ancora. Per nove giorni il Diavolo pronunciò il proprio nome, tenendo per sé la sabbia, ma questa diventava sempre più bollente, tanto che ben presto egli divenne tutto nero e fu costretto a gettarla. Quando Dio lo vide, escla­mò: “Sei diventato tutto nero, sei un cattivo amico, va e torna con la sabbia, ma bada a non pronunciare il tuo nome, altrimenti questa volta brucerai completamente”. Il Diavolo si immerse di nuovo e riportò un po’ di sabbia, da questa Dio creò il Mondo e il Diavolo si rallegrò molto. “Io abiterò sotto questo grande albero”, disse il Demonio. Ma Dio rispose: “Tu sei un perfido amico, non voglio aver più nulla a che fare con te. Vattene!”. Sopraggiunse allora un possente toro che travolse il Diavolo. Dal grande albero cadde sulla Terra della carne, e dalle foglie dell’albero nacquero gli uomini.243

			Una variante russa riferisce le tre immersioni del Diavolo e la creazione del Mondo col fango rimasto sotto le sue unghie. Il Diavolo, infuriato, tenta di afferrare di nuovo la Terra e di gettarla nel mare. Ma è troppo tardi, la Terra si estende in ogni direzione e diviene illimitata.244

			In Bucovina è stata registrata la seguente leggenda. In principio non esistevano che il Cielo e l’Acqua, sulla cui superficie Dio passeggiava in barca. Incontrò una sfera di schiuma, nel cui interno scorse il Diavolo. “Chi sei?”, domandò Dio. Il Diavolo non accettò di rispondergli se non l’avesse preso prima sulla barca. Dio lo fece salire e ricevette questa risposta: “Sono il Diavolo!”. Dopo aver viaggiato a lungo in silenzio, il Diavolo disse: “Come sarebbe bello se esistesse la Terra”. Allora Dio gli ordinò di immergersi nelle Acque e di prendere della sabbia nel suo nome. Seguono gli episodi ben noti: le tre immersioni, la creazione del Mondo con pochi granelli di sabbia, il riposo di Dio durante la notte, il tentativo del Diavolo di farlo annegare, l’estendersi della superficie terrestre.245

			Una delle leggende lettoni, riferita da Dähnhardt, è più semplice: Dio invia il Diavolo a cercare della sabbia e crea il Mondo con i granelli rimasti sotto le sue unghie. In questo caso non si tratta di prendere la sabbia in nome di Dio (O. Dähnhardt, Natursagen, p. 44). Nelle altre varianti lettoni, il Diavolo si nasconde un po’ di fango in bocca, ma quando il fango comincia a gonfiarsi è costretto a sputarlo, e dà così origine alle montagne (ivi, p. 56-57). Leggende analoghe sono state raccolte nella Piccola Russia, in Ucraina e in Bucovina.246

			Varianti polacche, baltiche e mordvine

			Aggiungiamo ora alla raccolta del Dähnhardt qualche nuovo contributo. A parte la fine, la leggenda polacca assomiglia in modo incredibile alla variante bucovina: Dio passeggia in barca, incontra una sfera di schiuma in cui trova il Diavolo e lo prende nella sua imbarcazione. Appena il Diavolo suggerisce di creare la Terra, Dio gli ordina di immergersi nel mare e di prendere della sabbia. Con questa sabbia Dio crea la Terra, ma la superficie è appena sufficiente perché ambedue vi si possano stendere comodamente. Allora il Diavolo, accortosi che Dio si era addormentato, tenta di spingerlo verso il mare. Ma invano, perché la Terra si estende sempre più. Infine Dio si risveglia e sale verso il Cielo, il Diavolo tenta di seguirlo ma una folgore, scagliata da Dio, lo fa precipitare nell’abisso.247

			Secondo una versione finnica, prima della creazione del mondo, Dio si trovava sopra una colonna d’oro, al centro del mare. Osservando la sua immagine riflessa nell’acqua, esclamò: “Alzati!”. L’immagine era il Diavolo. Dio gli chiese come creare il Mondo e il Diavolo rispose: “Bisogna scendere tre volte in fondo al mare”. Allora Dio gli ordinò di immergersi e la terza volta il Diavolo riuscì a portare della sabbia, ma se ne nascose un po’ in bocca. La sabbia si gonfiava, facendo soffrire il Diavolo, finché Dio, levatagli la terra dalla bocca, la gettò verso nord ed ebbero così origine le pietre e le rocce.248

			Gli Estoni raccontano che in origine lo spirito di Dio (jumala vaim) si muoveva al di sopra delle Acque; quando intese un rumore, vide delle sfere di schiuma muoversi in superficie e udì una voce gridare: “Attendimi”. Dio attese. “Chi sei?”, domandò. “Sono un Altro”, rispose il Diavolo. Dio gli ordinò di andare in fondo al mare per cercare del fango. L’Altro se ne nascose un po’ in bocca e, quando il fango cominciò a gonfiarsi, Dio gli disse: “Sputalo, Satana!”. Fu così che il Diavolo prese il nome di Satana, e dove Satana sputò apparvero paludi e laghi.249

			Benché appartenga a un gruppo di miti degli Ugri, che esamineremo più avanti insieme alle leggende dell’Asia centrale, ricordiamo anche questa variante mordvica. Dio (Tšam-Pas) si trovava, in origine, da solo sopra una roccia. Egli pensava di creare il Mondo. “Ma non ho né un fratello, né degli amici per discutere la faccenda”. E così dicendo, sputò sulla superficie delle Acque: dal suo sputo nacque una montagna. Tšam-Pas la colpì con il suo bastone, la montagna si spaccò e ne uscì il Diavolo (Satana). Appena apparso, il Diavolo propose a Dio di essere fratelli e di creare insieme il Mondo. “Non saremo fratelli – rispose Dio – ma amici”. E invitò il Diavolo a cercare della sabbia in fondo al mare. Ma, invece di pronunciare il nome di Dio, Satana pronunciò il proprio; alte fiamme si sprigionarono dal fondo del mare e il Diavolo riemerse tutto bruciato. La terza volta pronunciò il nome di Dio e riuscì a raccogliere della sabbia, ma se ne nascose un po’ in bocca. La sabbia, però, cominciò a gonfiarsi e ben presto la testa del Diavolo divenne grande come una montagna, tanto che era sul punto di scoppiare; Dio, allora, ne ebbe pietà e gli colpì la testa col suo bastone. Satana sputò con tale violenza che la Terra tremò ed è proprio da questo tremito che hanno avuto origine le montagne e le colline.250

			Non ci proponiamo di esaminare tutte le varianti indoeuropee. Le altre si possono trovare nelle opere del Dähnhardt, di Feldmann, di W. Schmidt; avremo occasione di ricordarle quando studieremo la diffusione del mito nell’Asia centrale e settentrionale. Osserviamo soltanto che il tema dell’antagonismo fra due Esseri soprannaturali e il tema dell’immersione nel mare costituiscono anche il nucleo di un altro ciclo di leggende, i cui personaggi sono il profeta Elia e il Diavolo, o l’imperatore Diocleziano e san Giovanni Battista.251 Ma, prima di affrontare la ricerca comparata, osserviamo più attentamente i documenti balcanici che abbiamo presentato.

			La “stanchezza di Dio”

			In Romania questo mito ha una conclusione che non è priva di interesse per il nostro studio. Al suo risveglio, Dio osservò che la Terra si era tanto estesa da non lasciar più spazio per le acque. Non sapendo come rimediare, mandò l’ape dal riccio, il più astuto fra gli animali, per chiedergli consiglio. Ma il riccio si rifiutò di dare il suo aiuto, con il pretesto che Dio è onnisciente. L’ape sapeva però che il riccio aveva l’abitudine di parlare da solo e, in effetti, lo intese presto mormorare: “Evidentemente Dio non sa che bisogna fare le montagne e le valli, per lasciare posto alle Acque”. L’ape volò subito verso Dio e il riccio la maledì e la condannò a non mangiare che lordume. Ma Dio benedì l’ape: i rifiuti che mangerà diverranno miele.252

			Presso i Bulgari il mito è ancora più significativo. La Terra si era estesa a tal punto che il sole non riusciva più a illuminarla completamente. Dio allora creò gli angeli e inviò l’angelo della guerra da Satana, per domandargli consiglio. Ma l’angelo della guerra non riuscì ad avvicinarsi al Diavolo. Dio allora creò l’ape e le ordinò di andarsi a posare sulla spalla del Diavolo, per ascoltare le sue parole. “Oh! Che bestia è Dio – mormorava il Diavolo – non sa che deve prendere il bastone, fare un segno di croce nelle quattro direzioni e dire: ‘Tanta Terra è sufficiente!’”. L’ape andò subito a riferire a Dio la soluzione del problema.253 In una variante bulgara, Dio aveva fatto la Terra così vasta che il Cielo non era sufficiente per coprirla. Dio non sapeva come fare, ma aveva notato che il Diavolo parlava con il riccio; mandò subito l’ape ad ascoltarli. “Dio non sa – diceva il Diavolo – che bisogna prendere un bastone e colpire la Terra con tutta la forza, per fare le montagne e le valli. Solo allora potrà colpire la Terra con il Cielo”.254

			Ritroviamo il riccio anche in una leggenda lettone. Dio aveva creato la Terra troppo estesa e non riusciva a farla entrare sotto il Cielo. Il riccio, che passava in quei paraggi, domandò a Dio la ragione delle sue perplessità. Dio gli raccontò la sua disavventura cosmogonica e il riccio mormorò: “Nulla di grave, basta comprimerla un po’ ed entrerà sotto la volta celeste”. Ebbero origine da questa pressione le montagne e le valli e, per ricompensare il riccio, il Signore gli diede un abito di spine, in modo che nessun nemico potesse toccarlo.255

			Questo mito cosmogonico si differenzia notevolmente sia dalle tradizioni bibliche, sia da quelle mediterranee. Il Dio, di cui abbiamo visto le difficoltà cosmogoniche, non ha nulla in comune con il Dio creatore dell’Antico Testamento, né con gli dei creatori e sovrani della mitologia greca. Anche il paesaggio mitico è del tutto diverso, non ha certo l’ampiezza, la maestosità delle cosmogonie greche e bibliche. Anche qui vi sono le Grandi Acque primordiali, ma, in complesso, scenario e personaggi sono piuttosto modesti: un Dio che crea di malavoglia, per consiglio del Diavolo e che, senza aiuto, non saprebbe terminare l’opera; un Diavolo più intelligente di Dio, ma che usa inganni infantili (nascondersi un po’ di sabbia in bocca, cercar di spingere Dio nel mare); l’ape e il riccio. Questo semplice universo mitico non è però privo di significato. Qualunque ne sia l’origine, è certo che deve essere stato assai diffuso fra il popolo e che si deve essere perfettamente adattato a mentalità semplici.

			Il mito si può ridurre ai seguenti elementi:

			1) 	Le Acque primordiali.

			2) 	Dio che si muove sulla superficie delle Acque.

			3) 	Il Diavolo che è presente fin dall’inizio dell’azione, o che Dio in­con­tra in seguito, o che Dio crea involontariamente dalla sua ombra, dal suo sputo, dal suo bastone.

			4) 	La “semenza della Terra”,256 che si trova in fondo al mare e di cui solo Dio conosce l’esistenza e con la quale solo lui è capace di fare il mondo, ma che, per un’ignota ragione, non può o non vuole portare in superficie da solo, ed è costretto a inviare il Diavolo a cercarla.

			5) 	Le tre immersioni del Diavolo e la sua incapacità di prendere la Terra in nome proprio.

			6) 	La potenza di Dio, che crea la Terra da pochi granelli di sabbia, o dal fango rimasto sotto le unghie del Diavolo. Ma questa creazione ha qualcosa di “magico” e di “automatico”; la Terra cresce dalla sua “semenza” quasi nel senso del mango trick, come un mango, cioè, che si sviluppa improvvisamente dal seme e produce frutti in breve tempo; la Terra si dilata “automaticamente”, contro il volere di Dio, solo perché il Diavolo ha tentato di spingerlo in acqua durante la notte.

			7) 	Ciò che in verità sorprende in questo mito è la stanchezza dopo la creazione del mondo. Dio vuole riposarsi, sente il bisogno di dormire e si addormenta profondamente, come il contadino dopo una giornata di lavoro, tanto che non si accorge di quanto il Diavolo sta tramando. Spesso, in queste tradizioni popolari, Dio è rappresentato in forma antropomorfa, ma, nel nostro caso, la stanchezza e il sonno di Dio non sembrano giustificati, perché Dio non ha quasi lavorato; è il Diavolo, piuttosto, che si è immerso per tre volte (e tuttavia non si addormenta) ed è per “magia” che la Terra si è dilatata.

			8) 	Questo aspetto negativo e inatteso, presente nella figura di Dio, si aggrava nella seconda parte del mito, quando Dio si riconosce incapace di risolvere un piccolo problema post-cosmogonico e deve domandare consiglio al Diavolo e al riccio.257 Alla stanchezza fisica, che l’ha costretto a distendersi e dormire, si aggiunge ora una stanchezza mentale; improvvisamente Dio che sembrava onnisciente (sapeva infatti la cosa più importante: dove si trovava la “semenza della Terra” e come creare il Mondo) rivela un’intelligenza stranamente scarsa: benché le sue facoltà creatrici siano ancora intatte (come nella variante bulgara, dove crea gli angeli e l’ape), la sua inerzia mentale sembra essere totale. E non è il solo Diavolo a conoscere la soluzione del problema, ma anche il riccio, una delle creature di Dio (benché nel racconto mitico non si noti mai questo particolare).

			Ancor più del “dualismo”, sono gli elementi negativi – la stanchezza di Dio, il suo profondo sonno, la sua diminuita intelligenza – che contribuiscono a caratterizzare questo mito rispetto agli altri miti romeni e del Sud-est europeo. Vedremo infatti che la “stanchezza” o l’“esaurimento” di Dio non sono parte integrante di questo mito, nella sua versione dell’Asia centrale e settentrionale.

			Qualunque sia l’origine di questo mito, una cosa ci sembra evidente: il suo carattere drammatico è dovuto più alla passività di Dio e alla sua incomprensibile decadenza, che all’antagonismo del Diavolo. È inutile ripetere che questo Dio non ha nulla a che vedere con il Dio creatore e signore dell’universo della tradizione giudaico-cristiana. Benché la vita religiosa di questi popoli dell’Europa sud-orientale sia influenzata dalla religione cristiana, dalla credenza in un Dio trino, nelle leggende cosmogoniche qui considerate, come in altri motivi folklorici, ci troviamo di fronte a un Dio completamente diverso: che soffre della sua solitudine, che sente il bisogno di avere un amico per creare il Mondo, distratto, stanco, incapace di completare la creazione con le proprie risorse.

			Si può, piuttosto, paragonare questo Dio al deus otiosus di tante religioni “primitive”, nelle cui leggende Dio, dopo aver creato il Mondo e gli uomini, si disinteressa della sorte del Creato e si ritira in Cielo, lasciando che un altro Essere soprannaturale o un demiurgo perfezioni la sua opera. Non vogliamo certo sostenere che il deus otiosus delle culture più arcaiche – per esempio i Selk’nam, i Bambuti e altre popolazioni africane258 – sopravviva nelle credenze dei popoli del Sud-est europeo. Non si tratta necessariamente di una sopravvivenza di tempi remoti, quanto piuttosto di un processo realizzatosi assai più recentemente. In altre parole è possibile che i caratteri negativi, presenti nei nostri miti cosmogonici, siano l’espressione popolare, recente, di un deus otiosus, di un DFio che si stanca dopo aver creato il Mondo e che quindi non è più al centro del culto. Bisogna aggiungere che il motivo del “Dio lontano” ricopre un ruolo centrale nel folklore romeno ed è rintracciabile anche presso altri popoli dell’Europa sud-orientale. Se­con­do queste leggende, in origine Dio scendeva ogni tanto a passeggiare sulla Terra in compagnia di san Pietro, ma, per i peccati degli uomini, rinunciò a queste visite e si ritirò definitivamente in Cielo. L’allontanamento di Dio trova la sua immediata giustificazione nella depravazione dell’umanità. Dio si ritira in Cielo perché gli uomini hanno scelto il male e il peccato. Così il mito esprime l’incompatibilità fra Dio e il male, fra Dio e l’umanità che si è macchiata del peccato. Avremo occasione di segnalare altri esempi, ma è evidente che il Dio che si allontana non è certo quello della religione giudaico-cristiana.

			“Dualismo” slavo?

			Da dove proviene il motivo di un Dio che crea il Mondo con l’aiuto del Diavolo, che si addormenta dopo la creazione, che esce indenne dall’attentato del Diavolo, ma che, almeno in certe versioni, si dimostra incapace di completare la sua opera cosmogonica? Come già abbiamo detto, si è tentato di interpretare queste leggende balcaniche come espressioni di credenze bogomile. Dopo il Veselovskij, l’Hasdeu e il Dähnhardt, anche slavisti come Jordan Ivanov, F. Haase,259 e altri, han­no sostenuto, con diverse argomentazioni, questa ipotesi.260 Il problema del bogomilismo è complesso e non intendiamo discuterlo nella sua totalità.261 Notiamo solo che l’ipotesi dell’origine bogomila di questo mito cosmogonico incontra alcune difficoltà. In primo luogo questo mito non si trova in alcun testo dei Bogomili e, ciò che più importa, il mito non si trova attestato né in Bosnia, né in Erzegovina, benché la Bosnia sia stata fino al XV secolo un importante centro della setta.262 La medesima osservazione si può fare per l’Ungheria: benché, secondo Tóth Szábó Pál, frammenti di credenze bogomile siano sopravvissuti in Ungheria fino al XV secolo e siano scomparsi solo con la Riforma;263 benché un mito dualistico sulla creazione sia stato registrato in Ungheria,264 il motivo cosmogonico che ci interessa non è stato rintracciato in questo paese. Abbiamo d’altronde visto che varianti del nostro mito sono state raccolte in Ucraina, in Russia e nelle regioni baltiche, dove le credenze bogomile non sono mai penetrate. Inoltre il mito non si trova né in Germania né in Occidente, malgrado i Catari e i Patarini abbiano diffuso, fino nella Francia meridionale, in Germania e nella regione dei Pirenei, numerosi motivi folklorici di origine manichea e bogomila.265 Infine, come vedremo subito, il mito si trova attestato con frequenza presso i popoli turco-mongoli dell’Asia centrale.

			Alcuni studiosi russi, e ultimamente Uno Harva, hanno attribuito ai Russi la diffusione del mito al di là dell’Ural.266 Ma, se si ammette che i Russi non hanno risentito delle influenze bogomile, donde è giunto loro questo mito? Alcuni studiosi hanno cercato di spiegare il bogomilismo con la precedente esistenza di un forte dualismo religioso presso gli antichi slavi.267 L’idea del “dualismo slavo” risale a un’informazione dell’Helmold (Chronica Slavorum, I, 52, scritta nel 1164-1168). Dopo aver goduto di grande autorità, la testimonianza dell’Helmold è stata criticata da Aleksander Brückner, il quale ha dimostrato che Helmold aveva applicato retrospettivamente al paganesimo slavo la concezione e l’iconografia cristiana del Diavolo.268 Ma l’ipercriticismo di Aleksander Brückner sembra ormai superato; V. Pisani, G. Vernadsky, R. Jakobson ed E. Gasparini danno credito alla testimonianza dell’Helmold e accettano l’ipotesi di un “dualismo” degli Slavi primitivi.269 Questo nuovo orientamento di ricerca è confermato dai rapporti – recentemente scoperti – fra gli Slavi e gli Iranici270 e fra i Traco-Frigi, gli Iranici e gli Slavi.271 A priori, non si può escludere che alcune credenze “dualistiche”, diffuse nella regione balcanica e nelle regioni carpato-danubiane, rappresentino frammenti di credenze religiose di origine traco-scita.272 Bisogna del resto aggiungere che le tendenze “dualistiche” si sono manifestate assai tardi fra gli Slavi orientali; Gershom Scholem si domandava se il sabbatismo della Polonia non fosse stato influenzato dalle sette religiose russe, fiorite in Ucraina dopo il grande scisma dei Raskolniki.273

			Non è nostro interesse prendere posizione in questo dibattito: il nostro problema non è infatti il dualismo religioso, ma solo la sua influenza sul tema dell’immersione cosmogonica. Questo mito, in cui l’immersione del Diavolo o di un uccello acquatico precede l’opera creatrice di Dio, è presente in ventiquattro zone della regione baltico-slava (fra le quali, sei zone dell’Ucraina e undici della Grande Russia) e in dodici zone del territorio ugrofinnico. In base a questi dati, I. Grafenauer ha visto in questo mito cosmogonico la prova che gli antichi Slavi credevano in un Essere Supremo.274 L’ipotesi ha tuttavia incontrato l’opposizione di F. Bezlaj, che ha rimproverato al Grafenauer di fondare la sua tesi su un materiale insufficiente.275

			Questo mito cosmogonico, come giustamente ha notato E. Gasparini, è uno dei più diffusi della Terra, specialmente nella regione euro-asiatica (Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi, p. 4 s.). Evel Gasparini, indipendentemente dall’opera del Grafenauer, ha cercato di mettere a fuoco la concezione dell’Essere Supremo presso gli Slavi primitivi. Per quel che si può concludere dai suoi rapporti, ancora del tutto provvisori, il Gasparini considera il mito della “pesca della Terra”, quale lo si incontra presso i popoli slavi, come il risultato delle profonde influenze della mitologia lunare.276 Il Gasparini, infatti, ac­cetta la tesi dell’Helmold, secondo cui gli Slavi credevano nell’esistenza di un solo Dio (non diffitentur unum deum in coelis), ma ritenevano nello stesso tempo che questo Dio si interessasse solo delle cose celesti (coelestia tantum curare) e abbandonasse il governo del Mondo alle divinità inferiori, che egli stesso aveva creato (hos vero distributis officiis obsequentes de sanguine eius processisse). Helmold chiama questo Dio prepotens e deus deorum, un Dio che non può dirsi per gli uomini: regna sugli altri dei (coeteris imperitans) e non ha più alcun rapporto con la Terra.277 Gasparini mette in relazione questo “Dio lontano” con gli dei celesti degli Ugrofinnici e dei popoli turchi dell’Asia centrale: dei sublimi, creatori della Terra, ma passivi, senza immagini e senza culto (ivi, p. 64 e s.). In conclusione il Gasparini sostiene che presso gli antichi Slavi, come presso gli Ugrofinnici, il Dio celeste si ritira dal mondo e diventa un deus otiosus.278

			Discuteremo in seguito questa tesi del Gasparini; per ora ci basti ricordare che nel mito dell’immersione cosmogonica l’oziosità del Dio si manifesta in uno scenario dai contorni ben definiti: le Acque primordiali, l’antagonismo dell’avversario e la stanchezza di Dio, l’inerzia mentale del Creatore dopo aver compiuto la sua opera. Limitiamoci per ora a studiare questi motivi mitologici.

			Alcune leggende russe

			Abbiamo riportato una sola variante russa del mito, e questo perché i documenti russi costituiscono un gruppo particolare, in cui l’elemento caratterizzante è l’apparizione del Diavolo sotto forma di uccello acquatico. Questo tipo di variante è presente ad esempio, nella leggenda del mare di Tiberiade, un apocrifo che è incluso nella “Liste dei libri divini” e del quale rimangono manoscritti del XV e XVI secolo.279 Quando ancora non esistevano né il Cielo, né la Terra, ma solo il mare di Tiberiade, Dio volava nell’aere (probabilmente sotto forma di uc­cello). Egli scorse un uccello acquatico (gogol), che volava sfiorando la superficie dei flutti. Era Satana. “Chi sei?”, gli domandò Dio. “Io sono Dio”, rispose il Diavolo. “E qual è, dunque, il mio nome?”, chiese ancora Dio. “Tu sei il Dio di tutti gli dei, il Signore di tutti i Signori”, rispose Satana. Dio allora lo fece immergere nel fondo del mare e lo proclamò primo fra tutti gli angeli. Ma Satana volle elevarsi sul trono al di sopra delle nuvole e il Signore ordinò all’arcangelo Michele di respingerlo negli abissi.

			L’elaborazione cristiana della leggenda è evidente, ma il tratto caratteristico – ornitomorfia del Diavolo – è sicuramente di origine centro-asiatica. Notiamo che Dio ignora l’esistenza del Diavolo mentre que­st’ultimo sa che il suo interlocutore è il “Dio degli dei”. Questo particolare potrebbe essere interpretato nel senso che Dio non conosce l’origine del male, ma questa separazione di Dio dal male e dal Maligno conduce necessariamente a una lettura dualistica. Una variante raccolta nel distretto di Tver narra che né Dio, né Satana sono stati creati e che nessuno sa da dove provengano. In questa versione Satana è simile a Dio, ma con la differenza che non può creare senza l’intervento di Dio. Il mito segue lo schema già noto: Dio ordina a Satana di immergersi nel mare; Satana si nasconde un po’ di sabbia nelle mani, ma quando la Terra comincia a lievitare, da quei pochi granelli si formano delle montagne.280 In un’altra variante leggiamo che Satana propone a Dio di diventare suo fratello di sangue: “Tu sarai il fratello minore e io il maggiore!”, e, poiché Dio scoppia a ridere, il Diavolo si dice soddisfatto di essere il minore. Ma il Signore fa il segno della croce e il Demonio scompare.281 Si intravede in questa leggenda l’antico motivo, espresso ormai in simboli cristiani, della consanguineità fra Dio (Cristo) e il Diavolo. L’idea che il Maligno sia il fratello maggiore di Dio è molto probabilmente di origine zurvanita.

			Una leggenda proveniente dalla Grande Russia presenta i fatti in maniera diversa. Sulla superficie del mare vi è un’anitra e il Diavolo le domanda perché si trovi là. “Io sono un uccello acquatico, il mio posto è sul mare”. Allora il Diavolo le ordina di portargli della terra e l’anitra si tuffa per tre volte nel mare. Ma in quel momento sopraggiunge Dio e domanda al Demonio da dove ha preso la terra. “È l’anitra che me l’ha portata”, risponde il Diavolo. “Creiamo insieme la Terra”, propone allora Dio. Il Diavolo si immerge a sua volta, ma si nasconde un po’ di terra in bocca; dal suo sputo avranno origine le montagne.282 Il tema dell’uccello acquatico, che precede nel racconto sia l’apparizione di Dio, sia quella del Diavolo, è certamente assai antico. Ma l’ignoranza di Dio – domanda, infatti, da dove provenga la terra – è particolare insolito per questo mito; se ne conoscono solo pochissimi esempi (cfr. il mito dei Buriati). L’ordine stesso in cui appaiono i personaggi – l’uccello, Dio, il Diavolo – è assai strano. Molto probabilmente l’avversario di Dio, che si manifesta in origine in forma di uccello, ha dato origine a due diversi personaggi: il Diavolo e l’anitra. In effetti, in un’altra leggenda raccolta nella Grande Russia, il Diavolo si immerge nel mare sotto forma di cigno e porta un po’ di fango, con cui Dio crea il Mondo. Le paludi e le montagne hanno origine da quel po’ di terra che il Diavolo si nasconde in bocca.283 Una versione della Russia settentrionale presenta Dio e il Diavolo sotto forma di anitre tuffatrici, la prima bianca e la seconda nera.284 Questa versione risente probabilmente dell’influenza della leggenda del mare di Tiberiade.285

			Come si vede, le versioni russe apportano un nuovo elemento: l’ornitomorfia del Diavolo e, in alcuni casi, di Dio. Questo elemento si precisa nei miti dei popoli euro-asiatici, specialmente nelle culture di pastori-allevatori, per le quali, come osserva F. Flor, il motivo dell’immersione cosmogonica costituisce una vera Signatur.286 Ci è impossibile presentare in queste pagine tutto il materiale raccolto sull’argomento; se ne può trovare un’ampia documentazione nei volumi IX-XII dell’Ursprung der Gottesidee, di P. Wilhelm Schmidt. L’eminente etnologo ha utilizzato, completato e integrato il materiale già raccolto da Veselovskij, Dähnhardt e Harva. Nell’ultimo volume della sua opera, P.W. Schmidt ha cercato di elaborare un’analisi storica di questo mito cosmogonico, i cui risultati, tuttavia, non accettiamo completamente.287

			L’immersione cosmogonica presso le culture ugriche

			Cominciamo col ricordare alcuni miti ugrouralici. I Ceremissi raccontano che, prima della creazione del mondo, Keremet, il fratello di Dio (Yuma), nuotava sulle Acque sotto forma d’anitra. Per ordine di Yuma, Keremet si immerse e portò in superficie del fango, nascondendosene, però, un poco in bocca. Dio creò la Terra piatta e liscia, ma Keremet, sputando, diede origine alle montagne.288 Presso i Mansi (Vo­guli), si racconta che l’Essere Supremo, Kors-Torum, fece tuffare molti uccelli acquatici, per cercare la sabbia sul fondo del mare. L’avversario di Dio non appare in questo mito.289 I Voguli conoscono molte versioni della leggenda. Secondo una di queste, è Elempi, il figlio della Prima Coppia, che porta in superficie della sabbia, immergendosi nella Acque sotto forma di uccello.290 Secondo un’altra variante, la Prima Coppia abitava in una dimora in mezzo al mare. Un giorno scorsero un uccello di ferro che si tuffava nel mare e tornava in superficie con un po’ di fango nel becco. Il mattino dopo si era già formata la Terra; dopo tre giorni le Acque erano completamente scomparse.291 Infine, in una terza variante dei Voguli s’incontrano elementi già presenti nelle leggende mordvine e dell’Europa orientale. Dalla sua dimora al di sopra delle nubi, Dio sputa sulle Acque. Dal suo sputo ha origine una sfera e dopo poco si ode un mormorio. “Chi è che fa rumore?”, domanda Dio. “Sono io, Satana”, risponde una voce. “Vieni con me fra le nuvole”, gli dice Dio. Satana sale in Cielo e Dio gli chiede se è possibile creare insieme il Mondo. “Certo – replica Satana – si può prendere la semenza della Terra dal fondo del mare”. Il Diavolo si tuffa e raccoglie della semenza con la pianta del piede, ma se ne nasconde un po’ in bocca. Quando, benedetta da Dio, la Terra comincia a estendersi, Satana è costretto a sputare e hanno così origine le montagne.292

			Ricordiamo ora alcuni miti dei Samoiedi che costituiscono l’ultima propaggine settentrionale degli Uralici. Secondo un testo pubblicato da T. Lehtisalo, Num, il Dio supremo, ordina ai cigni e alle oche di immergersi nel mare, per vedere se sul fondo vi sia della terra. Gli uccelli ritornano in superficie senza aver trovato nulla. Dio incarica allora il marangone. Dopo sei giorni questi ritorna alla superficie: ha visto la terra, ma non ha avuto la forza di prenderla. Infine si tuffa l’uccello lyuru e il settimo giorno ritorna con un po’ di fango nel becco. Quando Num ha già creato la Terra, “da qualche parte” arriva “un vecchio” che gli domanda il permesso di riposarsi. Num, in un primo momento, rifiuta, anzi gli intima di procurarsi da solo la terra dove riposarsi, ma infine gli accorda il suo permesso. La mattina seguente Num sorprende il vecchio mentre sta cercando di distruggere l’isola, anzi ne ha già distrutta buona parte. Num gli ordina subito di andarsene, ma il vecchio gli chiede tanta terra quanta ne copre la punta del suo bastone e scompare in quella piccola buca, dopo aver affermato che in futuro avrebbe abitato colà e avrebbe rapito gli uomini. Costernato, Num riconosce il suo errore: aveva creduto che il vecchio volesse abitare sulla Terra e non sotto di essa.293

			Osserviamo alcuni tratti di questa leggenda: Num invia degli uccelli acquatici294 e non il Diavolo; l’Avversario appare sulla scena dopo la creazione del Mondo, ma cerca subito di distruggere l’opera di Dio; solo alla fine discende sottoterra e dichiara la sua ostilità verso gli uomini: si rivela, cioè, Signore del Regno dei Morti. La lezione che si ricava dal mito è che Num non ha nulla in comune con le forze del Male che ostacolano la Creazione e non è direttamente responsabile della condizione mortale dell’umanità. (Benché la morte sia introdotta fra gli uomini per una sua mancanza di perspicacia: cfr. i miti che spiegano l’origine della morte con l’imprevisto, con la poca attenzione di Dio, o con la stupidità umana).

			Un altro mito dei Samoiedi inizia con l’antagonismo fra Num e la Morte. Poiché Ngaa (la Morte) si riteneva superiore a Num, questi le intimò di creare la Terra. Ngaa affondò una mano nelle Acque per prendere della sabbia, ma la sabbia le scivolò attraverso le dita. Num allora creò il Mondo e, per renderlo più stabile, domandò a Ngaa di mettervi sotto una balena. Ma, poiché la Terra continuava a tremare, Num le ordinò di fissarla con una grande pietra: questa pietra sono i monti Urali. “Ora che abbiamo creato il Mondo – disse Dio – bisogna trovargli un Signore”, e con un po’ di terra creò l’uomo. Creò poi un cane e gli ordinò di proteggere l’uomo. Ma, mentre il Signore era assente, Ngaa sedusse il cane e gli promise una pelliccia se le avesse permesso di avvicinarsi all’uomo; riuscì così ad avvicinarlo e lo divorò. Num allora creò una coppia umana e condannò il cane a nutrirsi in eterno di escrementi.295 I tratti dualistici del mito sono fortemente marcati; il motivo del tuffo cosmogonico è invece quasi dimenticato (Ngaa immerge soltanto la mano nelle Acque), ma l’avversario di Dio, la Mor­te, aiuta a creare il Mondo.

			Varianti altaiche e mongole

			Presso i popoli turchi, i miti cosmogonici presentano ancora più chiaramente le fusioni di due motivi in origine indipendenti:

			1) 	Gli uccelli acquatici che, per ordine di Dio, si tuffano nelle Acque per cercare del fango.

			2) 	L’avversario di Dio – ornitomorfo o antropomorfo – che compie la stessa azione, ma cerca inoltre di creare il Mondo per conto proprio o di rovinare la Creazione.

			In un mito dei Tatari Lebed, un cigno bianco si immerge per ordine divino nelle Acque e con il becco porta in superficie un po’ di fango. Con questo fango Dio crea la Terra, piatta e liscia; poi ordina a un altro uccello di portare altro fango e con questo crea le montagne. Solo alla fine del mito interviene il Diavolo che genera le paludi.296 Un mito dei Tatari Abakan, raccolto da Radlov, narra che in principio non v’era che un’anitra. Quest’anitra si creò un compagno – un’altra anitra – e lo inviò a cercare della sabbia. Il “compagno” si immerse tre volte, ma nascose un po’ di sabbia per sé. L’anitra, accortasi dell’inganno, disse: “Da questa sabbia avranno origine delle pietre”. Il “compagno” do­mandò allora un po’ di terra per sé e ne ottenne quanta ne poteva coprire la punta del suo bastone.297

			In questa versione, Dio – ornitomorfo – crea un compagno a propria immagine. Questi lo aiuta a creare il mondo e, anche se in tono minore, si comporta come Dio. Il mito è, in verità, un po’ confuso: infatti, Erlik Khan interviene sulla scena solo più tardi, per contaminare l’uomo e, benché non riveli mai la sua provenienza, sappiamo che egli è il Signore degli Inferi. L’anitra creata da Dio, e che lo inganna riuscendo a ottenere per sé il foro praticato in terra con la punta del bastone, si rivela essere il “Diavolo”.

			Il carattere dualistico è molto marcato nei miti dei Tatari d’Altai. In principio, quando non esistevano né il Cielo, né la Terra, Dio e l’“uomo” nuotavano insieme, sottoforma di oche nere. L’“uomo” cercò di volare più in alto, ma cadde in acqua e implorò l’aiuto di Dio. Dio allora fece emergere dalle Acque una roccia e l’“uomo” poté sedervi. In seguito Dio lo mandò a cercare del fango, ma l’“uomo” ne nascose un po’ in bocca. Quando la Terra cominciò a estendersi anche il fango si gonfiò e l’“uomo” fu costretto a sputare: ebbero così origine le paludi. Dio allora disse: “Tu hai peccato e i tuoi fedeli saranno malvagi. I miei fedeli saranno, invece, rispettosi e vedranno il Sole e la luce e mi chiameranno Kurbystan (= Ohrmazd). Tu sarai chiamato Erlik”.298

			L’influenza dei motivi iranici è evidente,299 ma lo scenario dell’immersione cosmogonica rimane inalterato. L’identità fra l’“uomo” e il Signore degli Inferi, Erlik-Khan, è spiegata dal fatto che il Primo Uomo, l’Antenato mitico, è anche il Primo Morto. Il motivo “dualistico”, in modo particolare per quanto riguarda l’antagonismo Primo Uomo-Dio, rappresenta un’ulteriore elaborazione dell’antagonismo pa­ra­digmatico Dio-Diavolo.

			Nelle leggende degli Altai-kiži, Ülgen riveste un ruolo minore. Il Dio discende sulle Acque primordiali per creare il Mondo, ma non sa né cosa, né come fare. Vede allora avvicinarsi un “uomo”. “Chi sei? Cosa fai?”, gli domanda Ülgen. “Sto andando a creare la Terra”, gli risponde l’altro. Dio si adira: “Se non sono capace io di creare la Terra, come puoi pretendere di riuscirvi tu?”. “Io so dove trovare il materiale necessario”, risponde l’“uomo” che trova una montagna, ne stacca un piccolo pezzo e se lo nasconde in bocca. Quando riemerge ne offre una parte a Ülgen che crea la Terra; dallo sputo dell’“uomo” hanno, invece, origine le montagne. Vistosi scoperto, l’“uomo” domanda a Dio tanta terra quanta ne può coprire la punta del suo bastone e, ingannando Dio, sparisce nel piccolo buco.300

			L’immersione cosmogonica costituisce il motivo centrale di questi quattro miti tatari; variano, invece, i personaggi: un cigno bianco (Tatari Lebed), la seconda “anitra” (Abakan), l’“uomo” sotto forma di un’oca nera (Altai), l’“uomo” (Altai-kiži). Varia anche il rapporto fra Dio e il suo Avversario: l’Avversario entra in scena dopo la Creazione (Lebed); è creato da Dio e lo aiuta a creare il Mondo (Abakan); è presenza necessaria per creare il Mondo (Altai-kiži). L’Avversario cerca di creare il Mondo come fa Dio, ma non riesce che a rovinare il Creato divino (paludi, montagne, Inferi). Rappresenta il Male, ma è anche il re dei Morti (Abakan, Altai, Altai-kiži). In tutte le varianti è sempre Dio a ordinare l’immersione cosmogonica, sia agli “uccelli”, sia al “compagno”, sia al personaggio sconosciuto che incontra. Solo Dio può creare il Mondo da un po’ di terra. Nel mito Altai-kiži, Dio ignora dove si trovi la materia prima ed è l’“uomo” a informarlo, ma si tratta di un motivo che si trova raramente nel mito.

			Presso i Mongoli le varianti sono ancora più complesse. Očirvani e Tšagan-Šukurty discendono dal Cielo sulle Acque primordiali; Očirvani ordina a Tšagan-Šukurty di immergersi e di portargli del fango. Dopo aver sparso il fango su una testuggine, ambedue si addormentano. Sopraggiunge il Diavolo, Šulmus, che cerca di spingerli nel mare, con i noti risultati: la Terra si estende sempre più.301 Secondo un’altra variante, Očurman, che vive in Cielo, decide di creare la Terra e si pone alla ricerca di un compagno. Incontra Tšagan-Šukurty e gli ordina di andare a prendere del fango in suo nome. Ma Tšagan-Šukurty si mostra orgoglioso: “Senza di me non avresti mai avuto del fango!”, però a queste parole la terra gli scivola fra le dita. Tuffatosi per la seconda volta, prende la terra nel nome di Očurman. Dopo la creazione interviene sulla scena Šulmus, che domanda tanta terra quanta ne può toccare con la punta del suo bastone. Šulmus colpisce il suolo con il bastone e dalla terra escono tre serpenti.302

			L’apparizione dei serpenti costituisce una modificazione, in senso “dualistico”, di un motivo più arcaico: l’apertura attraverso cui il Dio della Morte discende negli Inferi. Come ha già notato Ugo Bianchi,303 in quest’ultima variante del mito sono presenti due Esseri maligni: il collaboratore geloso e orgoglioso (Tšagan-Šukurty) e l’avversario (Šul­mus), che distrugge l’opera di Dio. Nel mito sono presenti due diversi motivi dualistici:

			1) 	L’identificazione dell’avversario-rivale con il protagonista dell’immersione cosmogonica.

			2) 	Il Diavolo che arriva da un luogo imprecisato, quando la Terra è già creata e cerca di rovinare l’opera di Dio.

			Buriati e Iakuti

			I Buriati conoscevano molte varianti del mito, alcune assai singolari. Una leggenda racconta che Sombol-Burkan si muoveva sulle Acque primordiali, quando vide un uccello che nuotava con i suoi dodici piccoli. “Uccello, immergiti nelle profondità del mare e portami della terra: della terra nera con il becco e della terra rossa con le zampe”. Ottenuta la terra, Dio la seminò sulle acque e fu così che ebbe origine il Mondo.304 Secondo un’altra variante gli uccelli acquatici si immergono per ordine di Dio e gli portano della terra rossa. Burkan può così creare il Mondo e l’uomo.305 In alcuni casi la leggenda presenta tre divinità: Essexe-Burkan, Maidari-Burkan e Šibegeni-Burkan.306 Le tre divinità mandano un uccello acquatico a cercare del fango per creare il Mondo; in seguito creano anche la prima coppia umana.307

			Alcune varianti aggiungono un episodio drammatico: immergendosi nelle profondità marine, l’uccello incontra un gambero che dopo aver sentito la ragione dell’immersione si irrita ed esclama: “Io vivo sempre nel mare, ma non ne ho mai visto il fondo”, e minaccia l’uccello con le sue tenaglie. Ma Sombol-Burkan rivela all’uccello una formula magica che gli permetterà di toccare il fondo.308

			I Buriati della regione dell’Alarsk conoscono un mito analogo a quello degli Altai-kiži. Burkan discende dal Cielo per creare il Mondo e Šolmo, il Diavolo, gli rivela dove si trova la Terra. Dio invia il Diavolo a cercarla e la semina sul mare, dicendo: “Che il mondo sia!”. Šolmo, allora, esige un po’ di terra per piantarvi il suo bastone, ma dall’apertura escono rettili e bestie nocive.309

			Gli Iakuti, che oggi vivono molto più a nord-est degli altri popoli turchi, conoscevano varianti del mito profondamente influenzate dal cristianesimo e facilmente riconducibili a forme russe o del Sud-est europeo. Secondo la versione che è stata resa nota dal Priklonkij, in principio non v’erano che le Acque. L’Essere supremo, Yürün ajy-tojon (il Bianco Signore Creatore), vide una sfera sulle onde e le domandò: “Chi sei? Da dove vieni?”. La sfera rivelò di essere Satana e di vivere sul fondo delle Acque. Dio, allora, disse: “Se esiste davvero la terra sul fondo delle Acque, portamene un po’”. Satana ubbidì e Dio, dopo aver benedetto la terra, vi riposò sopra. Ma Satana cercò di spingerlo in acqua e cominciò a tirare quella terra, che però diventava la Terra sempre più solida ed estesa.310

			Una variante raccolta da W. Sieroszewski presenta fin dall’inizio Cristo e il suo fratello maggiore Satana. “Tu ti vanti di poter fare ogni cosa e di essere più potente di me, portami, dunque, un po’ di sabbia dal fondo del mare!”. Satana si immerge due volte, ma la sabbia gli scivola sempre fra le dita. La terza volta si trasforma in una rondine e riesce a portare un po’ di sabbia con il becco. Cristo la benedice e crea la Terra, liscia e piatta come una tavola. Ma Satana si era nascosto un po’ di sabbia in bocca e quando Cristo, scoperto l’inganno, gli dà un colpo sulla nuca, il Diavolo è costretto a sputare e hanno così origine le montagne.311

			In una variante degli Iakuti settentrionali al posto del Dio troviamo la “Madre di Dio”. Per farsi portare del fango dal fondo delle Acque, la “Madre di Dio” crea due uccelli acquatici, un pettirosso pescatore e un’anitra selvatica. Ma solo quest’ultima le porta della sabbia; il pettirosso sostiene di non aver trovato nulla ed è condannato dalla “Madre di Dio” a tuffarsi in eterno per cercare del cibo. In seguito la “Madre di Dio” crea la Terra.312

			Quest’ultima variante è la sola nella quale l’immersione cosmogonica è effettuata da uccelli acquatici, particolare che ricorda la forma precristiana del mito. Le altre due varianti hanno, invece, profondamente subito l’influenza del cristianesimo. (Non bisogna tuttavia di­men­ticare che nella seconda versione il Diavolo si trasforma in rondine per poter raccogliere del fango sul fondo). L’avversario di Dio (Cristo) non è più il Maligno, il Signore della Morte (Erlik-Khan, l’“uomo”, Ngaa), ma Satana.

			Il pettirosso pescatore è presente anche in un mito degli Ienissei: il grande sciamano Doh volava al di sopra delle acque insieme ai cigni, ai pettirossi e agli altri uccelli acquatici. Poiché non trovava un posto per riposare, ordinò al pettirosso di immergersi nelle profondità del mare per trovare della terra. Alla terza immersione il pettirosso riuscì a portare un po’ di fango nel becco e Doh creò un’isola.313

			Gli uccelli, e in modo particolare gli uccelli acquatici, rivestono un ruolo importante nella mitologia dell’Asia centrale e settentrionale. Dio, il Demiurgo, l’Antenato mitico si presentano “in origine” sotto forma di uccelli e la loro apparizione è sempre presagio di una creazione, di una trasformazione della struttura del mondo, della fondazione di un popolo o di una dinastia. In un mito cosmogonico, la cui diffusione supera i confini della Siberia e dell’Asia centrale, il Mondo ha origine da un uovo che galleggia sulle Acque primordiali. Il rituale degli sciamani siberiani presenta un simbolismo ornitomorfo molto accentuato: si crede che durante l’estasi lo sciamano possa volare o immergersi nelle profondità del mare.314 Come vedremo fra breve, gli uccelli acquatici si ritrovano nelle cosmogonie dell’America settentrionale, e si tratta spesso delle stesse specie di cui parlano i miti nord-asiatici. Il tema dell’immersione cosmogonica è presente anche nelle mitologie indiane e indonesiane, anche se questo tema pone problemi su cui sarà necessario tornare in seguito. Ma solo in Europa e in Asia questo mito cosmogonico comporta la presenza di un antagonista: si sviluppa, cioè, in senso “dualistico”. Esaminiamo, ora, l’origine di questo particolare sviluppo del mito.

			Iran

			Abbiamo già visto che i primi studiosi che hanno affrontato il nostro mito ne hanno cercato l’origine nella terra classica del dualismo, l’Iran. Ebbene, il motivo dell’immersione cosmogonica non è presente nella mitologia iranica. Se il mito appartiene alla cultura iranica, bisogna, tuttavia, pensare che sia stato prodotto al di fuori dell’Iran, in ambienti culturali sincretistici. Infatti le idee religiose e le concezioni cosmogoniche iraniche si sono propagate sia verso l’India nord-occidentale e il Tibet, sia verso l’Asia centrale e la Siberia. Ma queste credenze non avevano un carattere “dualistico” (cfr. i miti, i simboli e i rituali del culto di Mitra, o del Salvatore-Signore del mondo, o dell’“uomo della luce” ecc.). Abbiamo, del resto, già rilevato alcune influenze iraniche nella mitologia dei Mongoli e dei Buriati (cfr. anche Khurbystan = Ohrmazd, presso i Tatari d’Altai). Cerchiamo ora di vedere se, malgrado l’assenza del tema dell’immersione cosmogonica, non si trovino nella mitologia iranica alcuni degli elementi costitutivi del nostro mito.

			Ci sembra che almeno due elementi fondamentali del mito siano presenti nelle tradizioni iraniche, credute molto spesso zurvaniste. Il primo elemento ricorda l’improvvisa inerzia mentale di Dio che ab­bia­mo già trovato nelle leggende balcaniche. Secondo la testimonianza di Eznik, confermata da altre fonti, Ohrmazd, dopo aver creato il Mondo, non sapeva come fare il Sole e la Luna. Ahriman lo sapeva e lo confidò ai demoni: Ohrmazd doveva giacere con sua madre, per creare il Sole, e con sua sorella, per creare la Luna. Un demone si affrettò a rivelare il segreto ad Ohrmazd.315 Nessun testo zoroastriano ricorda questo episodio, per quanto l’incesto fosse incoraggiato dai sacerdoti di Zoroastro che lo giustificavano con l’esempio di Ohrmazd.316 Ma quel che ci interessa non è tanto l’incesto come tramite della creazione, quanto piuttosto il motivo dell’incapacità del Creatore di terminare la sua opera, e la necessità di domandare aiuto al suo avversario, un Essere demoniaco. Il fatto poi che Eznik utilizzi questo motivo a fini polemici non ne compromette necessariamente l’autenticità. Ci troviamo probabilmente di fronte a una tradizione non zoroastriana, con caratteri tipicamente “folklorici”.

			Il secondo elemento costitutivo del nostro mito che possiamo ricondurre a un’origine iranica è la fraternità fra Dio (Cristo) e Satana. Basta ricordare i miti ceremissi (dove Keremet è il fratello di Dio) e iakuti (Satana fratello maggiore); la leggenda russa nella quale Satana propone a Dio di diventare suo fratello maggiore; la variante russa di Tver, secondo cui né Dio, né Satana sono stati creati; e ancora, le varianti mordvine e zigane che mettono in rilievo la solitudine di Dio e il suo desiderio di avere un fratello o un compagno. Eutimio Zigabeno ci informa che i Bogomili credevano che Satana fosse il primogenito di Dio e Cristo il secondogenito.317 L’idea di un rapporto di eguaglianza, di consanguineità, fra Cristo e Satana era condivisa anche dagli Ebioniti318 e questo fa supporre che tale concezione abbia circolato in ambienti giudaico-cristiani. L’idea che Dio abbia creato in origine un principio buono e uno malvagio, abbandonando il presente all’Angelo delle Tenebre e riservando il futuro all’Angelo della Verità, è già familiare agli Esseni,319 ma si tratta certamente di un’influenza iranica.320

			Per quel che riguarda i nostri miti, come anche per le tradizioni bogomile che fra breve prenderemo in considerazione, si può stabilire un raffronto con un mito zurvanista, tramandato, fra gli altri, da Eznik e Teodoro bar Kônai, che narra la nascita di Ahriman e di Ormusd. Quando il Mondo non esisteva, Zurvan aveva offerto per 1000 anni un sacrificio per avere un figlio. Ma, poiché aveva dubitato dell’efficacia del suo sacrificio (Eznik: “Che valore potrà avere la mia offerta?”), concepì due figli: Ohrmazd, “per il sacrificio offerto”, e Ahriman, “per il dubbio avuto”. Zurman decise di proclamare re il primogenito. Ohrmazd, conosciute le intenzioni del padre, le rivelò ad Ahriman, che subito lacerò il ventre della madre321 e uscì alla luce. Ma quando Ahriman affermò di essere il primogenito, Zurvan disse: “Mio figlio è profumato e luminoso, mentre tu sei sporco e tenebroso”. Fu allora che nacque Ohrmazd, profumato e luminoso, e Zurvan lo volle consacrare re. Ahriman, però, gli ricordò il giuramento fatto, di proclamare re il primogenito, e Zurvan, per non venir meno alla parola data, fu costretto ad accordargli il regno per 9000 anni; dopo questo periodo Ohrmazd avrebbe regnato in eterno. Allora, continua Eznik, Ohrmazd e Ahriman “iniziarono a creare, ma tutto quello che creava Ohrmazd era buono e giusto, mentre tutto ciò che Ahriman creava era malvagio e ingiusto”.322 Notiamo che ambedue gli dei possono creare, anche se Ahriman crea soltanto cose cattive. Ebbene, questo contributo negativo all’opera cosmogonica (montagne, paludi, serpenti e bestie nocive) costituisce un elemento essenziale in quelle versioni del mito in cui l’Avversario di Dio assolve una funzione centrale.

			“Per il compimento del sacrificio, tutto il Mondo è stato creato”, troviamo scritto nel grande Bundahišn (III, 20; Zaehner, Zurvan, cit., p. 336). Come già è stato notato,323 il sacrificio di Zurvan è simile a quello di Prajāpati nei Brāhmaṇa, e le sue conseguenze disastrose derivano da un errore nel rituale. Il Male è il risultato di un incidente tecnico, di una disattenzione del sacrificante divino. Il Maligno non ha un proprio statuto ontologico, il suo essere dipende da un errore del Creatore, che cerca del resto di limitare il periodo di questa esistenza. Anche autori di epoca più tarda (Šahrastānī, Murtazā Rāzī, al-Mas ‘ūdī) ricordano le credenze degli zurvanisti e di altre sette, che cercavano di spiegare Ahri­man o come un cattivo pensiero di Dio (Zurvan), o affermando che v’è sempre qualcosa di malvagio in Dio.324 Zurvan è la “totalità divina” per eccellenza, la coincidentia oppositorum, di cui l’androginia è solo un aspetto.

			Non è il caso di affrontare il rapporto fra le idee zurvaniste e il mazdeismo. Sarebbe importante sapere se gli iranisti accettano l’affermazione secondo cui “i Gāthās non respingono a priori l’idea che lo spirito del Bene e quello del Male possano avere la stessa origine” (Molé, “Le problème zurvanite”, p. 460). Ma, ai fini del nostro lavoro, è sufficiente precisare che:

			1) 	La consanguineità dei rappresentanti del Bene e del Male costituisce un tema assai diffuso, in particolare nel folklore religioso cristia­no.325

			2) 	Questa concezione ha una sua preistoria sia nelle dottrine indiane sulla consanguineità devas-asuras, sia nelle credenze più arcaiche sulla duplice natura di Dio.326

			Si capirà più avanti quale sia l’importanza di queste antiche credenze per comprendere il significato del nostro mito.

			I motivi iranici presenti nel nostro mito cosmogonico sono:

			1) 	La concezione zurvanista della fraternità fra Ohrmazd e Ahriman, che si ritrova nelle versioni del mito che mettono in evidenza la consanguineità fra Dio (Cristo) e il Diavolo; numerose versioni di questo tipo sono state raccolte nell’Asia centrale e settentrionale, e ciò porterebbe a escludere un’origine bogomila.

			2) 	L’incapacità di Ohrmazd di creare il Sole e la Luna, che ricorda l’inerzia mentale post-cosmogonica di Dio in certe leggende balcaniche. Ma in alcune varianti russe, centro-asiatiche e siberiane, la sapienza del Diavolo è ancora più considerevole: egli sa, infatti, dove trovare il materiale necessario alla creazione (cfr. le leggende della Grande Russia, le leggende dei Voguli, degli Altai-kiži, dei Buriati e degli Iakuti). Questo motivo mitico non sembra derivare da un modello iranico.

			Si può notare ancora una terza somiglianza: il motivo del contratto fra Dio e Satana. Abbiamo già riferito la leggenda bulgara in cui Satana nasce dall’ombra di Dio e gli propone di spartire l’Universo. Šahrastānī era al corrente di una tradizione secondo la quale il Diavolo otteneva da Ohrmazd il diritto di compiere il male e suggellava l’accordo davanti a due testimoni.327 Non si tratta necessariamente di una concezione zurvanista, la nozione di un contratto fra Ohrmazd e Ahriman è già implicita nell’accordo sui 9000 anni lasciati al dominio di Ahriman.328

			Che conclusioni si possono trarre a questo punto dell’indagine? I due o tre motivi appena esaminati si possono ricondurre a tradizioni iraniche sincretistiche, probabilmente di origine “zurvanista”. In alcune varianti del nostro mito, la figura del Diavolo ricorda quella del Principe di questo mondo delle dottrine gnostico-manichee. È verosimile che le influenze iraniche abbiano contribuito a dare al mito il suo aspetto attuale. Ma è anche probabile che spesso tali influenze abbiano solo accentuato e approfondito, in senso dualistico, una concezione religiosa preesistente, in cui la tensione fra i due personaggi antagonisti ricopriva già una posizione fondamentale. Torneremo su questo problema quando cercheremo di esaminare come lo scenario originario dell’immersione cosmogonica si sia trasformato nel nostro mito e precisato in funzione dell’antagonismo fra gli Esseri soprannaturali. Ma prima è necessario ricordare le varianti registrate fuori dell’area “dualista”.

			Cosmogonie nord-americane

			Il Dähnhardt ha già segnalato alcuni miti americani:329 un esempio tipico è il mito Mandan. Prima che esistesse la Terra, la Madre della Vita creò il primo uomo. Costui incontrò uno smergo o un’anitra e disse: “Tu che sai tuffarti così bene, immergiti nelle profondità del mare e portami un po’ di terra”. Presa la terra, l’uomo la sparse sulle acque e, pronunciando magiche parole, creò il Mondo.330 Di solito, tuttavia, è il Creatore o un Essere divino che ordina ai vari animali di tuffarsi.

			Il mito è diffuso in gran parte dell’America settentrionale,331 specialmente nelle regioni del Nord-est, fra gli Algonchini, gli Atapaschi e gli Irochesi. Ma è anche diffuso nelle Pianure, fino agli Shoshoni, agli Arapaho e agli Iowa. È sconosciuto invece presso gli Eschimesi e presso la maggior parte delle tribù della costa nord-ovest. (È stato, tuttavia, registrato, presso una tribù Kwakiutl, nell’isola di Vancouver e presso una tribù di Chinook dell’Oregon, i Kaphlamet). In California il motivo dell’immersione cosmogonica è diffuso presso molti popoli: Wintun, Maidu, Miwok, Yokut, Mono e Salina. Nella regione dei Pueblos e a sud delle Praterie, il mito è sconosciuto.332 Dähnhardt e, dopo di lui, Uno Harva hanno creduto di individuare questo motivo anche nei miti di due tribù del Brasile meridionale, Kaigang e Are, ma si tratta in realtà di miti del diluvio.333

			Gli animali che si tuffano sono uccelli,334 e per lo più anitre,335 in due casi (Yokut, Wintu) una gallina acquatica,336 in un altro caso un’anitra con la testa rossa (insieme a una testuggine, presso gli Arapaho settentrionali);337 ma anche molti quadrupedi nuotatori,338 crostacei (Yuchi),339 insetti (Cherokee),340 e pesci (un mito irochese).341 In certi casi, come nel mito cosmogonico degli Arapaho che fa parte della Danza del Sole, l’Essere supremo e l’Antenato si trasformano in anitre e si tuffano in­sieme.342

			Una caratteristica comune a tutti questi miti è che non esiste alcun conflitto fra gli animali che si tuffano e il personaggio che crea la Terra.343 E ciò è tanto più sorprendente se si pensa che nell’America settentrionale si sono sviluppate numerose concezioni “dualistiche”.344 In realtà l’elemento dualistico si incontra anche in certi miti cosmogonici, basti pensare al tema centrale delle cosmogonie californiane, il conflitto fra il Creatore e il Coyote. Il Creatore avrebbe voluto creare un Mondo paradisiaco e un uomo immortale, ma il Coyote non riveste alcun ruolo nell’immersione cosmogonica.345 Come vedremo, questa assenza del carattere dualistico costituisce un elemento decisivo per ricostruire la cronologia delle forme del mito.

			L’India ariana

			In India il mito del tuffo cosmogonico ha avuto una diversa evoluzione. L’animale che si immerge è un cinghiale: discende sul fondo delle Acque e solleva la Terra. L’identità di questo cinghiale cosmogonico è stata interpretata in maniera diversa nel corso dei secoli. Il Taittirīya Saṃhitā (VII, I, 5, I s.) presenta inizialmente l’immagine delle Acque primordiali e di Prajāpati che si muove come il vento al di sopra dei flutti. Il Dio vede la Terra e, trasformatosi in cinghiale, discende nelle profondità marine per sollevarla. Il Taittirīya Brāhmaṇa (I, I, 3, 5 s.) è invece più preciso. In principio, quando esistevano solo le Acque, Prajāpati vide una foglia di loto e pensò: “Deve esistere qualcosa che la sostiene”. Prese allora le sembianze di un cinghiale, si immerse e trovò la terra; ne staccò una parte, tornò in superficie e la stese sulle foglie di loto. Lo Śatapatha Brāhmaṇa (XIV, 1, 2, II) aggiunge un importante particolare: un cinghiale che si chiamava Emūṣa sollevò la Terra.

			Ebbene, il cinghiale Emūṣa è attestato anche nel Ṛg-Veda (I, 61, 7; VIII, 77, 10), dove è raffigurato mentre custodisce lungo le pendici di un monte 100 bufali e un piatto di riso. Indra scocca una freccia dal suo arco, la freccia attraversa la montagna e uccide il cinghiale. Il nome emūṣa non è certamente di origine ariana, ma, secondo il Kuiper, di origine austro-asiatica. Il Kuiper ha dimostrato che il mito è diffuso esclusivamente negli inni della famiglia Kāṇva.346 Questo nome non è ariano e quindi è probabile, come suggerisce A. Hillebrandt, che la famiglia Kāṇva non appartenesse alla ristretta cerchia delle famiglie sacerdotali vediche347 e conoscesse assai poco le tradizioni ariane;348 si può supporre, piuttosto, che fosse erede del patrimonio mitologico pre-ariano, munda o proto-munda.

			Il Kuiper sostiene che il cinghiale del mito cosmogonico non ha, in origine, alcun rapporto con l’emūṣa rigvedico.349 Non siamo, tuttavia, d’accordo con questa tesi: il Gonda ha infatti provato, con argomenti convincenti, l’identità del cinghiale emūṣa nei due ambienti mitici.350 È, dunque, a nostro parere, più verosimile supporre che il mito dell’immersione cosmogonica, già conosciuto dalle popolazioni austro-asiatiche, sia stato in seguito ripreso e sviluppato dal brahmanesimo. Nei Brāhmaṇa, come abbiamo già visto, è Prajāpati a trasformarsi in cinghiale, per sollevare la terra dal fondo delle Acque primordiali. Nel Rāmāyaṇa (II, 110, 3) è Brahma a ricoprire questo ruolo. Ma nel Viṣṇu Purāṇa (I, 4, 1 s.) l’unità fra Brahma e Viṣṇu è già raggiunta: Brahma-Viṣṇu, sotto le sembianze di un cinghiale, discende sul fondo delle Acque e solleva la Terra. Nel Bhāgavata Purāṇa (I, 3, 7) il cinghiale è un avatāra di Viṣṇu.351

			Il fatto che sia un Gran Dio a immergersi sotto forma di animale, sottolinea l’arcaismo del mito (e in effetti questo motivo scompare nelle versioni dei popoli pastori dell’Asia centrale). Bisogna del resto notare che, nella maggior parte dei casi, le versioni indiane del mito non si riferiscono alla prima Creazione, ma piuttosto a una creazione del Mondo che segue una “grande distruzione”. In un certo senso, quindi, questi miti sono molto vicini ai miti del diluvio e in effetti abbiamo già notato che esiste una solidarietà strutturale fra le cosmogonie acquatiche e le leggende sul diluvio. Per il pensiero indiano, che rifiuta l’idea di un inizio assoluto nel tempo e che ha elaborato con impressionante precisione la dottrina dei cicli cosmici, la cosmogonia finisce per confondersi con ogni inizio ciclico del Mondo.

			Il varāha-avatāra ha avuto una grande popolarità nell’induismo, è stato spesso considerato come la più perfetta incarnazione di Viṣṇu e non ha mai cessato di stimolare la fantasia degli artisti indiani.352 Alcune concezioni e pratiche religiose, che si sono poi sviluppate nell’indui­smo, affondano le loro radici in un patrimonio culturale pre-ariano; sembra essere questo anche il caso del varāha-avatāra.

			L’India pre-ariana e il Sud-est asiatico

			Il mito dell’immersione cosmogonica è diffuso presso molte popolazioni aborigene, in particolare fra le tribù muṇḍa.353 Ecco come lo raccontano i Birhor del Chota Nagpur: lo Spirito supremo, Singbōngā, che si trovava nel mondo inferiore, salì alla superficie delle Acque lungo lo stelo cavo di una pianta di loto; si mise a sedere sul fiore e ordinò alla tartaruga di portargli un po’ di fango dal fondo del mare. La tartaruga si immerse, ma, mentre tornava in superficie, il fango le scivolò in acqua. Singbōngā allora ordinò di tuffarsi a un granchio; questi afferrò del fango con le sue pinze, ma, come la tartaruga, lo perse risalendo in superficie. Infine Singbōngā inviò la sanguisuga che riuscì a portare un po’ di terra, con la quale lo Spirito supremo poté creare il Mondo.354 Un mito simile si incontra anche fra i Santali: Marang Buru ordina l’immersione a un pesce, a un granchio e alla sanguisuga.355 I Muṇḍa raccontano il mito quasi negli stessi termini.356 Anche i Savara (Saora, tribù muṇḍa) conoscono la leggenda: il Mondo era stato sommerso e tutto era stato distrutto, eccetto una coppia che si era rifugiata in una zucca. Il ratto di Kittung (il Creatore) portò della terra dal fondo dell’oceano e Kittung la sparse sui flutti.357

			Il mito si ritrova anche presso alcune popolazioni dell’Assam: i Garo, i Singpho, i Sema Naga ecc. Questa è la versione dei Garo: il Dio Tattara-Rabuga aveva deciso di creare la Terra e domandò alla dea Nosta-Nōpantu di eseguire la sua volontà. La dea allora inviò un grande granchio, ma l’acqua era troppo profonda e l’animale fu costretto a tornare indietro. Nosta-Nōpantu domandò allora a un piccolo granchio di tuffarsi, ma il piccolo granchio ebbe paura e tornò velocemente in su­per­ficie. Infine inviò lo scarabeo, Chiching-Barching, e questi le portò un po’ d’argilla, con cui la dea poté creare la Terra.358 I Singpho raccontano che gli dei Mutum e Muta scesero dal Cielo, presero un po’ di terra sotto le Acque e crearono il Mondo.359 I Kachari (Sema Naga) raccontano di granchi che portano al Creatore il fango necessario.360 Presso gli Shan della Birmania, sono le formiche che si immergono.361

			Fra i Semang della penisola malese, le tribù Menik Kaien e Kintak Bong credono che la Terra sia stata sollevata dalle profondità del mare, in uno stato polveroso, dallo scarabeo Taheum. L’orso Kapaw l’avrebbe poi pressata con le zampe, in modo che non continuasse a salire fino al Cielo.362 In questa variante l’animale non sembra inviato da una divinità, ma agisce di propria iniziativa. Un mito molto simile è stato registrato presso i Kenta della penisola malese: in origine non v’erano che le Acque; Kaei, l’Essere supremo, stava seduto nel firmamento e vicino a lui si trovava il sole. Dal fondo delle Acque, Tahoba (uno scarabeo) portò in superficie un pugno di terra. La Terra che si formava cominciò subito a estendersi e gonfiarsi in tal misura che, se non fosse intervenuto l’orso a pressarla, si avrebbero solo montagne e non esisterebbero pianure.363

			Il motivo dell’immersione cosmogonica è diffuso solo sporadicamente in Indonesia e in Micronesia. I Dayaks della parte nord-occidentale del Borneo parlano di due Spiriti Creatori che discendono nel Mare sotto forma di uccelli e portano in superficie due pezzi di terra, grandi quanto un uovo di gallina. Un uccello crea la Terra, l’altro il Cielo. Ma la Terra è troppo estesa e i due spiriti sono costretti a comprimerla, dando così origine alle montagne.364 Quest’ultimo particolare ricorda alcune varianti balcaniche. Ma la forma del mito tradisce in questo caso la contaminazione con un tema diverso: quello dell’uovo cosmogonico.

			Nelle tradizioni dei Toba-Batak di Sumatra, una fanciulla discende dal Cielo, invia una rondine a cercare del fango e crea la Terra.365 Secondo un’altra variante, una rondine e un grosso scarabeo portano dal Cielo un po’ di terra.366 Questa forma del mito è molto caratteristica: l’origine celeste della Terra costituisce, infatti, un motivo dominante delle cosmogonie indonesiane e micronesiane.

			In Melanesia l’immersione cosmogonica è conosciuta solo nella Nuova Britannia, fra le tribù costiere della Penisola della Gazzella. Sono i due Eroi civilizzatori, i fratelli To-Kabinana e To-Karvuvu, che hanno raccolto la terra dal profondo del mare. La stessa leggenda è diffusa nella regione meridionale delle Nuove Ebridi.367 In Micronesia il motivo dell’immersione cosmogonica ha subito un processo d’erosione e di contaminazione con altri motivi mitici ed è, infine, scomparso del tutto.368

			Riassumendo: mentre nelle tradizioni induiste un Gran Dio si im­merge sotto forma di cinghiale, presso le popolazioni aborigene dell’India, dell’Assam e della penisola malese l’immersione è ordinata da un essere Creatore, ma effettuata da animali anfibi. Eccezionalmente (in una versione Semang) gli animali si tuffano senza aver ricevuto l’ordine da un Essere Creatore. Gli animali si tuffano tre volte, come gli uccelli di certe varianti siberiane, o il Diavolo delle leggende sud-eu­ropee.369

			Gli unici casi, in cui al posto degli animali anfibi troviamo degli uccelli, appartengono a una diversa area geografica e culturale (cfr. la leggenda dayak sui due Spiriti Creatori che si immergono sotto forma di uccelli, e la leggenda dei Toba-Batak sulla rondine inviata dalla fanciulla divina).

			Origine e diffusione del mito

			Il problema dell’origine e della diffusione di questo mito ha per lungo tempo appassionato i ricercatori. Il Dähnhardt sosteneva la tesi di un’origine iranica (Natursagen, p. 14 s.), ma, come abbiamo visto, non vi sono testimonianze dell’esistenza del mito in Iran. Uno Harva avanza l’ipotesi di un’origine indiana, e in effetti in India si trovano i più antichi documenti sull’immersione cosmogonica.370 Ambedue gli studiosi spiegano le varianti nord-americane attraverso una diffusione del mito asiatico nella sua forma “dualistica”; in questo caso la diffusione dovrebbe essere avvenuta in epoche relativamente recenti (durante il Medioevo?). Ma questa spiegazione incontra difficoltà insuperabili. In primo luogo il mito americano non presenta mai quella forma “dualistica” che caratterizza le varianti del Sud-est europeo e dell’Asia centrale e non si vede per quale ragione il mito, passando dall’Asia settentrionale all’America del Nord, avrebbe perso proprio l’aspetto che più affascinava quei popoli (cfr. l’antagonismo fra il Creatore e il Coyote). In secondo luogo il mito si incontra anche fra gruppi etnici di antichissimo insediamento (Yuki, Maidu ecc.), che non sono stati influenzati dalla cultura asiatica più recente.371

			Pur accettando l’ipotesi dell’origine asiatica delle versioni nord-americane, Wilhelm Schmidt ha proposto una diversa cronologia. Per l’autore dell’Ursprung der Gottesidee, la diffusione deve aver avuto luogo molto più anticamente, per la seguente ragione: certi gruppi etnici nord-americani, che conoscono il mito dell’immersione cosmogonica, rappresentano una Urkultur (una cultura, cioè, di cacciatori nomadi), mentre nell’Asia centrale e settentrionale il mito è parte integrante delle tradizioni religiose di popoli pastori, che rappresentano una cultura più recente (Primärkultur). Il mito sarebbe arrivato in America con le prime migrazioni di popoli nord-asiatici, che ancora non praticavano l’addomesticamento. Questi gruppi, che vivevano ancora di cac­cia e di raccolta, sarebbero passati in America prima della scomparsa dell’istmo di Behring (circa 25-15.000 anni a.C.).

			W. Schmidt sosteneva anche l’origine nord-asiatica dei popoli austro-asiatici, delle tribù aborigene dell’India e dell’Indocina presso le quali il mito è diffuso.372 Secondo W. Schmidt, quindi, il mito dell’immersione cosmogonica era parte di un patrimonio culturale comune alle popolazioni paleolitiche dell’Asia settentrionale e di là si sarebbe diffuso verso sud, con gli austro-asiatici, e verso l’America, prima della scomparsa dell’istmo di Behring, con gli antenati dei Maidu, dei Pat­win, dei Wintu ecc.373

			È compito dei paletnologi e degli etnologi giudicare la validità di questa ipotesi. A nostro parere, tuttavia, W. Schmidt attribuisce troppa importanza alla scomparsa dell’istmo di Behring per la cronologia delle tradizioni culturali nord-americane. I rapporti fra i due continenti sono proseguiti quasi invariati e le influenze asiatiche si sono esercitate sia nel periodo neolitico, sia nell’età dei metalli.374

			L’ipotesi di W. Schmidt è stata recentemente modificata da uno dei suoi brillanti discepoli: Josef Haekel. Questi prende le mosse dall’osservazione dello Schmidt secondo cui fra i due più importanti gruppi che conoscevano il mito, gli abitanti della California del nord e del sud e degli Algonchini dell’est, del centro e dell’ovest, sono esistiti certamente dei rapporti culturali (cfr. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., V, p. 734). Ebbene, il centro culturale preistorico della California centrale è anche il centro dell’area di diffusione del mito dell’immersione cosmogonica. Si tratta del nucleo culturale più antico della California, 2500 a.C., caratterizzato da oggetti di pietra, detti charmstones; d’altra parte, oggetti del medesimo tipo, plummets, sono stati trovati nelle aree di insediamento più arcaico (cacciatori “neolitici” senza ceramica) della parte orientale del Nord-America (dal Maine, sulla costa atlantica, fino alla Georgia e al Tennessee), là, appunto, dove si trova l’altro centro culturale del nostro mito. Fra le due culture preistoriche, quella della California e quella dell’America orientale, vi sono state quindi stabili relazioni. Inoltre, ai plummets e ai charmstones corrispondono, negli insediamenti neolitici dell’Eurasia settentrionale, analoghi oggetti di pietra.375 È dunque probabile che il mito sia passato dall’Asia settentrionale in America con i più antichi nomadi della cultura neolitica, durante il III millennio.376

			Se il nostro mito si è diffuso in America durante il neolitico, la sua origine è però certamente più antica. Per quel che riguarda la sua area originale, possono essere avanzate due ipotesi. Sostenendo che il mo­tivo delle Acque primordiali non può nascere in culture continentali, Uno Harva ha proposto l’India come luogo d’origine.377 L’ipotesi di un’origine presso popoli dell’Asia meridionale e di cultura marittima è sostenuta anche da A.B. Rooth: “It is logical to seek the origin of the conception of the primeval ocean in a coastal or island area, where it would seem natural. We may draw the following conclusion from this reflection: this myth seems to have originated in the eastern Asiatic coastal area, from whence it spread westward across Siberia and eastward across the North American continent”.378

			Tuttavia, Gudmund Hatt ha osservato che l’immersione cosmogonica è diffusa specialmente nelle mitologie delle popolazioni continentali ed è, invece, meno frequente fra le popolazioni marittime. E in effetti il mito non si incontra sulla costa asiatica del Pacifico, mentre la sua presenza è testimoniata fra le popolazioni dell’interno della penisola malese (Semang ecc.) e fra gli aborigeni dell’India e scompare, di nuovo, nelle culture essenzialmente marittime come quelle della Mi­cro­nesia. Sembra dunque probabile che il motivo dell’immersione cosmogonica non sia ispirato dal paesaggio oceanico, ma piuttosto dall’immagine dei grandi laghi dell’Asia settentrionale.379

			Struttura e significato dell’immersione cosmogonica

			Non bisogna, tuttavia, attribuire molta importanza al rapporto fra il paesaggio geografico e quello mitico. Quest’ultimo appartiene a un mondo immaginario e il suo rapporto con l’ambiente geografico non è diverso da quello che si può stabilire tra Madame Bovary e un reale adulterio. Il motivo delle Acque originarie è diffuso in quasi tutte le regioni della Terra e non è necessario cercare la sua origine in un’area ben definita. Si tratta piuttosto di un’immagine-tipo della geografia mitica. Il tema dell’immersione cosmogonica presuppone, del resto, l’immagine dell’Oceano originario, ed è appunto da questa immagine che bisogna avviare l’indagine sulla struttura e sulle trasformazioni del mito.

			Il tema dell’immersione cogmogonica, strettamente legato all’immagine delle Acque primordiali, deve essere molto antico. È probabile che si sia diffuso a partire da un’area centrale, e la presenza del mito in America, prima del III millennio, indica che esso costituiva già parte del patrimonio mitico delle popolazioni preistoriche dell’Asia centrale e settentrionale.380 Molto probabilmente, nella forma originale del mito, era lo stesso Creatore, sotto forma d’animale, a tuffarsi nell’Oceano per cercare la materia della Creazione. Come abbiamo visto, questa forma si trova ancora in India e in alcune versioni nord-asiatiche e nord-americane del mito.381

			L’episodio del Creatore che si tuffa nell’Oceano sotto forma d’animale si è trasformato: ora il Creatore ordina a degli animali di tuffarsi. È proprio a partire da questa seconda fase che si sviluppano le possibilità drammatiche del dualismo. Poiché non è più il Creatore a procurarsi la materia della Terra, ma il compito è affidato a servitori o aiutanti, diventa possibile introdurre nel mito un motivo di insubordinazione, d’antagonismo o di opposizione. La rappresentazione “dualistica” della Creazione è resa possibile dalla progressiva trasformazione dell’aiutante di Dio, in servo, in compagno e infine in avversario.

			Non si può sperare di ricostruire le diverse tappe che separano, per esempio, la forma indiana del mito e quella dell’America settentrionale dalle forme “dualistiche” dell’Asia centrale e del Sud-est europeo. Ma si possono immaginare le grandi linee di questo processo di trasformazione. Bisogna in primo luogo considerare l’influenza delle cosmogonie e delle mitologie arcaiche (probabilmente di tipo lunare), che spiegavano il Mondo e l’esistenza umana attraverso un sistema di opposizioni e di tensioni, pur senza arrivare a un “dualismo” etico e metafisico. Le polarità presenti nel Cosmo e nella vita umana (giorno-notte, alto-basso, caos-creazione, inverno-estate, virtuale-reale, ma­schio-femmina, nascita-morte ecc.) rappresentavano il periodico rinnovarsi dell’Universo e della Vita; siamo già in presenza di una “teoria” capace di spiegare l’insieme del reale e in primo luogo la condizione umana. Bisogna pensare che simili “teorie”, più o meno articolate, erano assai diffuse nelle civiltà pre- e protostoriche dell’Asia centrale, del Sud-est asiatico e, certamente, anche altrove.382 Non c’è ragione di credere che tali concezioni arcaiche siano scomparse completamente nelle aree dove in seguito prevalgono sistemi “dualistici”, e questi non vanno quindi intesi solo come influenze successive, di origine iranica. Considerando la forte resistenza al mutamento delle concezioni religiose, è da supporre che le idee più antiche siano sopravvissute, pur modificandosi all’impatto delle nuove influenze. Le diverse forme del mito – dopo il suo ipotetico “grado zero” (il Creatore che si immerge nell’Oceano) – si spiegano solo supponendo una serie di modificazioni successive, in periodi diversi e per influenza delle nuove idee religiose. Le peripezie drammatiche dell’immersione possono spiegare tanto l’apparizione della Morte, che quella delle montagne e delle paludi, la “nascita” del Diavolo e l’esistenza del Male.

			È inutile supporre che questo mito sia stato più volte reinventato; è, invece, comprensibile la ragione per cui è stato più volte reinterpretato e rivalutato. Esso poteva illustrare l’otiositas di Dio dopo la creazione del Mondo, come presso le culture ugrofinniche e dell’Europa orientale. Si adattava, inoltre, alle influenze degli elementi dualistici, manichei e bogomili, presenti probabilmente nelle versioni della Russia e dei Balcani. Ma, poiché il mito non è conosciuto né nell’area mediterranea, né del Vicino Oriente antico, né in Iran, benché sia diffuso in tutta l’Eurasia, la sua presenza in Europa orientale non può essere spiegata solo nella sua forma “dualistica”. L’arcaismo del mito nella sua forma pre-dualistica ci spinge, piuttosto, a considerarlo come parte di un patrimonio religioso di popolazioni protostoriche dell’Europa sud-orientale. E il fatto che tanti elementi di una cultura arcaica siano sopravvissuti fino al XX secolo nei Balcani e nell’Europa Orientale rende tale ipotesi meno ardita di quanto possa sembrare a prima vista.383

			Ma il vero interesse del mito non consiste nella sua “storia”, del resto assai difficile da ricostruire, ma nell’essere l’unica cosmogonia popolare dell’Europa sud-orientale.384 Continuamente reinterpretato e rinnovato, questo mito arcaico è stato conservato durante i secoli dai popoli di questa regione e ciò prova la sua profonda rispondenza alle necessità dell’anima popolare. Esso rendeva conto dell’imperfezione del Creato e dell’esistenza del male e rivelava aspetti di Dio che il cristianesimo negava, ma che avevano stimolato l’immaginazione dell’uomo primitivo e non avevano mai cessato di suscitare interrogativi e interessi. Uno di questi aspetti di Dio, messo in evidenza specialmente nelle varianti balcaniche, era il carattere di deus otiosus, in base al quale si potevano spiegare le contraddizioni e le sofferenze proprie della condizione umana. Un altro aspetto era l’amicizia o anche la consanguineità fra Dio e il Diavolo, mistero che aveva tormentato l’animo umano molto tempo prima delle teorie zurvaniste le cui soluzioni costituiscono quasi una fenomenologia della bi-univocità divina, o della coincidentia oppositorum.385 Certo non si tratta – nell’ambiente popolare in cui il mito era diffuso – di riflessioni sistematiche, ma, piuttosto, di immagini, di scenari e di simboli che aiutavano l’uomo ad afferrare la struttura profonda e misteriosa del divino.

			Benché continuamente reinterpretato, il mito dell’immersione co­smo­gonica ha mantenuto, anche nelle sue più recenti versioni, il paesaggio originario: le Grandi Acque prima della Creazione e Dio che ordina a un essere di immergersi negli abissi. Si tratta di immagini estremamente antiche.386 Indipendentemente dal suo contesto immediato – che dipende dallo svolgimento particolare della trama narrativa – l’immagine delle Acque primordiali e il mistero cosmogonico che ne consegue hanno una loro collocazione a un più profondo livello della vita psichica. Le Acque primordiali e il mistero cosmogonico fanno parte di quel mondo immaginario che rappresenta la dimensione costitutiva dell’esistenza umana. Non è priva di interesse la constatazione che questo mondo è popolato di simboli, di figure e di scenari che provengono dalla più lontana preistoria. La continuità sul piano delle immagini e dello scenario mitologico si è mantenuta per millenni, malgrado le innumerevoli vicissitudini subite dal mito sul piano della narrazione e malgrado le trasformazioni avvenute sul piano dell’ideologia religiosa e morale. Questa constatazione è importante, perché proprio riconoscendo tale continuità, che lega il presente ai mondi del passato, la ricerca moderna – la paletnologia, come la psicologia del profondo – è riuscita a rinnovare la conoscenza dell’uomo.
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					250. A. Strausz, Die Bulgaren, cit., p. 17-19; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 60-62; J. Feldmann, Paradies und Sündenfall, cit., p. 378 s.; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 45 s. Cfr. ancora U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der Mordwinen (Helsinki, 1954), p. 134-135 (il Diavolo si tuffa sotto l’aspetto di un’oca).

				

				
					251. Il Diavolo, che aveva rubato il Sole, gioca a palla con Elia. Questi getta la sua palla in mare e, quando il Diavolo si tuffa per ripescarla, Elia fa gelare il mare, prende il Sole e vola in Cielo. Il Diavolo riesce a spezzare il ghiaccio, insegue il santo e gli asporta un pezzo di calcagno. Nelle canzoni popolari serbe, i personaggi sono rispettivamente l’imperatore Diocleziano e san Giovanni Battista. Essi giocano con una mela e una corona. San Giovanni getta la mela in mare e, mentre l’imperatore s’affretta a riprenderla, egli fa gelare il mare, si appropria della corona e vola in Cielo. La corona è il Sole, perché il Santo arriva in Paradiso portando sjajno sunce “il sole risplendente”. Cfr. E. Gasparini, La civiltà matriarcale degli Slavi (Corso universitario, 1955-1956, litografato, Venezia, 1956), p. 90 s.; id., Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi (Corso universitario, litografato, Venezia, 1960), p. 9 s. Secondo Gasparini, queste leggende rappresentano la lunarizzazione del mito della pesca della Terra; v. ivi, p. 11.

				

				
					252. F. Marian, Insectele în limba, credințele și obiceiurile Românilor, cit., p. 122; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 42-43.

				

				
					253. A. Strausz, Die Bulgaren, cit., p. 7 s. Il Diavolo condanna l’ape a mangiare i suoi escrementi, ma Dio la benedice: non vi sarà nulla più dolce di te!

				

				
					254. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 127.

				

				
					255. Ivi, p. 128. L’analogia fra le varianti romene e lettoni è notevole; dovremo tenerne conto quando discuteremo l’ipotesi della diffusione di queste leggende tramite i Bogomili; cfr. nelle pagine seguenti.

				

				
					256. La medesima espressione s’incontra in una variante del Caucaso (O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 53) e presso i Voguli (ivi, p. 66-67). L’immagine della Terra, che cresce vertiginosamente, partendo da un “seme”, merita uno studio speciale; cfr. l’uovo cosmogonico o l’embrione primordiale (Hiraṇyagarbha) che galleggiano nell’Oceano primordiale.

				

				
					257. La “preistoria” di questo motivo deve essere ricercata nella necessità di non rendere Dio responsabile dell’esistenza delle vallate e delle montagne; queste furono create più tardi e per necessità; all’inizio, la Terra era piatta – si sa che la pianura perfetta è una sindrome paradisiaca in molte mitologie, tanto nelle indoiraniche che nelle “primitive”, il Mondo era piatto all’inizio della creazione e lo sarà di nuovo alla fine del ciclo, quando la creazione sarà simbolicamente o concretamente ripetuta. Ma resta il fatto che Dio non aveva saputo dove fermarsi quando aveva benedetto il pugno di terra perché crescesse e si estendesse. Ancora una prova che questo accrescimento vertiginoso era “magico” e sfuggiva al controllo del Creatore.

				

				
					258. Cfr. alcuni esempi del nostro Traité d’histoire des religions, cit., p. 52 s., 55 s. [Trattato di storia delle religioni, cit., p. 45 s., p. 49 s.].

				

				
					259. Soprattutto nella sua opera Volksglaube und Brauchtum der Ostslaven (Breslau, 1939), p. 231 s.

				

				
					260. Nel suo studio, E. Turdeanu ha dimostrato che un gran numero di credenze ritenute di origine bogomila si trovano già attestate in alcuni apocrifi che non hanno nulla in comune con il gobomilismo e sono persino anteriori. Russo aveva già criticato l’ipotesi di B.P. Hasdeu e aveva mostrato i precedenti e i paralleli patristici dei testi popolari che Hasdeu considerava come eretici e senza dubbio bogomili, cfr. Studii bizantino-române (București, 1907) e Studii și Critice (București, 1910). N. Minissi trova l’interpretazione di Turdeanu troppo rigida; cfr. “La tradizione apocrifa e le origini del Bogomilismo” (Ricerche Slavistiche, III, 1954, p. 97-113), soprattutto p. 111 s. Precisiamo che il Turdeanu studia soltanto la letteratura apocrifa e non le tradizioni orali.

				

				
					261. Cfr. la bibliografia completa in D. Obolensky, The Bogomils. A study in Balkan Neo-Manichaeism (Cambridge, 1948), p. 290-304, da completare con gli studi di Turdeanu, Minissi, Alois Schmaus, “Der Neumanichäismus auf dem Balkan” (Saeculum, II, 1951, p. 271-299) e H.Ch. Puech, “Catharisme médiéval et bogomilisme”, in Oriente e Occidente nel Medioevo (Accademia Nazionale dei Lincei, XII, Convegno “Volta”, Roma, 1957, p. 56-84). V. anche O. Bihalji-Merin e A. Benac, The Bogomils (London, 1962).

				

				
					262. Cfr. H.Ch. Puech, “Catharisme médiéval et bogomilisme”, cit., p. 69 s., con la bibliografia a p. 69, n. 2.

				

				
					263. N. Cartojan, Cărțile populare în literatura românească, cit., I, p. 32.

				

				
					264. Cfr. H. von Wlislocki, Volksglauben und religiöser Brauch der Magyaren (Münster i.W., 1893), p. 93; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 99.

				

				
					265. Sull’espansione di un tema dualista iranico fino in Bretagna (cfr. P. Sébillot, Contes des provinces de France, Paris, 1920, p. 209 s.) e in Provenza (cfr. P. Sébillot, Folklore de France, Paris, 1904-1907, III, p. 4), v. A.H. Krappe, “A Persian theme in the Roman de Renard” (Modern Language Notes, 58, 1943, p. 515-519), soprattutto p. 516. Gaston Paris ne aveva già indicato l’origine manichea (cfr. Journal des Savants, 1894, p. 606, n. 3).

				

				
					266. Cfr. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, Helsinki, 1938, p. 102.

				

				
					267. J. Ivanov, Bogomilski knigi i legendi, cit., p. 361 s., aveva rifiutato questa ipotesi. Ma cfr. anche F. Haase, Volksglaube und Brauchtum der Ostslaven, cit., p. 241 s.

				

				
					268. A. Brückner, Mitologia slava (traduzione dal polacco e note di Julia Dicksteinówna, Bologna, 1924), p. 203 s., 207 ecc. Lo stesso argomento in J. Ivanov, Bogonilski Knigi i legendi, cit., p. 361 s. Cfr. anche B.O. Unbegaun, “La religion des anciens Slaves” (Mana, 2, III, 1948, p. 420).

				

				
					269. Cfr. V. Pisani, Le religioni dei Celti e dei Balto-Slavi nell’Europa precristiana (Milano, 1940), p. 49 s.; G. Vernadsky, The Origins of Russia (Oxford, 1959), p. 118 s.; R. Jakobson, “Slavic Mythology” (Funk and Wagnall, Dictionary of Folklore, Mythology and Legend, II, 1950, p. 1025 s.); E. Gasparini, Credenze religiose e ob­bli­ghi nuziali degli antichi Slavi, cit., p. 54 s., e passim. Alois Schmaus mostra un maggiore scetticismo: cfr. “Zur Altslawischen Religionsgeschichte” (Saeculum, IV, 1953, p. 206-230), p. 223 s. Sulla concezione della divinità presso gli Slavi, cfr. B. Meriggi, “Il concetto del Dio nelle religioni dei popoli Slavi” (Ricerche Slavistiche, I, 1952, p. 148-176).

				

				
					270. Cfr. R. Jakobson, “Slavic Mythology”, cit., p. 1025; K.H. Menges, “Early Slavo-Iranian contacts and Iranian influences in Slavic mythology” (Symbolae in honorem Z.V. Togan, Istanbul, 1950-1955, p. 468-479).

				

				
					271. Cfr. R. Jakobson, “Slavic Mythology”, cit., p. 1025; I. Popovič, “Illyro-Slavica” (Annali dell’Istituto Universitario Orientale, Napoli, Sezione linguistica I, 2, 1959, p. 165-176).

				

				
					272. Cfr. U. Bianchi, Il dualismo religioso (Roma, 1958), p. 42 s. L’arcaismo dei folklori sud-est europei è fuori di dubbio; cfr. cap. 5.

				

				
					273. G. Scholem, “Le muovement sabataïste en Pologne” (premier article, Rev. Hist. Rel., t. 143, 1953, p. 30-90), p. 38.

				

				
					274. I. Grafenauer, “Ali je praslovanska beseda ‘bog’ iranska izposojenka?” (Slovenski Etnograf, V, 1952, p. 237-250); E. Gasparini, Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi, cit., p. 4.

				

				
					275. Fr. Bezlaj, “Nekaj besedi o slovenski mitologiji v zadnjih desetih letih” (Slovenski Etnograf, III-IV, 1951, p. 348); E. Gasparini, Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi, cit., p. 4.

				

				
					276. Cfr. Corso di Storia della Lingua e Letteratura Russa (Anno accademico 1949-1950, corso litografato, Venezia, 1950), p. 188; cfr. anche La civiltà matriarcale, p. 90 s.; id., Danze e fiabe del mondo slavo (Corso litografato, Venezia, 1955), p. 113 s.

				

				
					277. Cfr. E. Gasparini, Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi, cit., p. 54 s. Gasparini considera questo passo di Helmold come il documento più importante della storia religiosa degli Slavi primitivi, più importante anche del testo di Procopio; ivi, p. 68.

				

				
					278. Ivi, p. 85. Egli trova, del resto, altri tratti di rassomiglianza fra gli Slavi e gli Ugrofinnici, per esempio, nei costumi nuziali e funebri, nelle canzoni alternate, nelle varianti musicali, nei vestiti ecc.; cfr. E. Gasparini, “Finni e Slavi” (Annali dell’Istituto Universitario Orientale, Napoli, Sezione Slava, I, 1958, p. 77-105).

				

				
					279. Si troverà la bibliografia delle prime edizioni e degli studi critici in O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 45, n. 1. Cfr. anche J. Ivanov, Bogomilski knigi i legendi, cit., p. 287-311; H.Ch. Puech, Le traité contre les Bogomiles de Cosmas le Prêtre, cit., p. 129 s.

				

				
					280. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 338-339, da Živaja Starina, IX, p. 393 s.

				

				
					281. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 48, da Veselovskij.

				

				
					282. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 56-57; cfr. Dobrovolskij.

				

				
					283. Ivi, XII, p. 57-58. Le versioni ucraine si avvicinano alla forma balcanica: Dio chiede all’angelo Satana di portargli della creta. Satana ne conserva un pezzetto in bocca e, sputandolo, crea le montagne. Quando Dio si addormenta, Satana cerca di annegarlo (A. Strausz, Die Bulgaren, cit., p. 13 s.; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 55). Secondo un’altra variante, Dio trova Satana nella schiuma, gli dà due ali e lo trasforma in angelo. Ma anche in questa variante ritorna l’idea di Dio che si sforza di “formare” e di “spiritualizzare” un Essere di cui non conosce l’origine, ma che si rivela ben presto come l’Avversario. In effetti, Dio lo manda a cercare la terra – e a partire da questo momento il racconto si svolge come nella prima variante (O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 55). In una variante rutena, l’arcangelo Satana si immerge tre volte e conserva un po’ di fango in bocca (ivi, p. 52).

				

				
					284. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 97, cfr. anche Veselovskij.

				

				
					285. L’immagine di “Dio sotto forma di uccello” s’incontra anche in altri contesti del folklore religioso est-europeo. Cfr. i Natali della Galizia (più esattamente della regione del Dniester) nei quali si racconta di tre colombe che si tuffano e, portando un po’ di sabbia, creano la Terra (O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 59). In una variante ucraina, Dio, Pietro e Paolo si trovano su tre aceri in mezzo al mare azzurro. Essi si tuffano nel fondo del mare per riportarne la sabbia d’oro necessaria alla Creazione, ma Dio è il solo a riuscirvi (ibid.).

				

				
					286. F. Flor, “Die Indogermanen in der Völkerkunde. Gedanken um das Problem der Urheimat” (Hirt Festschrift, Heidelberg, 1936, vol. I, p. 69 s.), p. 102.

				

				
					287. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 115-173. È inutile indicare tutti i passi dei volumi precedenti dell’Ursprung, nei quali W. Schmidt aveva studiato il “Tauchmotiv”. I suoi primi saggi di sintesi sono in Ursprung, vol. VI (1935), p. 32-42, e in “Das Tauchmotiv in Erdschöpfungsmythen Nordamerikas, Asiens und Europas” (Mélanges de Linguistiques et de Philologie offerts à Jacques Van Ginneken). Il nostro studio era già stato pubblicato, quando siamo venuti a conoscenza dell’articolo di Ugo Bianchi, “Le dualisme en histoire des religions” (Rev. Hist. Rel., t. 159, 1961, p. 1-46). V. anche A. Dundes, “Earth-Diver: Creation of the Mythopoeic Male” (American Anthropologist, t. 64, 1962, p. 1032-1051): saggio d’interpretazione psicoanalitica.

				

				
					288. A. Strausz, Die Bulgaren, cit., p. 16; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 60. Secondo una variante mordvina, Dio sputa nell’Acqua e dal suo sputo nasce Satana in forma di uccello (ivi, p. 62).

				

				
					289. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 62-63, da Veselovskij.

				

				
					290. Ivi, p. 66, da Lucien Adam, Revue de Philologie et d’Ethnographie, I, 1874, p. 9. Cfr. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 39-40. V. anche U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 98, da Munkácsi. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 41, ha chiaramente dimostrato che questo mito contiene molti motivi estranei al tema del tuffo cosmogonico.

				

				
					291. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 63, da Munkácsi; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 41-42.

				

				
					292. A. Strausz, Die Bulgaren, cit., p. 14; O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 66-67; J. Feldmann, Paradies und Sündenfall, cit., p. 383 s.; U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 95; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 42-43. Il mito racconta, in seguito, la creazione dei Cieli, la creazione dell’uomo e l’episodio del cane che riassumeremo secondo una variante samoieda.

				

				
					293. T. Lehtisalo, “Entwurf einer Mythologie der Jurak-Samojeden” (Mém. de la Societé finno-ougrienne, LIII, 1924), p. 8 s.; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 11-12; cfr. anche vol. III, p. 352 s. 

				

				
					294. Un mito dei Samoiedi di Tourouchansk racconta che, dopo il diluvio, sette sopravvissuti erano alla deriva in una barca. Le Acque si erano talmente sollevate da toccare quasi il Cielo. Gli uomini pregarono un pettirosso tuffatore di cercare della terra. Dopo sette giorni, l’uccello ritornò portando un po’ di terra, della sabbia e alcune erbe. Gli uomini gettarono tutto sulla superficie del mare e, alla loro preghiera, Num ricostituì di nuovo per essi la Terra. Cfr. W. Anderson, “Nordasiatische Flutsagen” (Acta et Commentationes Universitatis Dorpatensis, B. Humaniora, IV, 3, Dorpat, 1923), p. 17 s.

				

				
					295. T. Lehtisalo, “Entwurf einer Mythologie der Jurak-Samojeden”, cit., p. 9 s. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 12-13.

				

				
					296. W. Radlov, Aus Sibirien (Leipzig, 1884), II, p. 360; cfr. anche W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., IX, p. 121 s.

				

				
					297. W. Radlov, N.F. Katanov, Proben der Volksliteratur der türkischen Stämme, IX Teil (Saint-Petersburg, 1907), p. 222 s.; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., IX, p. 512 s.; XII, p. 22-23. Il mito racconta, in seguito, la creazione dell’uomo e l’episodio del cane; Erlik Khan lo tenta con la pelliccia, si avvicina all’uomo e lo insudicia.

				

				
					298. W. Radlov, Aus Sibirien, cit., II, p. 3-5; una versione più elaborata è stata pubblicata da Radlov, nel primo volume dei suoi Proben der Volksliteratur, I, p. 175-184; cfr. anche W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., IX, p. 102-104, 112 s.; 126 s.; XII, p. 15-17. Il mito narra in seguito la creazione dell’uomo. Erlik Khan chiede tanta terra quanta ne può coprire con il suo bastone. Egli percuote la terra e appaiono degli animali nocivi. In fine Dio lo manda sotto terra. L’antagonismo fra Erlik e Dio non indica necessariamente una concezione “dualista”. Nelle iscrizioni paleo-turche, Erlik è il Dio della Morte; cfr. A.V. Gabain, “Inhalt und magische Bedeutung der alttürkischen Inschriften” (Anthropos, 48, 1953, p. 537-556).

				

				
					299. Cfr. U. Bianchi, Il dualismo religioso, cit., p. 183-185.

				

				
					300. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 70-71, da Potanin; U. Harva, Die religiösen Vor­stellungen der altaischen Völker, cit., p. 94 (medesima fonte); cfr. anche W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 19-20.

				

				
					301. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 24. Cfr. anche vol. X (1952), p. 53.

				

				
					302. Ivi, p. 25-26. Cfr. anche X, p. 53-54. Si usa che la cosmologia e la mitologia dei Mongoli sono state molto influenzate dal buddhismo e dalle speculazioni indiane (Očirvani = Vajrapāṇi). La sopravvivenza del motivo dell’immersione cosmogonica è perciò più notevole.

				

				
					303. U. Bianchi, Il dualismo religioso, cit. p. 162.

				

				
					304. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 104; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., X, p. 205-206.

				

				
					305. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, da A. Bastian. Cfr. anche U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 104.

				

				
					306. Essexe Burkan è, senza dubbio, Esege Malan, l’Essere Supremo dei Buriati. Maidari = Maitreya, e Šibegeni = Śākyamuni. Sulle influenze buddhiste nell’Asia centrale e settentrionale, cfr. M. Eliade, La chamanisme e les techiniques archaïques de l’extase, cit., p. 430 s. (2a ed., 1968, p. 385 s.) [Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, cit., p. 525 s.]. Il nome Burkhan (Burkan, Burchan) significa nell’Asia centrale “Dio”. Cfr. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., X, p. 573 s.; D. Schröder, “Zur religion der Tujen des Sininggebietes” (Anthropos, XLVIII, 1953, p. 202-259), p. 203.

				

				
					307. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 104; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 27 s.

				

				
					308. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 105 s. Presso i Votiachi della regione di Sarapul, il Diavolo, tuffandosi per portare a Dio un po’ di fango, incontra un gambero. Questo gli dice di non aver mai visto la terra, benché abiti in mare da 120 anni; ivi, p. 106. U. Harva nota giustamente che in questa leggenda il Diavolo ha sostituito il tuffatore originale, cioè l’uccello acquatico (ibid.).

				

				
					309. Ivi, p. 94; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 28-29. In un’altra variante, il Diavolo nasconde del fango sotto il suo calcagno per creare le montagne; U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 98; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XII, p. 29.

				

				
					310. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XI, p. 57, da V.L. Priklonskij, “Trigoda o Jakutskoj oblasti” (Živaja Starina, IV, 1891, p. 43-66), p. 66.

				

				
					311. W. Sieroszewski, Jakuty (Saint-Petersburg, 1896), p. 653, riassunto in U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 92-93, e W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XI, p. 57-58; e XII, p. 34.

				

				
					312. Tretjakov, riassunto da U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 105, e W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XI, p. 58. V. altre varianti in O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 70; J. Feldmann, Paradies und Sündenfall, cit., p. 375; W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., XI, p. 58-59; XII, p. 35.

				

				
					313. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 103-104.

				

				
					314. Cfr. M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaïques de l’extase, cit., p. 149 s. (2a ed., p. 136 s.) [Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, cit., p. 180 s.].

				

				
					315. Eznik, Contre les sectes, vol. II, cap. 8, testo tradotto in R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian dilemma (Oxford, 1955), p. 438-439; cfr. ivi, p. 435-436, un frammento degli Actes d’Anâhĭdh, dove il mito ha questo seguito: Ahriman minacciava di mandar in rovina la Terra, per mezzo di un rospo che aveva ingoiato le Acque. Un essere arimanico, la mosca, pungendo il naso del rospo, lo costringe a vomitare le acque accumulate.

				

				
					316. Cfr. ivi, p. 151 s. L’incesto “cosmogonico” di Ohrmazd trova corrispondenza in una tradizione mandea; ivi, p. 152 s.

				

				
					317. E. Zigabeno, Panoplia Dogmatica (Patr. Graeca, vol. 130), col., 1290. Giovanni l’Esarca, all’inizio del X secolo, conosceva già questa tradizione (cfr. Obolensky, The Bogomils, cit., p. 122). La sua popolarità nella cultura bogomila è confermata da alcuni apocrifi e da testi letterari della setta (ivi, p. 186).

				

				
					318. Epifanio, Panarion, XXX, 16.

				

				
					319. Manuel de Discipline (= le rouleau de la Règle), III, 20; IV, 16-20; cfr. A. Dupont-Sommer, Les Écrits esséniens découverts près de la mer Morte (Paris, 1959), p. 94, 96; J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, I (Paris, 1958), p. 69, ha già riavvicinato queste idee degli Ebioniti alla dottrina degli Esseni.

				

				
					320. A. Dupont-Sommer, Les Écrits esséniens découverts près de la mer Morte, cit., p. 93, n. 2, e Nouveaux aperçus sur les manuscrits de la mer Morte (Paris, 1958), p. 157-172. Cfr. anche H. Michaud, “Un mythe zervanite dans un des manuscrits de Qumrān” (Vetus Testamentum, V, 1955, p. 137-147); J. Duchesne-Guillemin, “Le zurvanisme et les manuscrits de la mer Morte” (Indo-Iranian Journal, I, 1957, p. 96-99); id., The Western Response to Zoroaster (Oxford, 1958), p. 94 s. Per le influenze iraniche sul giudaismo tardivo, cfr. G. Widengren, “Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte”, (Numen, II, 1955, p. 47-134), p. 109 s.; id., “Quelques rapports entre Juifs et Iraniens à l’époque des Parthes” (Vetus Testamentum, Supplement, IV, Leiden, 1957, p. 157-241); id., Iranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit (Köln-Opladen, 1960), soprattutto p. 51 s., 62 s.

				

				
					321. Eznik ha compreso che Zurvan era ermafrodito. Ma altri studiosi parlano di una “madre” (Teodoro bar Kônai, Yohannân bar Penkayê) o di una “sposa” di Zurvan (Teodoro Abū Qurra), cfr. R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian dilemma, cit., p. 63 s., 423, 428.

				

				
					322. V. i testi riprodotti in Bidez-Cumont, Les mages hellénisés (Paris, 1938), vol. II, p. 89-92, e in R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian dilemma, cit., p. 421 s., e la loro di­scus­sione, ivi, p. 54 s. Questo mito è stato recentemente trattato da M. Molé, “Le problème zurvanite” (Journal asiatique, t. CCXLVII, 1959, p. 431-470), p. 459 s., e da G. Widengren, “Das Prinzip des Bösen in den Östlichen Religion” (Das Böse, Studien aus dem C.G. Jung-Institut, Band XIII, Zürich, 1961, p. 25-61), p. 45 s.

				

				
					323. G. Widengren, Religionens värld (2a ed., Stockholm, 1953), p. 71; id., “Das Prinzip des Bösen in den Östlichen Religion”, cit., p. 46 s.

				

				
					324. Cfr. R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian dilemma, cit., p. 433 s., 443, 451; cfr. Anche U. Bianchi, Zamān i ōhrmazd (Torino, 1958), p. 157 s.; M. Molé, “Le problème zurvanite”, cit., p. 462 s.

				

				
					325. Cfr., per esempio, il ciclo delle leggende formatesi intorno alla lotta fra un Santo e sua sorella, una diavolessa, che ruba e uccide i fanciulli. Cfr. anche M. Eliade, “Notes de démonologie” (Zalmoxis, I, 1938, p. 197-203).

				

				
					326. Cfr. M. Eliade, “La coincidentia oppositorum et le mystère de la totalité” (Eranos-Jahrbuch, XXVII, Zürich, 1959, p. 195-236), ripubblicato nel volume Mephistophélès et l’Androgyne (Gallimard, 1961), p. 95-154 [Mefistofele e l’androgine, tr. E. Pinto, Edizioni Mediterranee, Roma, 1995, p. 71-114].

				

				
					327. Il testo si trova in R.C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian dilemma, cit., p. 434. Cfr. ivi, p. 451, un passo di Murtazā Rāzi, dove è raccontato che Yazdān (Dio) e Ahriman, dopo aver fatto la pace, affidarono le loro spade alla Luna. Se uno dei due avesse rotto il patto prima del tempo stabilito sarebbe stato ucciso con la sua stessa spada.

				

				
					328. Cfr. anche U. Bianchi, Zamān i Ōhrmazd, cit., p. 95 s.

				

				
					329. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 75-88.

				

				
					330. Maximilian, Prinz zu Wied, Reise in das Innere von Nordamerika (Coblenz, 1839-1841), II, p. 152, cit. da O. Dähnhardt, Natursagen, cit., p. 75.

				

				
					331. Cfr. J. Teit, “Kaska Tales” (Journal of American Folklore, XXX, 1917, p. 427-473), p. 427 s.; G.A. Reichard, “Literary Types and Dissemination of Myths” (Journal of American Folklore, XXXIV, 1921, p. 269-307), p. 269 s.; Stith Thompson, Tales of the North American Indians (Cambridge, Mass., 1929), p. 279, n. 30.

				

				
					332. Cfr. G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore (København, 1949), p. ­14-15.

				

				
					333. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 87; U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 107. Cfr. G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 15, n. 1, che cita anche questa conclusione di P. Ehrenreich: “Die in Nordamerika so gewöhnliche Vorstellung von einem Urwasser, aus dem die Erde durch Tiere herausgefischt wird, scheint in Südamerika zu fehlen” (Die Mythen und Legenden der Südamerikanischen Urvölker und ihre Beziehungen zu denen Nordamerikas und der alten Welt, Berlin, 1905, p. 29). Aggiungiamo tuttavia che anche nell’America del Nord il tuffo cosmogonico fa talvolta parte dei miti del diluvio. La contaminazione dei due motivi è frequente soprattutto presso le tribù algonchine; cfr. alcuni esempi in H.B. Alexander, North American Mythology (= The Mythology of All Races, vol. X, Boston, 1916), p. 42 s.; Sir J.G. Frazer, Folklore in the Old Testament (London, 1919), I, p. 295 s. Esiste evidentemente una somiglianza di struttura fra i miti del diluvio e le cosmogonie acquatiche: il diluvio riporta la terra al Caos precedente la Creazione; la coppia dei sopravvissuti che, dopo molte peripezie, trovano un po’ di terraferma è paragonabile alla prima coppia.

				

				
					334. Alcune indicazioni bibliografiche in G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 14, n. 3.

				

				
					335. Cfr. gli esempi citati da W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., II, p. 262 (Miwok), 274 (Yokut, cfr. anche vol. V, p. 301), 288 s. (Salina), 423 (Lenape), 673 s. (Atsina), 685 s. (Arapaho), 759 (Cheyenne).

				

				
					336. Esempi in W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., II, p. 278; V, p. 207.

				

				
					337. Cfr. ivi, p. 688.

				

				
					338. Cfr. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 14, n. 3.

				

				
					339. Ivi, p. 14, n. 4.

				

				
					340. Ivi, p. 14, n. 5, citando J. Mooney, Myth of the Cherockee (Washington, 1900), p. 239.

				

				
					341. O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 85.

				

				
					342. Si troverà l’analisi di questo mito in W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., II, p. 700, 715 s.

				

				
					343. W. Schmidt nota che, a differenza dei miti nord-asiatici, quelli nord-americani mettono in rilievo l’estrema profondità dell’oceano (cfr. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., vol. VI, p. 40-41). Il tuffo dura talvolta sei anni (come in un mito dei Maidu del nord-ovest; cfr. ivi, II, p. 110), e le peripezie del viaggio sotto-marino vengono raccontate con molti particolari; cfr. i miti degli Yokut (ivi, II, p. 273 s.), Salina (ivi, p. 288 s.), Black feet (ivi, p. 665), Gros Ventre (p. 674), Arapaho (p. 685, 688, 692 s., 887), Cheyenne (759). Cfr. anche i miti dei Samoiedi (ivi, III, p. 352) e dei Voguli (J. Feldmann, Paradies und Sündenfall, cit., p. 381).

				

				
					344. Alcuni di questi miti sono trattati da U. Bianchi, Il dualismo religioso, cit., p. 69 s.

				

				
					345. Dähnhardt paragona un mito molto diffuso fra gli Algonchini e gli Irochesi (due gemelli si bisticciano nel seno della loro madre e uno di essi esce da un fianco) con la tradizione iranica del bisticcio prenatale fra Ohrmazd e Ahriman, e sostiene l’origine iranica del mito nord-americano (O. Dähnhardt, Natursagen, cit., I, p. 10-11, 79). La conclusione non risulta evidente: la distanza fra l’Iran e la regione orientale dell’America del Nord è considerevole e non troviamo questo mito in nessun luogo tra questi due paesi (cfr. anche G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 22). Come analogo alla leggenda degli Zigani della Transilvania, nella quale il bastone gettato da Dio nell’acqua si trasforma in albero e, dal tronco dell’albero, sorge il Diavolo, W. Schmidt cita questo mito dei Wawenock (Algonchini del Nord-ovest): l’eroe civilizzatore Gluskabe si è creato da solo da un pezzo di terra rimasto dopo che il Creatore aveva dato origine ai primi esseri umani (cfr. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., VI, p. 39-40). Cfr. anche il mito Koryak sull’origine del Corvo, formato con la polvere prodotta dall’arrotatura del coltello dell’Essere Supremo (ivi, III, p. 403). L’idea iniziale è la stessa: la sostanza prodotta o utilizzata da Dio per la sua opera creatrice è suscettibile di creare degli Esseri che, in seguito, si pongono in aperto contrasto con la Creazione e con lo stesso Creatore.

				

				
					346. F.J. Kuiper, “An Austro-Asiatic Myth in the Rig-Veda” (Mededelingen der honinklijke Nederlandse Akademie van Wetenschappen, Amsterdam, N.S., XIII, 7, 1950, p. 163-182), p. 173.

				

				
					347. Cfr. A. Hillebrandt, Vedische Mythologie, vol. II (2a ed., Breslau, 1927-1929), p. 58, n. 3; 256, 426, n. 2.

				

				
					348. Cfr. F.J. Kuiper, “An Austro-Asiatic Myth in the Rig-Veda”, cit., p. 179.

				

				
					349. Ivi, p. 177 s. Sul mito del cinghiale, cfr. anche A. Macdonnell, in Journal of Royal Asiatic Society, XXVIII, 1895, p. 178-189; J. Charpentier, Kleine Beiträge zur indo-iranischen Mythologie (Uppsala, 1911), p. 49 s.

				

				
					350. J. Gonda, Aspects of early Viṣṇuism (Utrecht, 1954), p. 139 s. Il cinghiale ha certamente un ruolo di rilievo nelle società agricole arcaiche; cfr. ivi, p. 141 s.

				

				
					351. In una versione di Ceylon, vi è Rāhu, il demone che provoca le eclissi, che chiede a Viṣṇu di porre un seme di loto sul mare. Quando il seme si è sviluppato, Rāhu discende lungo il fusto. L’acqua era così profonda che gli furono necessari quattro giorni per ritornare alla superficie. Cfr. H. Parker, Village Golk-Tales of Ceylon, I-III (London, 1916-1919), vol. I, p. 47 s. Ma si tratta probabilmente di una confusione tra il demone Rāhu e il cinghiale Raghu; cfr. W. Ruben, Über die Literatur der vorarischen Stämme Indiens (Deutsche Akad. D. Wissenschaften, Berlin, Institut für Orientforsch., Verös., 15, 1952), p. 51 s.

				

				
					352. Cfr. J. Gonda, Aspects of early Viṣṇuism, cit., p. 140, n. 66.

				

				
					353. Una tavola sinottica delle varianti del mito in Asia centrale e settentrionale, in India e in Indonesia si trova in L. Walk, “Die Verbreitung des Tauchmotifs in der Urmeerschöpfungs-(und Sintflut-) Sagen” (Mitteilungen der anthropologischen Gesellschaft in Wien, LXIII, 1933, p. 60-76). Cfr. anche R.H. Lowie, “Zur Verbreitung der Flutsagen” (Anthropos, XXI, 1926, p. 615-616). Le varianti indiane sono riportate in S. Thompson e J. Balys, Motif and Type Index of the Oral Tales of India (Bloomington, Indiana, 1958), p. 15-16.

				

				
					354. Rai Bahadur Sarat Chandra Roy, The Birhors, a little known jungle-tribe of Chota Nagpur (Ranchi, 1925), p. 398-400; G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 25.

				

				
					355. S. Chandra Mitra, “On the Cosmological Myth of the Birhors and Its Santali and American Indian Parallels” (Journal of the Anthropological Society of Bombay, vol. 14, 1929, p. 468-478). Cfr. un’altra variante in A. Ba­stian, Völkerstämme am Brahmaputra (Berlin, 1883), p. 125, ripubblicata da A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 24-25.

				

				
					356. W. Schmidt, Das Mutterrecht (Wien-Mödling, 1955), p. 40. W. Schmidt (ibid.) cita anche delle varianti gond, agori e bondo. V. Elwin, The Baiga (London, 1934), p. 308-311, narra una lunga versione del mito presso i Baiga nella quale il tuffo è fatto dalla cornacchia (figlia del Creatore, Bhagavan) e dal lombrico.

				

				
					357. V. Elwin, The Religion of an Indian Tribe (Oxford, 1955), p. 86-87.

				

				
					358. A. Playfair, The Garos (London, 1909), p. 82 s.; cfr. anche R.H. Lowie, “Zur Verbreitung der Flutsagen”, cit., p. 615-616; G. Hatt, Asiatic influences in American Fol­klore, cit., p. 25; A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 24.

				

				
					359. A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 23, n. 25.

				

				
					360. J.H. Hutton, The Sema Nagas (London, 1921), p. 380, n. 1; A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 24-25, n. 26.

				

				
					361. L. Walk, “Die Verbreitung des Tauchmotifs in der Urmeerschöpfungs-(und Sintflut-) Sagen”, cit., p. 65, 74.

				

				
					362. I.H.N. Evans, Studies in Religion, Folk-lore and Custom in British North Borneo and the Malay Peninsula (Cambridge, 1923), p. 154; id., The Negritos of Malaya (Cambridge, 1927), p. 159-160; G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 31; A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 25, n. 31, cfr. anche W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., III, p. 158 s., 167; VI, p. 233.

				

				
					363. P. Schebesta, Bei den Urwaldzwergen von Malaya (Leipzig, 1927), p. 212-213, 242; A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 25, n. 34; G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 31. Dobbiamo tener presente che la crescita vertiginosa della Terra è una delle note caratteristiche delle varianti del Sud-est d’Europa e dell’Asia centrale. Le tradizioni cosmogoniche cinesi parlano di “terre viventi”; sono, cioè, “terre che si estendono da sole”; cfr. H. Maspero, “Légendes mythologiques dans le Chou King” (Journal asiatique, 1924, p. 1-100), p. 47, n. 1.

				

				
					364. P.W. Schmidt, Grundlinien einer Vergleichung der Religion und Mythologie der austronesischen Völker (Wien, 1910), p. 7; G. Hatt, Asiatic influences in American Folklore, cit., p. 32.

				

				
					365. A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 27; cfr. A. Bastian, Die Denkschöpfung umgebender Welt aus kosmogonischen Vorstellungen in Cultur und Uncultur (Berlin, 1896), p. 11-12.

				

				
					366. A. Kühn, Berichte über den Weltanfang bei den Indochinesen und ihren Nachbarvölkern, cit., p. 26, n. 36; cfr. J. Warneck, Studien über die Literatur der Toba-Battak (Berlin, 1899), p. 123-124.

				

				
					367. R.B. Dixon, Oceanic Mythology (= The Mythology of all Races, vol. IX, Boston, 1916), p. 105. Nell’arcipelago Pintados, che appartiene alle isole Filippine, vi è un’aquila marina che porta del fango dal fondo del mare; cfr. L. Walk, “Die Verbreitung des Tauchmotifs in der Urmeerschöpfungs-(und Sintflut-) Sagen”, cit., p. 65, 74. Walk riferisce anche una leggenda a proposito dell’origine dell’isola di Samoa, ma il motivo del tuffo è quasi del tutto scomparso. Na Arean (il Signore Araignée) chiama i suoi fratelli, l’Onda e il Polipo, e grida loro: “Polipo, va’ a raccogliere della sabbia e delle pietre! Onda, lava la sabbia e le pietre e mescolale!” (ivi, p. 63, 65, 74). Tutta una serie di miti dell’Oceania parla di questo pesce gigante portato dal fondo dell’Oceano e sminuzzato con coltelli; per questa ragione le isole sono irte e scabrose, attraversate da montagne (R.B. Dixon, Oceanic Mythology, cit., p. 42 s.). Nella Nuova Zelanda e alle Hawai’i, il protagonista della pesca della Terra sotto la forma di un pesce gigante è Maui; cfr. i testi e i relativi commenti in K. Luomala, Maui-of-a-thousand-Tricks: His Oceanic and European Biographers (Honolulu, 1949), p. 45-47, e s.v. earth-fishing.

				

				
					368. Questo motivo si ritrova in forma ridotta presso alcune tribù dell’Australia del Nord-ovest: il demiurgo Wóloro affonda la mano nell’Oceano e prende un po’ di terra; cfr. H. Petri, Sterbende Welt in Nordwest Australien (Brunswick, 1954), p. 105.

				

				
					369. La serie dei due tentativi infruttuosi, seguiti da un terzo coronato da successo, si ritrova negli altri tipi di miti di creazione. Anche presso i Tai e i Cinesi si racconta che, essendo il mondo coperto d’acqua, il Signore dall’Alto inviò successivamente tre eroi per sistemare la Terra e renderla abitabile; cfr. H. Maspero, Les religions chinoises (Paris, 1950), p. 189 s. (L’essenziale si trova già nell’articolo del 1924, Légendes my­tho­logiques dans le Chou-King). Secondo una tradizione musulmana trasmessa da Tabarī, Allah aveva inviato l’angelo Gabriele sulla Terra per portargli un pugno di polvere necessario alla Creazione dell’Uomo. Ma, per il consiglio insidioso del Diavolo (= Iblīs), la Terra si rifiutò. Il secondo messaggero, Michele, non ottenne nulla. Ma il terzo, ‘Azrā’il, passò a dispetto della Terra e riportò la polvere richiesta da Dio. In ricompensa, Allah chiamò ‘Azrā’il Angelo della Morte: a lui spetta il compito di prendere le anime dei morti; cfr. Tabarī, Annales, ed. de Goeje, I, 87: cit. da H. Schwarzbaum, “The overcrowded earth” (Numen, IV, 1957, p. 59-74), p. 64.

				

				
					370. Cfr. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 108; id., Finno-Ugric, Siberian Mythology (= The Mythology of all Races, vol. IV, Boston, 1927), p. 328, 331.

				

				
					371. In un articolo recente, Earl W. Count, accetta l’ipotesi Dähnhardt-Harva sull’origine recente dei miti nordamericani; “The Earth-Diver and the Rival Twins: A Clue to time correlations in North-Eurasiatic and North American Mythology” (Selected Pa­pers of the XXIXth International Congress of Americanists, edited by Sol Tax, vol. III, Chicago, 1952, p. 55-62).

				

				
					372. Ma Hermann Baumann ha notato che il mito non è conosciuto dagli Austro-Asiatici propriamente detti, ma solamente dai Gond, dai Munda e da altre popolazioni chiamate impropriamente da W. Schmidt “austro-asiatiche”; “P. Wilhelm Schmidt und das Mutterrecht” (Anthropos, vol. 53, 1958, p. 212-228), p. 215.

				

				
					373. W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee, cit., VI, p. 40 s., 233; XII, p. 166 s.; id., Das Mutterrecht, cit., p. 40 s.

				

				
					374. Cfr. per es. J. Haekel, “Komischer Baum und Pfahl in Mythus und Kult der Stämme Nordwestamerikas” (Wiener völkerkundliche Mitteilungen, VI, Jahrgg., N.F. Bd. I, n. 1-4, 1958, p. 33-81), soprattutto p. 73 s.

				

				
					375. Cfr. R. Beardsley, “Culture Sequence in Central California” (American Antiquity, XIV, 1948), p. 24 s.

				

				
					376. J. Haekel, “Prof. Wilhelm Schmidts Bedeutung für die Religionsgeschichte des vorkolumbischen Amerika” (Saeculum, VII, 1956, p. 1-39), p. 26 s. Secondo Haekel, il mito non potrebbe esser considerato il più antico fra i miti cosmogonici nord-americani. Il motivo della creazione da un atto spirituale dell’Essere Supremo o con l’aiuto di una sostanza primordiale è attestato negli strati ancora più antichi di cultura: quelli dei cacciatori e dei raccoglitori delle epoche glaciale e post-glaciale (ivi, p. 27). Per una opinione contraria, cfr. R. Pettazzoni, “L’idea di Creazione e la nozione di un Essere Creatore presso i Californiani” (Proceedings of the 32th International Congress of Americanists [Copenhagen, 1956], Copenhagen, 1958, p. 238-244).

				

				
					377. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker, cit., p. 108. Abbiamo proposto la medesima origine in un articolo scritto in gioventù, “Un volum de cercetări literare” (Vremea, 3 luglio 1934).

				

				
					378. A.B. Rooth, “The Creation Myths of the North American Indians” (Anthropos, 52, 1957, p. 497-508), p. 500.

				

				
					379. G. Hatt, Asiatic Influences in American Folklore, cit., p. 30.

				

				
					380. W. Jochelson afferma che, sconosciuto presso i Coriachi il mito si ritrova presso i Ciukci e gli Iucaghiri, ma non cita nessun esempio in appoggio a questa asserzione; cfr. id., The Koryak. Religion and Myths (= The Jesup North Pacific Expedition, VI, I, Leiden-New York, 1905) p. 351 s.

				

				
					381. Il tuffo di un Dio ornitomorfo sembra che sia rappresentato nelle pitture rupestri e nella ceramica dell’età del bronzo dell’Europa settentrionale e della Siberia occidentale; cfr. K. Jettmar, “Die Aussage der Archäologie zur Religionsgeschichte Nordeurasiens” in I. Paulson (et al.), Die Religionen Nordeurasiens und der amerikanischen Arktis (Stuttgart, 1962), p. 313.

				

				
					382. Non riteniamo opportuno iniziare qui la discussione di questo problema. Cfr. C. Hentze, Bronzegerät, Kultbauen, Religion in ältesten China der Shang-Zeit (Anvers, 1951; cfr. anche le nostre osservazioni in Critique, n. 83, aprile 1954, p. 331 s.). Sull’“origine” del Dualsysteme, cfr. H. Baumann, Das doppelte Geschlecht (Berlin, 1955), p. 314-332, e passim. Cfr. anche M. Eliade, The Quest, History and Meaning in Religion (Chicago, 1969), p. 127-175 (“Prolegomenon to Religious Dualism”) [La no­stal­gia delle origini, tr. A. Crespi Bortolini, Morcelliana, Brescia, 2020, p. 145-189].

				

				
					383. Cfr. L. Schmidt, Gestaltheiligkeit im bäuerlichen Arbeitsmythos (Wien, 1952); J. Kunst, “Cultural relations between the Balkans and Indonesia” (Koniklijk Instituut voor de Tropen, Medeling, n. CVII, Amsterdam, 1954); cfr. anche cap. 5.

				

				
					384. Si sa che le cosmogonie che non sono presenti nella Bibbia sono scomparse nel folklore dell’Europa occidentale. P. Sébillot notava che non esistono miti cosmogonici nelle tradizioni popolari della Francia (cfr. Folklore de France, cit., I, 1905, p. 182).

				

				
					385. Cfr. M. Eliade, “La coincidentia oppositorum et le mystère de la totalité” (Eranos-Jahrbuch, XXVII, Zürich, 1959, p. 195-236), ripubblicato nel volume Mephistophélès et l’Androgyne, cit. [Mefistofele e l’androgine, cit., p. 71-114].

				

				
					386. Cfr. anche F.R. Schröder, “Die Göttin des Urmeeres und ihr männlicher Partner” (Paul Braunes Beitrïge zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur, 82, 1960, p. 221-264) e K. Schier, “Die Erdschöpfung aus dem Urmeer und die Kosmogonie der Völospá” (Märchen, Mythos, Dichtung = Festschrift Friedrich von der Leyens, München, 1963, p. 303-334).

				

			

		

	



		
			4. Il principe Dragoș 
e la “caccia rituale”

			La “fondazione ufficiale” (come scrive E. Lozovan)387 del Principato della Moldavia si ricollega, nella coscienza storiografica dei cronisti e dei loro lettori, a un avvenimento leggendario: la caccia all’uro (zim­bru, bour), fatta da un romeno di Maramureș, Dragoș, che, in seguito, divenne il primo voivoda della Moldavia. Non è nostro compito rilevare la realtà storica camuffata o trasfigurata in questa leggenda. Le origini e gli inizi dello Stato moldavo costituiscono un problema che riguarda la storia medioevale dei Romeni e non abbiamo né la competenza né l’intenzione di prenderlo in esame in questo studio. La nostra ricerca si pone su un piano del tutto diverso: non ci interessa affatto l’eventuale “storicità” di una caccia all’uro, ma precisamente il contrario: la mitologia soggiacente alla leggenda elaborata intorno a tale caccia.

			Alcuni popoli, antichi e moderni, hanno conservato miti o ricordi mitologici, più o meno frammentari, relativi alle loro “origini”. Esaltate dalla storiografia romantica, queste tradizioni fantastiche sono state in seguito “demitizzate” dagli storiografi della scuola critica e razionalista. Non vogliamo assolutamente sottovalutare i risultati di queste ricerche minuziose, condotte con ammirabile rigore, ma – pur ammettendone una qualche utilità – ci domandiamo se valga la pena perseguire tali sforzi di demitizzazione. Il voler ancora insistere a dimostrare la non-storicità di questa o quella tradizione leggendaria sarebbe tempo perso. Oggi siamo d’accordo nell’ammettere che il mito e la leggenda sono “veri” in un senso diverso, ad esempio, di quello in cui è detta “vera” una realtà storica. Si tratta di due modi differenti di esistere nel mondo, di due diverse prospettive dello spirito nell’interpretazione del mondo: modi di essere e attività dello spirito che, del resto, non si escludono affatto. Un popolo, come un individuo, può essere cosciente delle sue responsabilità nella storia, coraggiosamente assumerle, pur continuando a compiacersi di questi antichi miti e leggende e a crearne di nuovi: infatti questi ultimi manifestano altre dimensioni dell’esisten­za umana.

			Non ci sembra opportuno – in questo studio – approfondire ulteriormente queste osservazioni preliminari: è sufficiente dire che nella prospettiva nella quale ci collochiamo, Dragoș e la caccia all’uro fanno parte di un universo di cui bisogna attentamente esplorare e comprendere la struttura simbolica. In altre parole, ci interessa soprattutto interpretare i significati della leggenda e comprendere il sistema di valori spirituali dai quali sono nati e si sono diffusi miti e leggende simili. Pur dovendo trattare, adesso, il problema dell’origine e della diffusione del nostro tema mitico, riconosciamo fin d’ora che questo aspetto non ci sembra di capitale importanza. L’interrogativo – qual è l’origine del mito? – non è mai in grado di rivelarci la funzione che una storia leggendaria assolve nella vita di un popolo; ma, ammettendo che il mito abbia realmente un’origine, il problema è piuttosto sapere perché un popolo si sia impossessato proprio di questa leggenda e come l’abbia trasformata, dopo averla assimilata.

			I cronisti

			I primi cronisti riferiscono brevemente la tradizione. “Nell’anno 6867 (= 1359) dalla Creazione, con la volontà di Dio, la Moldavia ebbe inizio in questo modo: Dragoș, voivoda di Maramureș, venne dall’Ungheria andando a caccia di un uro e regnò per due anni”.388 Troviamo la stessa notizia, con parole quasi identiche, nel Letopiseț di Bistrița e nella Cronaca serbo-moldava di Neamț.389 La cronaca moldavo-polacca aggiunge alcuni particolari: “Con la volontà di Dio, il primo voivoda Dragoș venne dall’Ungheria, dal luogo e dal fiume Maramureș, inseguendo un uro che uccise presso il fiume Moldova, dove si riunì ai suoi boiari; il paese gli piacque, decise di restarvi e lo colonizzò con i suoi Moldavi d’Ungheria e fu, per due anni, il loro Principe”.390

			La versione più ricca di particolari ci è tramandata dalla Cronaca detta Anonima: “Fra essi si trovava un uomo intelligente e valoroso chiamato Dragoș, ed egli partì una volta con i suoi compagni per andare a caccia di fiere e, sulle alte montagne, trovò le orme di un uro ed egli inseguì l’uro sulle alte montagne e attraversò le montagne e, sempre inseguendo l’uro, giunse in una bella pianura e raggiunse l’uro sulla riva di un fiume, sotto un salice, lo uccise e si cibò della sua carne.

			Essi sono stati ispirati da Dio a cercare un luogo dove stabilirsi e vivere, e tutti insieme hanno deciso di rimanere in quella pianura; sono ritornati e hanno raccontato agli altri le bellezze del paese, dei suoi fiumi e delle sue sorgenti, perché il territorio non era abitato e ai confini vi erano i Tatari nomadi con le loro greggi; in seguito chiesero a Vladislav, il principe ungherese, di lasciarli partire e il principe Vladislav con grande pietà li lasciò partire.

			Ed essi sono partiti dal Maramureș con tutti i loro compagni, le loro donne e i loro figli e, abbattendo le foreste e aprendosi una strada fra le rocce, hanno oltrepassato le montagne con la volontà di Dio e sono giunti nel luogo nel quale Dragoș aveva ucciso l’uro e hanno adorato il luogo e vi si sono stabiliti e hanno scelto fra essi un uomo saggio, chiamato Dragoș; e l’hanno eletto Principe e Voivoda. E, da quel momento, per volontà di Dio, ha avuto origine la Moldavia.

			E il Voivoda Dragoș si è stabilito dapprima presso il fiume della Moldavia e, in seguito, ha colonizzato Baia e altre regioni presso i fiumi e le sorgenti e ha dato a tutto il paese, come blasone principesco, una testa di uro. E Dragoș Voivoda regnò due anni”.391

			La leggenda è riferita dai cronisti posteriori romeni. La versione data da Ureche è la più completa e sembra che sia servita come fonte agli altri cronisti. Ureche ripete sostanzialmente la storia narrata nella Cronaca anonima, aggiungendo qualche particolare interessante per i Romeni. “I pastori del Maramureş in Transilvania, salendo sui monti con le loro greggi, hanno incontrato una fiera chiamata bour (uro) e, dopo averle dato la caccia con i loro cani, l’hanno inseguita fino al fiume Moldova. Laggiù, in un luogo che adesso si chiama Boureni, hanno abbattuto la fiera, ormai stanca. E hanno fondato un villaggio e sul blasone del paese hanno messo la testa dell’uro. E la cagna che aveva cacciato la fiera è morta e, poiché essa si chiamava Molda, hanno chiamato il fiume Molda o, come dicono altri, Moldova; inoltre, dal nome del fiume, hanno dato a [tutto] il paese il nome Moldova”.392

			Ureche non nomina affatto Dragoș. Parla di parecchi figli del Principe (Domn) che sono giunti da Maramureș, andando a caccia. E nel frammento attribuito allo Stolnicul Cantacuzino, si parla soltanto di alcuni pastori che, penetrati con le loro greggi nella foresta, hanno incontrato un uro e, inseguendolo, hanno oltrepassato le montagne.393 Come nota R. Vuia, questa tradizione sulla fondazione del Principato di Moldavia è molto razionale e quasi spoglia di elementi leggendari.394 Ma è evidente che si tratta di un processo, consapevole o inconsapevole, di “de-mitizzazione”: i pastori si sono sostituiti ai cacciatori. Ureche utilizza anche un “argomento etimologico” (il fiume Moldova ha preso il nome dalla cagna Molda, il bour è stato ucciso a Boureni), che dimostra lo sforzo di razionalizzare una tradizione leggendaria e renderla, nello stesso tempo, più “storica” e più “naturale”. Quanto questa tendenza etimologizzante soddisfacesse il gusto dell’epoca, ri­sul­ta chiaramente dalle note riportate in margine della Cronaca di Ureche (il nome di Suceava deriverebbe dall’ungherese szu″cs, “pellicciai” ecc.).395

			Nel suo poema polacco, Miron Costin sviluppa e complica la leggenda di Dragoș, introducendovi, fra gli altri, elementi della poesia popolare: il giovane eroe si prepara a partire per sperimentare le sue forze, la madre cerca di trattenerlo, ricordandogli i pericoli ai quali va incontro ecc.396 Per questa ragione, tanto il poema di Miron Costin, quanto la versione narrata da Cantemir (derivata con molta probabilità da quella di Miron Costin) ci sembrano meno utili ai fini del nostro studio. In quanto ai particolari riferiti da Bandinus, essi palesano un’origine “letteraria” che l’autore o ha attinto da fonti tardive (le annotazioni di Ureche, la Cronaca ungherese – Letopisețul Unguresc), o ha parzialmente inventato, riferendosi ai suoi ricordi letterari.397

			“Caccia rituale” e “animali guida”

			Esamineremo in seguito le probabili fonti di questa tradizione. Ma, poiché ci proponiamo di studiare la leggenda di Dragoș nella prospettiva della storia delle religioni, cerchiamo di definirne la struttura. Si tratta, evidentemente, di una “caccia rituale”, perché l’inseguimento dell’uro porta alla scoperta di un paese sconosciuto e, infine, alla fondazione di uno Stato. Questo tema mitico è molto diffuso, sia nella forma di miti dell’origine (origine di popoli, di Stati, di dinastie ecc.), sia nella forma di leggende folkloriche che mettono in luce le conseguenze inaspettate dell’inseguimento di un animale. In altre parole, la leggenda di Dragoș rappresenta soltanto una delle numerose varianti del tema della “caccia rituale”. Dopo gli studi di P. Cassel, R. Vuia ha tracciato lo schema di alcune fra le più importanti varianti:398 un principe indiano insegue un cervo e si smarrisce in regioni sconosciute; attirato da un cervo, Dietrich giunge nell’Inferno; un cacciatore del Tirolo, inseguendo un cervo, muore sui monti; il cervo cacciato si trasforma in una giovanetta o in un demone ecc.

			In questa ricerca non intendiamo esaminare e completare l’analisi di tutte queste varianti: per il momento c’interessa soltanto notare la funzione di guida che assume l’animale, o incontrato durante una caccia, o apparso in altre circostanze. Secondo Gregorio di Tours, per esempio, una cerva mostrò a Clodoveo il guado attraverso la Vienne in piena, mentre egli si accingeva ad attaccare Alarico e l’armata dei Goti.399 E in un altro passo (Hist., IV, 44) il medesimo autore racconta che il generale della Borgogna, Mummolus, mentre accorreva in aiuto agli abitanti di Grenoble, assediati dai Longobardi, riuscì ad attraversare l’Isère perché un animale selvaggio gli mostrò il guado.

			Il tema sembra essere stato molto diffuso in Occidente: Fredegario riferisce che una “fiera” rivelò ai Vandali lo stretto di Gibilterra così che essi riuscirono a passare dalla Spagna in Africa.400 Secondo un’altra tradizione, una cerva condusse attraverso la Manica i Franchi, inseguiti dai Sassoni.401 Pio Rajna ricorda un episodio della Vita di san Severino, scritta all’inizio del VI secolo (Severino è morto nel 482): alcuni fedeli di Norico, mentre si recavano dal santo, furono sorpresi sui monti da una tempesta di neve, ma un sogno tranquillizzò il capo del gruppo. In realtà, il giorno dopo apparve ai fedeli un orso enorme che li guidò per 200 km.402 Un’altra tradizione ci narra l’avventura di Lopichis, un antenato dello storico Paolo Diacono: prigioniero degli Avari, egli riuscì a fuggire e fu ricondotto da un lupo nella sua patria, l’Italia.403 Si potrebbero facilmente riportare numerosi esempi.404

			Per ragioni facili a comprendersi, la storia dell’invasione degli Unni, raccontata da Giordane, ha avuto una popolarità straordinaria. L’irruzione degli Unni in Europa, nel 375, benché rappresenti soltanto un episodio delle numerose invasioni dei popoli della steppa eurasiatica, ha avuto conseguenze considerevoli e si comprende perché l’avvenimento non sia stato dimenticato. Giordane racconta, rifacendosi a Prisco, che gli Unni abitavano al di là delle paludi della Meozia, riservate esclusivamente alla caccia. Un giorno, mentre alcuni cacciatori unni cercavano della selvaggina sulle sponde della Meozia, apparve all’improvviso una cerva che avanzava nelle paludi. L’animale si comportava come una guida: avanzava per un certo tratto, poi si fermava, così che i cacciatori potessero seguirlo e attraversare a piedi le paludi della Meozia che essi avevano immaginato estese come il mare. Quando giunsero nel paese degli Sciti (Scythica terra), la cerva disparve. Gli Unni, che ignoravano l’esistenza di un altro mondo al di là delle paludi, furono affascinati dal paese degli Sciti e credettero che una divinità avesse loro rivelato il guado attraverso le paludi, fino allora sconosciuto. Ritornati nel loro paese, lodarono la terra scitica e convinsero gli altri a seguirli, attraversando il guado indicato dalla cerva. Dopo esser giunti nel paese degli Sciti, sacrificarono alla Vittoria tutti i prigionieri.405

			Esaminiamo i seguenti elementi:

			1) 	Gli Unni ignoravano l’esistenza di un territorio al di là delle paludi, perché vivevano isolati dal resto del mondo.

			2) 	Si dedicavano esclusivamente alla caccia: vedendo la cerva la inseguirono, dapprima, come si insegue la selvaggina, ma ben presto compresero la natura “divina” dell’evento, perché la cerva si fermava ogni tanto per aspettarli; in conclusione, essa non fu più considerata selvaggina, ma guida, e disparve quando i cacciatori furono al sicuro sull’altra sponda delle paludi della Meozia.

			3) 	Ritornati nella Scizia con tutto il loro popolo, gli Unni si comportarono da cacciatori-guerrieri; i primi prigionieri furono sacrificati alla Vittoria. Il passaggio dalla caccia alla guerra è accaduto “naturalmente”. Del resto è noto che gli Unni combattevano con il metodo dei cacciatori delle steppe eurasiatiche, imitando, cioè, il modo di comportarsi dei cacciatori all’inseguimento di un branco.

			Miti di origine

			Riparleremo di questo mito unnico, ma completiamo, anzitutto, la nostra ricerca comparativa, cominciando dal mondo greco-latino. Strabone (Geogr., V, 4, 2), nel descrivere il Piceno, riferisce che i suoi abitanti sono originari del paese dei Sabini; un picchio ha guidato i loro antenati nella nuova patria. Ciò, aggiunge Strabone, spiega il loro nome, perché essi chiamano questo uccello picus e lo considerano sacro a Marte.406 In un altro passo, Strabone ricorda il mito dell’origine dei Sanniti: una volta i Sabini consacrarono a Marte tutti i fanciulli nati nel corso dell’anno; divenuti adulti, furono mandati a colonizzare altre terre e un toro mostrò loro il cammino.407 Dopo i Sanniti, continua Strabone, vengono gli Irpini che derivano il loro nome dal lupo che li guidò verso la loro terra: infatti hirpus, spiega, il nostro autore, è la parola sannita per “lupo”; questa tradizione è riportata anche da Festo.408

			Questi tre miti d’origine hanno un elemento in comune: un popolo italico si è costituito in gruppo etnico indipendente, seguendo un animale che gli è servito da guida; questo animale è “consacrato” a un Dio e può essere o il simbolo o l’epifania del Dio. In ambedue i casi, il popolo che si costituisce in seguito a tale migrazione prende il nome dell’animale-guida: Piceni, Irpini. Il numero delle tribù e dei popoli indoeuropei il cui nome etnico deriva da un animale è considerevole.409 Il nome stesso dell’Italia, Vitalia, sembra derivare da vitulus, vitello; ma questo è un problema del tutto diverso. Il tema mitico che c’interessa si riferisce alla fondazione di una colonia o alla formazione di un popolo che segue le tracce dell’animale-guida. R. Merkelbach afferma che questo tema mitico non appartiene ai popoli italici.410 Callimaco, nel suo Inno ad Apollo (65 s.), narra come Batto, nel suo viaggio verso la Libia, fosse guidato da Apollo sotto le sembianze di corvo; il Dio gli indicò il luogo nel quale doveva costruire la sua città, Cirene. E furono ancora i corvi bianchi di Apollo a guidare gli emigranti Beoti.411 Questo motivo è molto diffuso nei paesi mediterranei: lasciare a un animale la scelta di un luogo per costruire una città o un santuario. In alcuni casi un oracolo annuncia l’apparizione dell’animale e consiglia di seguirlo. Si tratta di una “razionalizzazione” forse tarda; in origine l’animale aveva anche la funzione di oracolo: nelle sue epifanie e nei suoi movimenti si manifestava l’oracolo.

			L’oracolo di Delfi invita Cadmo a seguire una vacca che si dirige verso il boschetto di Ares e, nel luogo dove la vacca si distende, Cadmo costruisce la città di Tebe.412 Secondo una tradizione, una vacca indicò a Ilo il luogo nel quale doveva essere edificata Troia.413 Una scrofa guidò i profughi troiani a Lavinio, probabilmente il più antico insediamento sulla costa.414 Ateneo ci riferisce un mito, tramandato da Creofilo, secondo il quale Efeso fu costruita nel luogo dove il cinghiale, la cui apparizione era stata annunziata da un oracolo, fu colpito e ucciso dai futuri abitanti della città.415 È inutile aggiungere altri esempi: notiamo piuttosto che gli animali non indicano soltanto il luogo di una città o di una colonia, ma hanno anche la funzione di guida nelle situazioni disperate, in apparenza senza uscita. Callistene, il più grande storico di Alessandro Magno, racconta che Alessandro con il suo esercito fu guidato da due serpenti fino all’oracolo di Ammone, poiché colui che lo guidava si era smarrito nel deserto.416

			In conclusione, l’apparizione, l’inseguimento e, qualche volta, l’uccisione di un animale selvaggio o domestico sono in rapporto con il formarsi di un popolo, con la fondazione di una città o di una colonia, o con l’interrogazione di un oracolo, come per il fondatore del primo impero europeo. In tutti questi miti, leggende e modelli “letterari” troviamo un’idea comune: un animale decide l’orientamento in un territorio sconosciuto o salva un gruppo di persone in una situazione diffici­lis­sima; questo gesto non è soltanto “miracoloso”, ma segna o rende pos­sibile l’inizio di una nuova realtà storica: città, nazione, Stato, impero.

			Vedremo, in seguito, che le rivelazioni effettuate dagli animali si riferiscono anche ad altre realtà.

			Per il momento notiamo la differenza fra la leggenda di Dragoș, quella del passaggio delle paludi della Meozia e tutte le altre: nelle prime due, l’animale-guida è inseguito dai cacciatori; nelle altre, l’animale appare in una situazione critica, mai durante una caccia; in realtà l’animale è considerato fin dall’inizio come una guida inviata dagli dei (anche quando viene inseguito e ucciso, come nella leggenda della fondazione di Efeso: l’oracolo, infatti, aveva già predetto l’apparizione del cinghiale e aveva ordinato di inseguirlo e di ucciderlo allo scopo di trovare il centro della futura città). Possiamo porre in questa seconda categoria l’ultima parte della versione unnica: in realtà, da un certo mo­mento, la cerva non è più inseguita dai cacciatori, ma si comporta come guida e gli Unni la considerano inviata da una potenza divina.

			Hunor e Magor

			La leggenda magiara di Hunor e Magor elabora il medesimo mo­ti­vo. Andando a caccia nella steppa, i fratelli Hunor e Magor, figli del gigante Ménróth, videro una cerva e la inseguirono attraverso le paludi della Meozia, fino a una fertile pianura, dove la cerva disparve. Tuttavia, poiché il luogo sembrava adatto al pascolo, Hunor e Magor ritornarono nella loro terra per chiedere al padre il permesso di stabilirsi colà con i loro amici. Dopo sei anni furono di nuovo attirati nella steppa da suoni e canti: le mogli del figlio del re Bereka (Bedar) e le figlie del re Dula celebravano una festa (festum tubae), della quale non ci è giunta alcuna notizia. Hunor e Magor rapirono quelle donne e quelle giovanette e i loro discendenti furono gli antenati degli Unni e dei Ma­giari.417

			Confrontando questa leggenda con quella di Dragoș, R. Vuia conclude che “il loro contenuto è in fondo identico”418 e trova anche due particolari simili:

			1) 	Hunor e Magor ritengono il paese favorevole all’allevamento delle greggi: pro armentis nutriendis ipsam conspexerunt opportunam (Chron. Hungaricum), e nella Cronaca di Ureche i cacciatori giudicano che “il luogo è adatto per l’allevamento” (au socotit cu toții, că e locul bun de hrană).

			2) 	Nella leggenda magiara i due fratelli chiedono al padre il permesso di trasferirsi nella Meozia, mentre, nella leggenda romena, Dragoș e i suoi compagni domandano a Vladislav, il Principe degli Ungheresi, il permesso di partire.419 Tuttavia, pur non escludendo la possibilità di una derivazione, R. Vuia è propenso a considerare la leggenda romena come una variante di un tema internazionale di origine indiana.420

			Il compianto George Brătianu pensava che si trattasse di un influsso diretto delle leggende ungheresi, in relazione alla conquista della Pannonia e della Transilvania, sulle tradizioni dell’“avanzata” dei Romeni “Ungheresi” di Maramureș.421

			Non è nostra intenzione esaminare il problema della tradizione storica romena sulla formazione del Principato della Moldavia.422 È tuttavia, necessario distinguere fra tre realtà differenti:

			1) 	L’avvenimento o il processo storico della fondazione del Principato da parte dei Romeni discesi da Maramureș.

			2) 	La tradizione su tale avvenimento così come è stata riferita, interpretata dai primi storici.423

			3) 	Il mito della fondazione che comporta come elementi essenziali l’inseguimento di un uro da parte di un gruppo di cacciatori, il passaggio dei monti, l’uccisione di una fiera e la decisione di stabilirsi nella regione dove si è giunti.

			Può darsi che i primi storici, riferendo la leggenda di Hunor e Ma­gor, abbiano conosciuto le cronache ungheresi e ne abbiano ripreso il contenuto o alcuni elementi, ma da ciò non si deduce affatto che anche presso i Romeni non vi sia stata una leggenda simile.424 Infatti, come abbiamo detto, il tema mitico dell’animale che conduce un gruppo etnico nella sua patria futura è ampiamente attestato in Italia e nel mondo greco. Del resto, diversamente da ciò che pensava R. Vuia, le due tradizioni – ungherese e moldava – non sono “identiche”. Nella prima una cerva guida Hunor e Magor attraverso le paludi e poi scompare; nella seconda si tratta di un uro e di una vera caccia che termina con la morte dell’animale. Se presso i Romeni non esisteva una leggenda simile, non si comprende perché i cronisti non abbiano seguito la versione ungherese sotto tutti i suoi aspetti, dal momento che il motivo del cervo fantastico esiste nel folklore romeno e la scomparsa finale costituisce un elemento più drammatico, e perciò più seducente, che l’uccisione dell’uro. L’ipotesi di R. Vuia – che si tratti di una “leggenda araldica” – 425 non soddisfa: poiché sul blasone della Moldavia era rappresentato un uro, si sarebbe adottata la versione di Hunor e Magor, sostituendo la cerva con l’uro. Ma perché non si è accettata la tradizione ungherese nella sua totalità, conservando cioè quell’elemento così importante della scomparsa finale dell’uro (= cerva)? Sarebbe inutile rispondere che questo nostro nuovo elemento – l’uccisione dell’animale – è stato introdotto perché i voivodi e i boiari romeni si dedicavano con piacere alla caccia degli uri.426 Gli Unni erano, senza alcun dubbio, un popolo di cacciatori e tuttavia la cerva era sparita miracolosamente, dopo aver guidato i loro antenati attraverso le paludi della Meozia. La scomparsa misteriosa dell’animale-guida costituisce – lo ripetiamo ancora una volta – un elemento drammatico di grande effetto e non si capisce perché sarebbe stato soppresso, se la leggenda di Dragoș fosse una trasposizione della versione magiara.

			L’uro e il toro

			Il tema della “caccia rituale dell’uro” è certamente autoctono. Già presso i Daci questo animale godeva di grande prestigio religioso: esso è rappresentato al centro di uno scudo trovato a Piatra Roșie427 e in un’iscrizione, conservata nell’Antologia Palatina, è riferito che Traiano aveva consacrato a Zeus Casios, presso Antiochia, un corno d’uro rivestito d’oro, preso nei tesori della Dacia.428 Purtroppo sappiamo ben poco su questo argomento; tuttavia, qualunque sia stato il ruolo dell’uro nella mitologia e nella religione dei Daci, esso era certamente in accordo con uno scenario mitico-rituale d’origine meridionale, che aveva le sue origini nella preistoria. Si tratta, evidentemente, di uno scenario mitico-rituale molto complesso. Dobbiamo, anzitutto, ricordare l’importanza del toro del Vicino Oriente antico e nel Mediterraneo.429 Il toro, selvaggio o addomesticato, è presente sia nei contesti eroici che in quelli della fertilità: la tauromachia rappresenta uno spettacolo iniziatico di tipo eroico, ma il sacrificio di un toro comporta dei significati cosmogonici. Sia gli dei della tempesta che gli eroi sono stati paragonati ai tori e, già nell’Avesta, il toro è raffigurato sullo stendardo (gaoš drafšo).430 Il sacrificio del toro aveva una parte importante nei Misteri di Mitra. La cattura del toro da parte di Mitra faceva parte di un mito arcaico, di origine indoiranica e rappresentava un momento essenziale nelle festività del Nuovo Anno:431 l’episodio aveva, dunque, un significato cosmogonico. Molto probabilmente i Misteri di Mitra si sono formati nel Nord-ovest dell’Iran, in Armenia o nel Caucaso. All’inizio dell’era cristiana esisteva ancora nel Caucaso il rito del sacrificio di un toro rubato.432 Si sa che i Misteri di Mitra sono stati molto popolari nella Dacia433 e non si tratta, del resto, del primo contatto di questo popolo con la spiritualità iranica.

			Questi brevi cenni non pretendono di esaurire un argomento tanto vasto; servono soltanto a introdurci nell’universo religioso, adatto a rendere intelligibili i nostri miti e le nostre leggende. È adesso necessario studiare la preistoria della “caccia rituale”, iniziando dalla funzione mitico-rituale dei principali animali delle nostre leggende: il toro (= l’uro) e il cervo. Alle nostre precedenti considerazioni dobbiamo aggiungere che i popoli indoeuropei hanno ben presto valorizzato il toro dal punto di vista religioso e mitologico e numerose tribù hanno scelto il toro come eponimo.434 Alcuni dei sono tauromorfi o raffigurati insieme a tori. Gli scenari mitico-rituali e i simbolismi, che a essi si riferiscono, si protraggono nei millenni. Come nei miti, il toro simbolizza anche nel folklore la forza, il coraggio, l’aggressività: sarebbe sufficiente leggere le pagine di J. Weisweiler435 sul ruolo del toro nel folklore irlandese. Del resto, in questo stesso folklore, l’eroe è paragonato al cervo e nella topografia della Gallia i nomi che derivano da “cervo” sono più numerosi di quelli che prendono origine dalla parola che designa il toro.436 J. Weisweiler ha quindi distinto nella tradizione celtica due culture: quella del toro, di origine mediterranea e di struttura pastorale, e quella del cervo, di origine nord-euroasiatica, elaborata dai cacciatori preistorici. Le due culture sono, evidentemente, pre-indoeuropee.

			Ritorneremo su questo problema; per il momento vogliamo sottolineare quanto queste due “culture” arcaiche si siano reciprocamente influenzate nell’Europa occidentale. Il cervo e il toro sono già raffigurati nei disegni rupestri della regione iberica e della Liguria437 e, sul paiolo di Gundestrup, il Dio è rappresentato fra un cervo e un toro. Nei testi irlandesi è talvolta difficile stabilire se si parli di un cervo o di un toro: il cervo è chiamato “bue selvatico” (oss allaid, dam allaid, ag allaid), la cerva “vacca selvatica” (bó allaid) e il cerbiatto “vitello selvatico” (loeg allaid).438 Fra il V e l’VIII secolo le autorità ecclesiastiche condannarono con forza i riti paesani che comportavano maschere e travestimenti che si riferivano ai cervi e ai tori (cervulum seu vitulum facere).439

			Il ruolo religioso del cervo

			Tutto ciò dimostra quanto sia complesso il problema. Fin dalla preistoria, culti e sistemi religiosi diversi si sono reciprocamente influenzati. Le simbiosi e i sincretismi sono avvenuti molto prima dei “grandi incontri” fra le religioni. Dall’era neolitica, se non dall’alto paleolitico, è difficile trovare concezioni religiose “pure”, cioè del tutto indipendenti dalle creazioni religiose anteriori e contemporanee. Esaminiamo, per esempio, la parte del cervo nelle mitologie e nelle religioni dell’Eurasia. Il problema è vasto e soltanto in parte attinente alla nostra ricerca, ma è opportuno conoscere la genesi religiosa di un mito come quello che si riferisce all’arrivo degli Unni in Europa. J. Weisweiler, seguendo l’opinione di F.R. Schröder, ci fa notare che il culto del cervo si estende a est fino alla Cina e al Giappone e a sud fino all’Italia (Val Camonica, Diana di Nemi ecc.).440 Riparleremo delle mitologie del cervo nell’Asia centrale e nella Siberia, soffermandoci soprattutto su alcuni miti indiani che molto raramente sono stati messi in rapporto con il nostro argomento. Per ora notiamo che le maschere dei cervi sono presenti in Europa dalla più lontana antichità fino ai tempi moderni.441 Il celebre “stregone” paleolitico della grotta dei Tre-fratelli (Ariège) è rappresentato con una testa di cervo dalle grandi corna ramose,442 mentre su una placca di ardesia, a Lourdes, è inciso un uomo con corna di cervo e con coda di cavallo.443 La caccia e l’uccisione dei cervi sono raffigurate nei disegni rupestri dell’età del bronzo in Svezia.444 Nell’Edda, il cervo è posto in relazione con Odino e con l’albero del Mondo.445 Un cervo adorna l’estremità dello stendardo di ferro scoperto nello ship burial di Sutton Hoo (Suffolk) e che risale al secolo VIII.446 La funzione del cervo come animale funerario e guida dei morti nell’aldilà è ampiamente attestata nelle tradizioni germaniche.447 I morti ap­paiono talvolta sotto l’aspetto di cervi448 e vi è anche l’usanza di avvolgere i morti in pelli di cervo,449 senza dubbio a causa del ruolo di psicopompo di questo animale.

			Tuttavia la funzione funeraria del cervo non è la più importante, poiché è anche attestato il suo carattere solare. In una poesia islandese del secolo XIII, il “cervo solare” è descritto con i piedi sulla Terra e con le corna che toccano il Cielo.450 Vedremo, in seguito, che il cervo d’oro è noto anche in India. Nelle antiche leggende popolari russe, il sole è immaginato come un cervo fiammeggiante che attraversa di corsa il cielo.451 Limitiamo, per ora, le nostre indicazioni alla regione europea; in seguito avremo occasione di completare l’argomento.

			Secondo J. Weisweiler, i culti e i miti dei cervi sono originari dell’Europa settentrionale;452 gli Indoeuropei li avrebbero presi dagli “Iperborei”, che abitavano quelle regioni in epoca preistorica. Per dimostrare queste influenze, il Weisweiler cita parole delle regioni artiche che si ritrovano nei linguaggi celtici.453 Non abbiamo intenzione di discutere tali ipotesi, tuttavia constatiamo che il cervo svolgeva un ruolo religioso già presso i cacciatori paleolitici della Francia (la grotta dei Tre-fratelli ecc.). In altre parole, il cervo è – come pensa il Weisweiler – in relazione con la cultura dei cacciatori paleolitici, ma questi non erano, in origine, gli “Iperborei”. Limitatamente a ciò che si può definire una cultura “iperborea”, essa era, con molta probabilità, l’erede, diretta o indiretta, della cultura del paleolitico superiore franco-cantabrico. Le condizioni erano rimaste quasi le stesse di quelle dell’epoca glaciale, i cacciatori “iperborei” avevano prolungato, nelle regioni settentrionali e artiche, una cultura che, per il mutamento di clima, era scomparsa nel Sud. Di conseguenza, se il Weisweiler ha forse ragione di concludere che gli Indoeuropei hanno preso la “cultura del cervo” dagli “Iperborei” e l’hanno diffusa a sud e a ovest, ha senza dubbio torto nel considerare questa cultura come una creazione nordica. L’Eurasia settentrionale ha ricevuto e conservato, adattato e arricchito una cultura e una spiritualità che aveva già conosciuto nel paleolitico franco-cantabrico una brillante epoca creatrice.

			La caccia al cervo in India

			In altre epoche e in ambienti culturali diversi si notano fenomeni simili. Esaminiamo i miti della caccia al cervo nell’India e confrontiamoli con i miti simili dell’Asia centrale: si noterà in che senso un mito arcaico ed estremamente diffuso viene reinterpretato e rivalutato in contesti religiosi diversi. Nella letteratura indiana śarabha significa sia un animale favoloso, sia un cervo. Il Dhūmakāri-jātaka (n. 413 dei Jātaka in pāli) fa allusione agli śarabha che, tormentati dalle mosche, si avvicinavano al fuoco di un capraio, che diffondeva abbondante fumo.454 Al contrario, nel Sarabha-miga-jātaka (n. 483) si trova il seguente racconto: il re Brahmadatta va a caccia con il suo seguito. Da un cespuglio sbuca uno śarabha. “Questi animali hanno una straordinaria abilità nell’evitare le frecce. Questo si piega per evitare la freccia che il re gli ha lanciato, poi riprende la sua corsa”. Brahmadatta lo insegue a lungo. Giunto presso una fossa d’acqua sporca, dello śarabha vi gira intorno, mentre il re vi affonda. Lo śarabha, che era il Bodhisattva reincarnato, tira fuori dalla fossa l’uomo che aveva voluto ucciderlo e gli insegna la Legge. Un altro giorno il re si reca nel suo parco per tirar d’arco. Nell’istante in cui vede il bersaglio, Sakka, il re degli dei, fa apparire l’immagine dello śarabha e Brahmadatta si trattiene dallo scoccare la freccia. In riconoscenza del beneficio ricevuto non può, dice, uccidere lo śarabha. “Non è selvaggina – replica Sakka – è un Asura. Se tu l’uccidessi, diventeresti il re degli dei”. Ma il re persiste nella sua decisione e allora Sakka lo loda, augurandogli una lunga vita e l’apoteosi dopo la morte.455

			Prendiamo in esame questo particolare: lo śarabha non è una co­mune selvaggina, ma un Asura, un essere divino e demoniaco nello stesso tempo. Chiunque l’uccidesse, diventerebbe uguale al re degli dei. Troviamo una tradizione simile nei testi brahmanici. Nel Mahābhā­rata (I, 65, v. 2534 e I, 67, v. 2663) śarabha indica un Asura, di cui il re-eremita Paurava è l’incarnazione. “Nei Purāṇa, l’Asura è un mostro spaventoso con otto zampe, più forte di un leone e avversario di Viṣṇu”.456

			In un racconto estratto dal Vinaya dei Mahāsaṃghika si trova un mito un po’ diverso. Un cervo dal vello color d’oro vola attraverso l’aria verso il Nord. La moglie del re di Benares lo vede e ne desidera il vello per farne un cuscino. Un cacciatore si dirige verso il Nord e giunge alle Montagne Nevose. Un rishi gli rivela che un “re dei cervi dal vello color d’oro” viene spesso, volando, a posarsi su un albero. Il cacciatore, con una rete, riesce a catturarlo e lo porta alla regina. “Essa si mise a saltare dalla gioia e, spinta dall’entusiasmo, si avvicinò e abbracciò il re dei cervi, ma per la malvagità del suo animo, il gesto fece improvvisamente sparire il color d’oro di questo re dei cervi. La regina allora disse: ‘Questo cervo è ormai un animale privo di bellezza: lo si liberi e se ne vada’”.457

			Notiamo il carattere solare del re dei cervi e i suoi rapporti con la regina: questo elemento merita un esame dettagliato. Per ora accenniamo a un altro mito di origine indiana, conservato nella cronaca siamese di Suvaṇṇa Khamdëng.458 Un giorno Visukamma (= Viśvakarman, l’artefice divino) si trasformò in un Tharai Khăm, cioè in un cervo d’oro e si fermò nel parco del re P’raya Côraṇĭ. Invano questi cercò di catturarlo. Allora ordinò a suo figlio Suvaṇṇa Khamdëng di cacciare il cervo d’oro e di prenderlo vivo. Suvaṇṇa “radunò un esercito di 20.000 uomini e fra questi ne scelse 32 più agili e veloci che indicò come cacciatori. Ricoprì le loro teste con alti turbanti che avevano la forma delle orecchie e delle corna del Tharai e fece loro indossare delle pelli del colore di questo animale, legando le estremità in modo tale da prendere la forma della coda di un cervo. Ciascuno degli altri uomini prese un laccio”. L’inseguimento durò due o tre mesi, senza poter raggiungere l’animale. Quando l’esercito dormiva, anche il cervo d’oro dormiva. “Quando si stava per raggiungerlo, di nuovo spariva. Poi l’ani­male li aspettava e, al loro avvicinarsi, riprendeva la sua corsa”. Allora il principe chiese rinforzi a suo padre. Con un esercito considerevole fu ripreso l’inseguimento del cervo e gli fu data la caccia fino ai piedi del monte Doi Ang Salong. Colà, una donna, Nag In Láo,459 si recò a vedere il principe; se ne innamorò, lo invitò nella grotta dove abitava e “godettero il piacere di amare”. Dopo aver vissuto a lungo in quel luogo, l’esercito si rimise in marcia e, attraverso le foreste, giunse alle falde del monte Usupabatta. Là il cervo d’oro disparve e non apparve mai più. In quel luogo il principe Suvaṇṇa pose un accampamento e, al centro, stabilì la sua dimora.

			Esaminiamo gli elementi essenziali di questa leggenda:

			1) 	Un essere divino si trasforma in un cervo d’oro e s’installa nel parco del re come se volesse provocarlo.

			2) 	Il re dà l’incarico al figlio di catturarlo, dopo aver tentato invano egli stesso.

			3) 	Il principe parte per la caccia con un esercito considerevole, guidato da 32 cacciatori, travestiti da cervi.

			4) 	Benché il cervo d’oro sia sempre in vista, si rivela imprendibile.

			5) 	Il principe s’innamora di una donna del paese e giace con lei.

			6) 	Egli si trattiene a lungo nel paese, ma il cervo l’aspetta.

			7) 	Il principe e l’esercito riprendono la caccia, ma, giunti ai piedi di un monte, il cervo scompare.

			Molto probabilmente i 32 cacciatori, travestiti da cervi, riflettono il ricordo di una società di uomini che praticavano determinati riti (cervulum facere). Il modo di comportarsi del cervo ci sembra significativo: si lascia inseguire su un vasto territorio, ma, appena giunto ai suoi termini estremi, scompare, come se volesse costringere il Principe a compiere un “rito di fondazione”. Infatti apprendiamo in seguito che il principe diviene un potente sovrano, incarnazione del cinghiale mitico. L’episodio erotico s’inserisce nello schema stesso della sovranità: il futuro re si unisce con una donna “del paese”, immagine folklorica delle divinità della Terra, in cui s’incarna l’identità etnica del “paese”. “Questa caccia – si chiede Przyluski – non potrebbe rappresentare un rito con il quale il principe s’innalza al rango di sovrano supremo? Si spiegherebbe così la formula enigmatica del Jātaka (n. 483), secondo la quale colui che cattura uno śarabha acquista la potenza del re degli dei, raggiunge, cioè, la sovranità universale”.460 Il Przyluski ha giustamente intuito la relazione fra la caccia a uno śarabha e il conseguimento della sovranità universale. Ma, in India come altrove, questa caccia rituale può mirare a fini diversi.

			Camille Notton cita una tradizione degli Wa che attribuisce a Mang Rai l’inseguimento di un cervo d’oro, quando conquistò il territorio di Xieng-Tŭng.461 “Un’altra leggenda nella cronaca di Xieng Măi riferisce che lo stesso personaggio dette la caccia a una cerva e al suo cerbiatto dal mantello bianco, quando andò in cerca di un luogo per fondarvi la città di Xieng Măi”.462

			Dunque in India e nei paesi indonesiani troviamo la caccia a un cervo meraviglioso (śarabha, cervo d’oro ecc.) in relazione con:

			1) 	La conquista di un territorio (o fondazione di un regno).

			2) 	La fondazione di una città.

			3) 	Il raggiungimento della sovranità universale.

			4) 	Un’esperienza decisiva, quasi una metanoia o una conversione religiosa (cfr. il Cervo-Bodhisattva).

			Questi valori e queste funzioni non esauriscono affatto la mitologia indiana sul cervo. Abbiamo già notato il carattere demoniaco dello śarabha nei Purāṇa. In un famoso episodio del Rāmāyaṇa (III, 40, 48, 49), Mārīca, posseduta da un demonio, si trasforma in un cervo d’oro con quattro corna sempre d’oro adorne di perle e trascina al suo seguito Rāma; così Sītā resta sola e Rāvaṇa riesce finalmente a rapirla.463

			Il carattere ambivalente del cervo ci costringerà ad approfondire il problema. Questi miti e leggende si sono diffusi continuamente da un popolo all’altro, da un continente all’altro. La variante, in cui il Bodhisattva è trasformato in śarabha, per convertire il re-cacciatore, costituisce probabilmente la fonte di una delle leggende cristiane più popolari: quella della conversione di sant’Eustachio. Il generale romano Placido, ricco e generoso adoratore di idoli, era appassionato della caccia. Un giorno, mentre cacciava con il suo seguito, s’imbatté in un cervo di grande bellezza e lo inseguì fin sulla cima di una rupe. Qui, mentre Placido ammirava il portamento dell’animale, scorse fra le sue corna una croce e udì il cervo dirgli, con voce umana, di essere il Cristo che egli adorava senza saperlo.464 La leggenda risale, attraverso le versioni arabe e pehlevi, alle fonti sanscrite.465 La figura del Cristo può essere assimilata a quella del cervo, perché questo animale simboleggia, già nell’antica Grecia, la renovatio periodica e universale, proprio a causa del rinnovamento periodico delle sue corna.466 In altre parole troviamo sempre all’“origine” di una leggenda un universo spirituale arcaico, che non soltanto l’ha preceduta, ma soprattutto ne ha preparato la nascita e la diffusione.

			Indoariani, Ugrofinnici, Altaici

			Per quanto riguarda i miti dei popoli nomadi dell’Asia centrale, che presentano l’inseguimento di un cervo,467 essi sono senza dubbio in accordo con le loro manifestazioni artistiche, il cui motivo predominante è costituito dalle scene di caccia; cervi lanciati al galoppo, grifoni alati che uccidono stambecchi, animali rapaci che aggrediscono cervi e stambecchi ecc. Andreas Alföldi468 e Franz Altheim469 hanno insistito sui supporti fra l’arte minimalista dei nomadi asiatici e i loro miti di origine e di conquista (Landnahme-Saga). In un capitolo precedente abbiamo dimostrato il carattere arcaico di questo scenario mitico-rituale in cui l’antenato è un carnivoro, modello sia del cacciatore che del guerriero invincibile.470 Esaminata in questa prospettiva, la caccia a un cervo, che termina con la scoperta e la conquista di un territorio, può interpretarsi come il ritorno a un mito d’origine: l’antenato mitico, cioè il carnivoro, insegue un cervo e conquista la futura patria dei suoi discendenti. Come era prevedibile, i popoli delle steppe eurasiatiche, che abitano nelle zone periferiche rispetto ai centri più civilizzati, hanno conservato a lungo tradizioni arcaiche di questo tipo.471 Tuttavia ciò non significa che altri gruppi etnici non abbiano conosciuto tradizioni affini, né che i nomadi della steppa euroasiatica non abbiano ricevuto e assimilato alcuni elementi di una cultura superiore, anche prima di raggiungere i confini dell’impero romano, persiano e cinese che avrebbero attaccato dopo poco tempo.

			F. Altheim – seguendo lo studio di H. Jacobsohn – ricorda che la parola śarabha è rimasta nel vogulo *šuorp, *šorp, “alce”.472 E mentre nell’India śarabha è un cervo meraviglioso a otto zampe, avversario del leone e dell’elefante, presso i Voguli l’alce (šuorp) è un animale spaventoso, mandato dal cielo. In una poesia gli uomini supplicano Numi Tārem, il Padre celeste, di trasformare l’alce in un animale a quattro zampe: altrimenti distruggerà il genere umano.473 Come nota F. Al­theim, gli Ugrofinnici hanno conservato non solamente le parole, ma anche le raffigurazioni mitiche dei tempi ariani.474

			Il motivo specifico dell’arte delle steppe, relativo alla raffigurazione di animali, non è affatto una creazione dei popoli paleo-siberiani. A Tell-Halaf, cioè nella zona d’influenza degli Ariani di Mitanni, è stato trovato un rilievo dell’XI secolo a.C. che rappresenta un alce assalito da un carnivoro sconosciuto nell’Asia meridionale: si tratta di un gulo gulo, carnivoro che vive esclusivamente nella parte settentrionale del­l’Eurasia.475 Una scena simile si trova rappresentata sul tappeto di feltro di Noïn Ula (nella Mongolia): un uccello rapace (come i favolosi carnivori degli Ostyaks) assale un alce. Sappiamo che i tessuti di Noïn Ula derivano in parte dalla regione greco-sarmatica del Sud della Russia, o della Siria e, in parte, dalla Cina. Riguardo, poi alla scena della lotta alce-carnivoro – rappresentata sul tappeto di Noïn Ula – essa ricorda, per il suo stile, le lotte fra animali nell’arte sarmatica della Russia meridionale, ma soprattutto le tavolette d’oro della Siberia occidentale.476 L’arte delle steppe raffigurante animali sembra originaria della Russia meridionale, cioè del Caucaso, e in ultima analisi – come propende a credere René Grousset – deriva dal mondo mesopotamico.477

			Si tratta, evidentemente, di un’arte che rispecchia una concezione religiosa e una mitologia con caratteri particolari. Riassumendo le ricerche sul motivo che ci interessa, cioè la caccia a un cervo che porta alla scoperta di un territorio, F. Altheim ne individua gli elementi costitutivi presso gli Indoariani: il nome di śarabha, conservato dagli Ugro-finnici; la più antica rappresentazione plastica in rilievo, trovata nella regione occupata dai Mitanni. In altre parole, fin dai tempi più antichi, le popolazioni nomadi dell’Asia centrale e settentrionale hanno trasmesso questi elementi mitico-religiosi ai loro vicini: gli Indoariani.478 Ma, nella loro discesa verso l’India, gli Ariani hanno dimenticato il motivo originario (il tema del carnivoro che insegue un cervo), mentre gli Ugrofinnici e gli Altaici l’hanno conservato dandogli nuovo vi­gore.479 D’altra parte – come abbiamo già detto – il mito dello śarabha ha ricevuto anche in India nuove valorizzazioni: una prova ulteriore per dimostrare che si tratta di uno scenario mitico-rituale di eccezionale ricchezza, suscettibile di essere utilizzato in numerosi contesti e per fini diversi.

			Per quanto riguarda la versione unnica della Landnahme-Saga, essa non è certamente la più antica, come credevano l’Alföldi, A.H. Krappe e altri studiosi. F. Altheim ha scoperto ciò che definisce l’Urbild di tutte le versioni di una leggenda riferita dal grammatico greco Agatarchide di Cnido, vissuto all’inizio del II secolo a.C. Secondo questa leggenda, i leoni avevano inseguito i cavalli del persiano Eritro attraverso il mar Rosso fino a un’isola. Eritro raggiunse il branco dei cavalli e i loro mandriani e fondò nell’isola una città.480 Si tratta, dunque, di una vera caccia e non di un animale-guida, che conduce alla scoperta di un territorio sconosciuto. Il carattere arcaico della leggenda è rafforzato dal fatto che i cacciatori sono rappresentati da animali feroci (i leoni). L’allusione alla fondazione di una città non costituisce affatto l’indizio di un’epoca recente, perché in questa parte della terra le città sono conosciute dopo la protostoria.481

			Quando si tratta di credenze religiose e di valori culturali comuni ai nomadi eurasiatici e alle popolazioni dell’Europa orientale, bisogna tener presente due elementi:

			1) 	Le analogie culturali fra gli antichi iranici e i Turco-Mongoli.

			2) 	Le tarde influenze iraniche (sassanidi e post-sassanidi) su alcuni popoli eurasiatici, prima della loro irruzione nel mondo romano e germanico.

			Karl Meuli ha messo molto bene in luce le somiglianze fra le tecniche di guerra e di caccia degli Iranici e quelle dei Turco-Mongoli.482 Lo studioso svizzero pensa si tratti di un carattere specifico delle culture dei pastori-guerrieri dell’Asia centrale, cioè di popoli allevatori di cavalli.483 Il Meuli lascia aperta la questione delle eventuali influenze assire.484 Comunque sia, riguarda i tratti simili che si notano nelle culture dei diversi popoli dell’Europa centrale e orientale. Alcuni elementi culturali, che si pensa siano stati introdotti dai nomadi eurasiatici, possono essere, in realtà, d’origine iranica e precedere, cioè, di otto o dieci secoli le grandi invasioni dell’era cristiana.

			Ciò è dimostrato dal fatto che alcuni di questi popoli della steppa avevano subito una profonda influenza della cultura sassanide.485 Anche A. Maurodinov ha ampiamente dimostrato quanto il tesoro proto-bulgaro di Nagyszentmiklós sia influenzato dall’arte sassanide ed è giunto alla conclusione che l’arte sassanide aveva esercitato il suo influsso sugli antenati dei Protobulgari e che “tale influsso fu loro trasmesso dalle loro stesse tradizioni artistiche”.486 D’altra parte, gli scavi di Ko­pe­ny sullo Ienissei (a 300 km a sud-ovest da Krasnoyarsk) hanno riportato alla luce vasi d’oro dei secoli XI e X, che presentano influenze post-sassanidi del medesimo tipo.487 Da ciò risulta ancora una volta che gli invasori importarono nell’Europa orientale una cultura nella quale l’eredità arcaica dei cacciatori-guerrieri eurasiatici aveva subito l’influenza degli elementi della cultura sassanide, bizantina, egea e anche germanica.

			Da almeno 3000 anni prima dell’era delle grandi invasioni, in tutta l’Europa, ma soprattutto nelle regioni del Sud-est, si sono incontrati, confrontati e scambievolmente influenzati popoli, religioni e culture diverse. La Dacia è stata, per eccellenza, il paese delle confluenze culturali. Dalla preistoria e fino all’alba dei tempi moderni, le culture orientali ed egee non hanno cessato di esercitarvi la loro influenza. D’altra parte gli elementi iranici (scitici), e soprattutto celtici, hanno avuto una parte importante nella formazione del popolo e della civiltà geto-dacica; ed è in conseguenza di tali influenze e simbiosi che il substrato traco-cimmerio ha ricevuto l’aspetto culturale specifico che lo distingue dalle culture dei Traci balcanici. Infine la colonizzazione romana apportò l’immenso contributo latino, compresi gli elementi dell’ellenismo nella sua fase sincretistica.

			Era necessario ricordare questi fatti, anche se noti, perché non si tiene conto della loro importanza quando si cerca d’interpretare alcune antiche cerimonie religiose o alcune creazioni folkloriche. In conclusione, gli elementi mitologici, che costituivano la leggenda di Dragoş, erano tutti già presenti nella Romania orientale. Abbiamo ricordato le leggende italiche, celtiche, mediterranee, orientali a essa analoghe e ne abbiamo dimostrato l’arcaismo. Questo chiarimento è importante, per­ché i comportamenti e le idee religiose antiche non si conservano soltanto nelle zone marginali dell’oikumene, ma anche in alcune regioni particolarmente conservatrici, come i Carpazi, i Balcani, le Alpi, i Pirenei. Il paradosso della Dacia e, in genere, di tutta la penisola balcanica è che essa costituisce sia un “crocicchio”, nel quale s’incontrano influenze diverse, sia una zona conservatrice, come dimostrano gli elementi di cultura arcaica che vi sopravvivono fino all’inizio del XX secolo. In altre parole, non bisogna immaginare che il sopraggiungere di un’ondata di cultura superiore abbia annullato, per il suo “successo”, le forme anteriori di cultura. Tale fenomeno si verifica soltanto nei tempi moderni e soprattutto al livello della cultura materiale e, anche in questo caso, l’“acculturazione” non è mai definitiva.

			Osservazioni finali

			È necessario soffermarci un momento su alcuni risultati della nostra ricerca.

			1. 	Qualunque sia stata l’influenza della tradizione ungherese di Hunor e Magor sui primi cronisti romeni, non può trattarsi che di un’influenza stilistica. Infatti la leggenda di Dragoș, anche se è stata rimaneggiata secondo il modello ungherese, non può essere stata perfettamente assimilata dai primi cronisti romeni. Dal punto di vista della struttura è notevole la differenza fra le due versioni: nella prima un cervo-guida scompare misteriosamente, nella seconda, un uro è cacciato e ucciso.

			2. 	Si deve, dunque, supporre l’esistenza di una leggenda autoctona che comporta la caccia e il sacrificio di un uro come prova di tipo “eroico”. Questa può essere in relazione: 

			a) 	Con un certo tipo d’iniziazione antica (tauromachia mediterranea; Misteri di Mitra).

			b) 	Con la conquista della “sovranità” (più esattamente di un potere locale).

			c) 	Con la colonizzazione di un territorio sconosciuto (sacrificio di fondazione).

			Tutti questi significati religiosi della caccia sacra e del sacrificio di una fiera sono testimoniati nel Vicino Oriente antico e nel mondo mediterraneo e romano sotto forma di rituali, miti, leggende o, semplicemente, di ricordi che sopravvivono nel folklore. L’esistenza nella Dacia di uno scenario mitico-rituale affine costituisce un problema che resta aperto. Ma, senza dubbio, gli “universi immaginari” che concordano con questi sistemi mitico-rituali sono stati conosciuti nella Dacia e nel resto dell’Europa orientale, dal momento che si ritrovano nelle creazioni folkloriche.

			3. 	Quanto alla struttura, la variante daco-romena ha caratteri tipici di una cultura di cacciatori. Ma, come accade anche presso gli altri popoli confinanti, e anzitutto presso gli Ungheresi, l’“ideologia” della caccia si trasforma in “ideologia” pastorale. Questo processo si nota in altre tradizioni religiose romene di origine precristiana; per esempio, il mascheramento rituale della capra (brezaia) coesiste o sostituisce il rito del cervelum facere. Fino a che punto questa ideologia della capra sia dominante nella cultura popolare romena è soprattutto dimostrato dal fatto che il capolavoro del folklore poetico romeno è la Miorița. L’elemento essenziale della ballata è la capacità oracolare attribuita alla pecora. Ora, l’animale-oracolo è una credenza estremamente antica, erede di una cultura preistorica di cacciatori e che sopravvive in un complesso culturale pastorale.

			4. 	Anche la “mitologia del Cervo” è testimoniata nel folklore romeno, ma è difficile precisare quali strati siano autoctoni (appartenenti, cioè, alla protostoria balcanica) e quale sia stato l’apporto più recente delle leggende orientali. Come in tutta l’Europa orientale, le tradizioni religiose popolari romene si sono andate formando attraverso una serie di stratificazioni successive.

			5. 	Abbiamo visto quanto siano numerose e differenti le storie che mettono in scena la caccia di un cervo; inseguendolo, si scopre un paese sconosciuto, o si penetra nell’Inferno o s’incontra il Bodhisattva o il Cristo ecc.; in altre leggende, che non abbiamo esaminato, il cervo inseguito è una fata, una strega, un demone o il capo del regno dei morti ed esso attrae il cacciatore nell’altro mondo, o in un mondo incantevole e magico ecc.488 Si può, tuttavia, stabilire un carattere fondamentale comune a tutte queste leggende: l’inseguimento di un cervo si conclude con un cambiamento radicale della situazione, o del modo di essere, del cacciatore. Si tratta di una “rottura di livello”: si passa dalla vita alla morte, dal profano al sacro, dalla condizione ordinaria alla sovranità; s’incontrano esseri sovrumani (fate, maghi, stregoni) o morti o dei o demoni; si passa dalla steppa alla pianura fertile, dallo stadio larvale all’esistenza piena e gloriosa, dall’anonimato alla storia o dalla dipendenza all’autonomia. In tutti questi casi la rottura di livello porta un nuovo modo di esistere (e ciò è vero anche per le varianti nelle quali l’eroe muore o penetra nall’altro mondo). Di conseguenza, questi miti e leggende, qualora siano collegati ad avvenimenti “storici”, costituiscono gli “inizi” per eccellenza, l’origine, l’atto di fondazione e diventano, in seguito, il punto di partenza e il riferimento fondamentale delle storiografie nazionali.

			6. 	Come abbiamo già visto, anche altri animali hanno avuto un ruolo simile. Anche se alcune varianti sono tarde, di origine “letteraria” (o ricostituite semplicemente per ragioni etimologiche),489 il solo fatto di averle dovute ricostituire o riadattare dimostra che le leggende che mettevano in scena un animale soddisfacevano alcuni bisogni della psiche: coprivano un ruolo nella dialettica dello spirito umano, che costringe l’uomo a partecipare alla vita sia svelando a se stesso il suo modo di essere, sia assumendo le sue responsabilità nel mondo. In conclusione, la fonte di tutti questi miti, rituali, credenze e leggende risale a una concezione magico-religiosa estremamente arcaica: l’animale (cioè la potenza religiosa che l’incarna) scopre la soluzione di uno stato di cose apparentemente senza uscita e opera la rottura di un mondo chiuso e, di conseguenza, rende possibile il passaggio a un modo di essere superiore. Si tratta, senza dubbio, di una concezione preistorica, cosa per nulla sorprendente se si pensa che per centinaia di migliaia di anni l’uomo non soltanto è vissuto di caccia, ma ha vissuto in uno stato di consanguineità mistica con gli animali. Questo passato primordiale non è mai stato del tutto annullato. I simboli, i significati, le immagini, che sono sorte e si sono articolate nei tempi favolosi nei quali l’animale rappresentava sia il mistero del mondo, sia la chiave che rendeva il mondo intellegibile, hanno da tempo perso la loro funzione nella coscienza, perché sono divenuti inutili al livello dell’esperienza pragmatica attuale. Tuttavia sopravvivono ancora negli universi immaginari: sogni, fantasie, creazioni letterarie e artistiche ecc. Rappresentano, cioè, un tesoro inestimabile per la conoscenza dell’uomo.
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			5. Mastro Manole 
e il monastero d’Argeș

			Poesia popolare e folklore religioso

			In un libro pubblicato nel 1943, Comentarii la Legenda Meșterului Manole (Publicom, București, 144 pagine), abbiamo tentato una prima esegesi dell’universo spirituale rivelato da una celebre ballata romena. Un altro studio, Manole et les rites de construction, intende continuare e sviluppare queste ricerche su un piano più ampio e che interessi gli studiosi del folklore e della storia delle religioni della Romania e dei Balcani. Diverse ragioni hanno impedito finora la pubblicazione di questo lavoro e ci proponiamo, nelle pagine che seguono, di tracciarne le linee direttrici e di segnalare alcuni dei risultati da noi ottenuti.

			Lo studio sulla leggenda del monastero d’Argeș può essere affrontato in prospettive diverse, ma complementari. Se non si tiene conto delle imitazioni letterarie, delle traduzioni e degli adattamenti della ballata, raccolti e pubblicati da Alecsandri – tutti aspetti che si riallacciano alla storia della letteratura e alla letteratura comparata – per limitarsi esclusivamente alle produzioni folkloriche, si aprono allo studio di­verse vie. Il primo problema è estetico:

			1) 	Il valore letterario delle differenti varianti registrate e il loro eventuale confronto con le creazioni popolari analoghe della penisola balcanica e dell’Europa danubiana.

			2) 	Il problema storico sotto i suoi diversi aspetti:

			a) 	La diffusione del motivo folklorico nel Sud-est europeo e nell’Europa danubiana.

			b) 	Gli eventuali apporti e le influenze reciproche all’interno di que­ste zone culturali.

			c) 	L’identificazione del “centro d’origine” dell’area dove è nata la ballata in quanto opera poetica.

			Oltre a questi due punti di vista, che interessano soprattutto gli studiosi dello stile e del folklore della Romania e dei Balcani, bisogna anche considerare:

			1) 	La prospettiva particolare del folklorista che si dedica a raccogliere e a confrontare leggende e credenze analoghe presso altri popoli europei, anche se esse non hanno dato origine a creazioni poetiche autonome.

			2) 	La prospettiva dell’etnologo che prende in considerazione l’insieme dei riti di costruzione, testimoniati un po’ dappertutto, e si sforza di integrarli nelle differenti strutture culturali.

			3) 	La prospettiva dello storico delle religioni che, pur utilizzando le conclusioni dei folkloristi e degli etnologi, studia per ritrovare la situazione esistenziale che ha dato origine all’ideologia e ai riti di costruzione e, soprattutto, di rendere intelligibile l’universo teorico prodotto da questa situazione.

			Le ricerche di L. Șăineanu, M. Arnaudov, P. Skok, P. Caraman, D. Caracostea, G. Cocchiara e D. Găzdaru hanno portato un contributo decisivo allo studio delle ballate romene e balcaniche; ai loro lavori ci riferiremo per i dettagli di questa ricerca e per la bibliografia.490 Per il fine di questo lavoro sarà sufficiente accennare in breve alla parte es­sen­ziale del documento: Mânăstirea Argeșului, pubblicato per la prima volta da Vasile Alecsandri nel suo volume Balade adunate și îndreptate (Iași, 1852), e tradotto in francese sempre dal medesimo autore nelle sue Ballades et chants populaires de la Roumanie (Paris, 1885, p. 143-158).*

				I

			Per l’Argeș in giù

			Su una bella riva

			Negru Vodă passa

			Con dieci compagni

			Nove grandi mastri

			Garzoni e muratori,

			E dieci con Manoli

			Che li supera tutti:

			Vanno tutti su una strada,

			Per scegliere nella valle,

			Il posto per un monastero

			Per un luogo pio.

			Ed ecco mentre camminavano,

			Per la strada raggiunsero

			Un povero pastorello,

			Che sonava le doine col piffero,

			E come lo videro

			Il Signore gli disse:

			“O bel pastorello,

			O cantore di doine,

			Da Argeș in su

			Sei andato col gregge,

			Da Argeș in giù

			Sei stato col gregge;

			Non hai forse veduto

			Dove tu sei passato

			Un muro abbandonato

			E non terminato,

			Dove ci sono travi

			In un campo di verdi noccioli?”.

			“Signore, ho veduto

			Dove io son passato

			Un muro abbandonato

			E non terminato;

			I cani quando lo vedono,

			Gli si lanciano contro,

			E latrano selvaggiamente

			E urlano a morto”.

			Quando l’udì

			Il Signore si rallegrò

			E presto andò,

			Dirigendosi verso il muro

			Coi nove muratori

			Nove grandi mastri

			E dieci con Manoli

			Che li supera tutti.

			“Ecco il mio muro,

			Io scelgo qui

			Il luogo per il Monastero

			In mia memoria.

			Dunque voi grandi mastri

			Garzoni e muratori

			In fretta, accingetevi

			A cominciare il lavoro,

			E alzatemi

			Qui mura forti,

			Un monastero alto,

			Come non ce n’è altro,

			Ché vi darò ricchezze

			Vi farò boiari;

			Ma se non fate così

			Vi murerò vivi

			Proprio nelle fondamenta!”.

				II

			I mastri si affrettarono

			Tesero il filo a piombo,

			Misurarono il luogo

			Scavarono larghe fosse,

			E continuamente lavoravano;

			Il muro si alzava

			Ma quel che facevano, 

			Di notte crollava,

			E il dì seguente di nuovo,

			E il dopodomani di nuovo,

			E il quarto giorno di nuovo

			Lavoravano invano.

			Il Signore si stupì

			E poi li rimproverò

			E poi si corrucciò

			E li minacciò

			Di murarli vivi

			Proprio nelle fondamenta.

			I mastri grandi,

			I garzoni e i muratori,

			Lavoravano tremando

			I lunghi giorni d’estate

			Dal mattino alla sera;

			Ma Manoli se ne sta

			Senza far niente,

			E sta coricato

			E sogna un sogno

			E poi si alza,

			E così parla:

			“Nove grandi mastri

			Garzoni e muratori

			Sapete cosa ho sognato?

			Da quando mi sono coricato,

			Un sussurro dall’alto

			M’ha detto infatti

			Che tutto quel che faremo,

			Di notte crollerà,

			Finché non decideremo

			Di murare nel muro

			La prima sposina

			La prima sorella

			Che apparirà

			Domani all’alba

			Portando la colazione

			Allo sposo e al fratello.

			Dunque se volete

			Terminare il lavoro,

			Il santo monastero

			In memoria di Vodă,

			Noi dobbiamo impegnarci

			Tutti con giuramento

			E vincolarci

			Di conservare il segreto,

			E qualunque sposina

			Qualunque sposina

			Qualunque sorella

			Domani all’alba

			Apparirà per prima

			Sacrifichiamola

			E muriamola nel muro”.

				III

			Ecco che all’alba

			Manoli si svegliò

			E poi salì

			Sul recinto di pali

			E più su per l’impalcatura

			E guardava per i campi

			E fissava la strada;

			Quando, ahimè, cosa scorse

			Che mai veniva?

			La sposina sua

			Il fiore del campo; 

			Essa s’avvicinava

			E portava

			Il pranzo da mangiare

			E vino da bere,

			E quando la vide

			Il cuore gli palpitò,

			Cadde in ginocchio

			E piangendo disse:

			“O Signore del mondo,

			Che una pioggia schiumosa

			Formi i ruscelli,

			Che si scatenino i torrenti

			Che fermi la mia bella

			Che la fermi nella valle

			Che se ne ritorni per la sua strada!”.

			Dio s’impietosì,

			Ascoltò la preghiera

			Addensò le nuvole,

			Il cielo si oscurò,

			E d’un tratto cadde

			La pioggia schiumosa

			Che forma i ruscelli

			E gonfia i torrenti.

			Malgrado la tempesta

			La bella non si fermò

			E veniva lo stesso

			E si avvicinava.

			Quando ciò vide Manoli

			Gli pianse il cuore

			S’inginocchiò di nuovo

			E pregò il Signore:

			“Soffia Signore, un vento,

			Soffia sulla terra,

			Che spogli gli abeti,

			Che pieghi i pini,

			Che rovesci i monti,

			Che la mia bella se ne ritorni

			Se ne ritorni per la sua strada

			E vada nella valle!”.

			Dio s’impietosì,

			Ascoltò la preghiera,

			E soffiò un vento

			Un vento sulla terra,

			Che piegava i sicomori,

			Che spogliava gli abeti,

			Che rovesciava i monti!

			Ma Anna non ritornava

			E sempre veniva,

			E per la strada esitava

			E si avvicinava

			E poverina

			Ecco che giunse.

				IV

			I grandi mastri,

			Garzoni e muratori,

			Molto si rallegrarono

			Come la videro;

			Manoli si turbò,

			Baciò la sua bella

			La prese in braccio

			Salì sull’impalcatura

			La pose sul muro

			E, scherzando, le disse:

			“Stai ferma mia bella

			Non ti spaventare,

			Se ti muriamo

			Che vogliamo scherzare”.

			Anna prestò fede,

			E rise allegramente,

			Ma Manoli sospirò;

			E incominciò

			A murare il muro,

			A eseguire il sogno;

			Il muro si alzò

			E la richiuse

			Fino al collo del piede,

			Fino al polpaccio.

			La poverina non rideva più,

			E sempre diceva:

			“O Manoli, o Manoli,

			Mastro Manoli,

			Il muro mi stringe forte,

			Spezza il mio corpicino”.

			Ma Manoli taceva,

			E sempre murava.

			Il muro si alzò

			E la rinchiuse 

			Fin al collo del piede,

			Fino al polpaccio,

			Fino alle piccole coste,

			Fino ai seni,

			E lei, poverina,

			Piangeva sempre

			E sempre diceva:

			“O Manoli, Manoli,

			Mastro Manoli,

			Il muro mi stringe forte,

			Il seno mi piange,

			Mi uccidi il bambino”.

			Manoli si turbava

			E lavorava sempre;

			Il muro si alzò

			E la richiuse

			Fino alle piccole coste,

			Fino ai seni,

			Fino alle labbruzze

			Fino agli occhioni,

			E lei, poverina,

			Non si vide più

			Ma si udiva

			Che diceva dal muro:

			“O Manoli, Manoli

			Mastro Manoli,

			Il muro mi stringe forte,

			Mi si spegne la vita”.

				V

			Per l’Argeș in giù

			Sulla bella riva,

			Negru Vodă viene

			Per pregare

			A quel monastero;

			Meraviglioso edificio

			Il monastero alto,

			Come non ce n’è altri.

			Il Signore guardò

			E si rallegrò

			E così disse:

			“Voi, mastri muratori,

			Dieci grandi mastri,

			Ditemi la verità

			Con la mano sul petto;

			Avete tale maestria

			Per farmi un altro monastero

			In mia memoria,

			Ancor più splendido

			Ancor più bello?”.

			Ma quei grandi mastri 

			Garzoni e muratori

			Mentre stanno su una trave,

			Di sopra al tetto,

			S’inorgoglirono lieti

			E dopo risposero:

			“Siamo tali mastri

			Garzoni e muratori

			Che non ce ne sono altri

			Su questa terra;

			Certo, che noi sappiamo

			Costruire sempre

			Un altro castello

			In tua memoria,

			Molto più splendido,

			E molto più bello”.

			Il Signore ascoltò, 

			E stette pensieroso

			E poi ordinò:

			“Distruggete le impalcature,

			Levate le scale,

			E quei muratori

			Dieci grandi mastri,

			Lasciateli soli

			A imputridirsi,

			Là sulle travi

			Di sopra al tetto!”.

			I mastri pensarono, 

			E così fecero

			Delle ali volanti

			Di strisce sottili di legno, 

			E poi le tesero

			E nell’aria balzarono,

			Ma subito caddero,

			E dove caddero

			Si spaccavano i corpi.

			Ma poverino, Manoli,

			Mastro Manoli,

			Quando cercò

			Di spiccare il volo,

			Ecco che udì

			Uscire dal muro

			Una voce soffocata

			Una voce molto amata

			Che tristemente gemeva,

			E sempre diceva:

			“O Manoli, Manoli,

			Mastro Manoli,

			Il muro mi stringe forte

			Mi piangono i seni

			Mi uccidi il bimbo

			Mi si spegne la vita”.

			Come l’udì

			Manoli si smarrì,

			Gli si velarono gli occhi,

			Il mondo si rivoltò

			Le nuvole turbinarono

			E di sopra le travi

			Di sopra al tetto

			Cadde morto il poverino;

			E dove cadde

			Che si formò?

			Una fontana 

			Con poca acqua;

			Acqua salata

			Intrisa di lacrime!491

			Alcune versioni balcaniche

			Nelle ballate neo-greche, la costruzione che ogni notte crolla è il ponte d’Arta. La variante di Corcira, riportata da şăineanu, ci mostra quaranta maestri e sessanta operai che da tre anni lavorano invano. Infine un genio (stoicheion) rivela loro che il ponte non potrà essere terminato se non mediante l’immolazione della moglie del capo dei mastri-muratori; a questa notizia, egli sviene. Tornato in sé, scrive un biglietto alla moglie, ordinandole di vestirsi lentamente e, con altrettanta lentezza, di recarsi molto tardi, verso mezzogiorno, al cantiere; affida il messaggio a un uccello, ma questi consiglia alla donna di affrettarsi. Trovando il marito triste e abbattuto, la moglie gli domanda la ragione della sua tristezza e il capo-mastro le risponde che ha perduto, sotto il ponte, la sua fede matrimoniale; allora la donna scende a cercarla, ma i muratori la immolano. Essa muore, compiangendo la sua sorte: erano tre sorelle, si lamenta, e tutt’e tre sono morte nello stesso tragico modo: una sotto il ponte del Danubio, l’altra sotto le mura della città di Avlona e lei, infine, la più giovane, sotto il ponte d’Arta. E nel morire la moglie augura al marito di tremare come trema in quel momento il suo cuore, e formula l’augurio che i passanti cadano dal ponte così come adesso cadono i suoi capelli.492 In un’altra variante, la voce di un arcangelo annunzia che bisogna murare la sposa del capomastro.493 Nella versione di Zacinto, l’architetto ha la rivelazione in sogno; morendo, la donna si lamenta che una sorella è stata immolata nelle fondamenta di una chiesa, un’altra nelle mura di un monastero e lei, la terza, sotto il ponte d’Arta.494 In una variante di Trebisonda, il capo-mastro ode una voce che gli domanda: “Che cosa mi dai perché il ponte non crolli?”. Il mastro risponde: “Non posso più avere un’altra mamma e una figlia, ma una moglie sì, forse ne trovo una migliore”.495 Vi sono varianti ancora più crudeli, come la variante della Tracia, nella quale, quando la moglie scende a cercare l’anello nuziale, il capo-mastro le grida: “Ce l’ho io, ma tu non uscirai viva di laggiù!”.496 Non è, però, necessario esaminare tutte le numerose versioni neo-greche.497

			Nella versione macedo-romena, Cântilu a pontulu di Narta, gli eroi sono tre fratelli, mastri-muratori. Un uccello rivela al più anziano che deve murar viva la sposa del più giovane. Dobbiamo notare un particolare, estraneo tanto alla variante daco-romena che a quelle neo-greche: la vittima scongiura che le si lasci libero il petto, perché essa possa continuare ad allattare il suo bambino.498 Questo dettaglio si trova anche in una variante dell’Erzegovina499 (la zingara murata sotto il ponte di Mo­star), in una versione della Bosnia500 (che riguarda la città di Tešang), e in quasi tutte le versioni serbe e bulgare. Queste ultime presentano la seguente narrazione: da dieci anni Mastro Manole, con due fratelli, costruisce la città di Smilen senza riuscire a terminarla. Un sogno gli rivela che dovrà sacrificare la prima moglie che, l’indomani, verrà al cantiere. I tre fratelli giurano di non dire nulla alle loro mogli, ma soltanto Manole tiene fede al giuramento. Quando giunge sua moglie e lo trova in lacrime perché, egli dice, ha perso il suo anello matrimoniale, essa scende a cercarlo ed è murata. La donna chiede, allora, che le sia lasciato libero il seno per allattare suo figlio e, dopo qualche tempo, dal muro scaturisce una sorgente di latte.501 Una variante di Trevensko conclude con questa riflessione di Manole: “Perciò non è bene fare un giuramento perché molto spesso l’uomo sbaglia”.502

			Le ballate serbo-croate, raccolte all’inizio del XIX secolo da Vuk Stefanović Karadžić e pubblicate nella sua magistrale raccolta di canzoni popolari, raccontano di tre principi fratelli che costruiscono la città di Scutari. Una fata (Vila) distrugge, durante la notte, il lavoro da essi fatto di giorno e rivela a uno dei fratelli, Vukašin, che la città non potrà essere innalzata finché non si riesca a trovare e a murare i due gemelli Stojan e Stojana.503 Per tre anni un emissario, Dišimir, gira il mondo senza trovarli. Vukašin riprende i lavori, ma non ottiene nessun risultato. La Vila, allora, rivela che, in cambio dei gemelli mitici, possono murare una delle loro mogli, ma il più giovane, Gojko, è il solo a mantenere la parola data e la sua fedele sposa viene murata. Essa scongiura che si lasci “una piccola apertura per il suo seno di madre” perché possa allattare il suo bambino e un’altra apertura dinanzi ai suoi occhi per vedere la sua casa.504 La ballata della città di Scutari è nota anche presso gli Albanesi.505

			Le versioni ungheresi, infine, ci presentano dodici mastri-muratori che lavorano per costruire la città di Deva. Mastro Clemens decide di sacrificare la prima moglie che verrà al mattino a portar loro la colazione. Non vi sono elementi soprannaturali (genio, fata, arcangelo, sogno) né giuramento di mastri-muratori. Quando la donna arriva, Clemens le annunzia il suo destino e si accinge a murarla. Il bambino comincia a piangere e la madre lo consola: “Troverà sempre delle buo­ne donne per allattarlo e dei buoni ragazzi per cullarlo”.506

			Le esegesi: esperti di folklore, storici della letteratura, critici letterari

			Ogni tipo nazionale di ballata comporta una diversa struttura degli elementi drammatici, psicologici, letterari. Uno studio comparativo deve analizzarli con attenzione, sia per la vicenda del racconto che per lo stile e il valore letterario. È, evidentemente, difficile pronunciarsi sul valore artistico di ogni tipo nazionale di ballata: un simile giudizio richiederebbe, oltre alla perfetta conoscenza dell’ungherese, del ro­me­no e di tutte le lingue balcaniche, anche una profonda familiarità con le corrispondenti letterature popolari e le loro estetiche. Alcune conclusioni generali, pertanto, risentono dell’esame del materiale folklorico. Şăineanu riassume così il risultato delle sue ricerche comparative: “In quanto a bellezza e a originalità, le versioni serbe e romene stanno al primo posto; le canzoni bulgare, a causa del loro stile sconnesso, danno l’impressione di frammenti distaccati; le tradizioni albanesi sono vaghe imitazioni delle ballate greche o serbe e la canzone macedo-romena è una riproduzione quasi letterale di una delle versioni neo-greche; la varianti magiare sembrano l’eco della ballata romena, mentre le versioni neo-greche occupano, per alcuni tratti caratteristici, un posto a parte in questo insieme di produzioni poetiche”.507

			Classificando le ballate in questo modo, Şăineanu si riferisce tanto alla loro genesi e alla loro diffusione, quanto ai loro meriti letterari. Le opinioni degli studiosi differiscono soprattutto per quel che riguarda la genesi. Il Politis, l’Arnaudov, il Caraman e, ultimamente, il Cocchiara sono d’accordo, benché per ragioni diverse, a porne il centro d’origine in Grecia. L’Arnaudov fa derivare la ballate albanesi, bulgare e ma­ce­do-romene dal tipo greco; il tipo serbo dalle forme albanesi e bulgare; il tipo romeno dalle ballate bulgare e il tipo ungherese da quelle romene.508 Tuttavia il Caracostea nota che l’Arnaudov parla anche di poligenesi, considerazione che viene a sfumare lo schema indicato. D’altra parte, l’Arnaudov stesso aveva constatato la limitata diffusione della ballata nel nord della Bulgaria. Ora, se questa regione costituisse di fatto il ponte attraverso il quale la ballata è penetrata in Romania, dovremmo aspettarci un fenomeno contrario.509 Comunque sia, la diffusione è avvenuta senza dubbio nei due sensi. D. Găzdaru ha trovato il nome di Curtea – che si può ricollegare a Curtea de Argeș – in una variante bulgara, cosa che sta a testimoniare il passaggio della forma romena a sud del Danubio.510

			Lo Skok è giunto a conclusioni del tutto diverse. Per lui i muratori macedo-romeni hanno rappresentato una parte essenziale nella creazione e nella diffusione della ballata. Lo studioso croato osserva che, in tutte le varianti romene, i muratori sono considerati esseri fuori del comune (“Manole è un genio che ha rapporti continui con il divino”): inoltre i muratori sono condannati, per il loro stesso mestiere, a sacrificare le loro famiglie: da ciò deriva la loro tragica sorte. L’elaborazione poetica di questo motivo – conclude lo Skok – non può concepirsi che in un ambiente di muratori. Ora, questo mestiere è stato esercitato in tutta la penisola balcanica dai Macedo-Romeni, presso i quali i muratori sono chiamati goge; i Macedo-Romeni erano identificati a tal punto con il mestiere di muratore che la parola macedo-romena goga è divenuta sinonimo di muratore per i Serbi e gli Albanesi.511

			In qualunque modo si voglia giudicare la tesi dello Skok, egli ha avuto il merito di attirare, per primo, l’attenzione sulla parte essenziale dei muratori nella tematica del rituale delle costruzioni. I mastri-muratori hanno conservato fino al secolo scorso alcuni “segreti di mestiere” di un arcaismo incontestabile. Come ben presto vedremo, i lavori di costruzione comportano un rituale e un simbolismo provenienti da un passato antichissimo. Ogni mestiere, ma soprattutto quello del muratore e del fabbro, aveva un complesso di significati rituali e simbolici esclusivamente riservato agli “iniziati”. Questo straordinario conservatorismo si spiega, almeno in parte, con la profonda risonanza che le diverse modalità del “fare”, “costruire”, “edificare” hanno sempre su­sci­tato nel profondo dell’anima. Tutta una mitologia del “fare” sopravvive ancora, sotto forme multiple e diversamente simbolizzate, nel comportamento dell’uomo.512

			Secondo lo Skok il nome stesso di Manole confermerebbe l’origine romena della ballata;513 al contrario, il Caraman giunge alla conclusione che questo antroponimo appartiene in modo specifico alla onomastica neo-greca e che è stato introdotto in Romania con un fonema greco.514 Il nome di Manole sarebbe, in Grecia, il simbolo stesso dell’architet­to.515 D’altra parte, nelle versioni serbo-croate il capo-mastro, Rado, è chiamato Neimaru o Neimare; il sostantivo mai mare si ritrova anche nella ballate macedo-romene e bulgare. Ebbene, nota il Caraman, questa parola ricorda il turco mimar, “architetto”, assimilato dai Ma­cedo-Romeni al romeno, mai mare, mai marlu “più grande”, per un processo frequente nell’etimologia popolare,516 che ci sembra, almeno in parte, confermare l’ipotesi dello Skok sul ruolo sostenuto dai Ma­cedo-Romeni nella diffusione della ballata.

			Il Caraman si dichiara, anche se per ragioni diverse, d’accordo con la tesi del Politis: secondo lo studioso romeno, l’arcaismo e la semplicità tematica delle ballate neo-greche stanno a dimostrare che il passaggio dal rituale di costruzione alla creazione folklorica letteraria è avvenuto nella Grecia. La perfezione delle forme romene e serbe sarebbe, per il Caraman, un’ulteriore prova che i Romeni e i Serbi non hanno “inventato” la ballata, ma l’hanno soltanto elaborata e ne hanno messo in evidenza tutte le possibilità artistiche. Il Cocchiara respinge quest’ultimo argomento: per lui non si tratta di evoluzione letteraria, in quanto ogni canzone nasce con il suo autore, e, cosa più importante, non sembra affatto convinto della superiorità letteraria delle forme romene.517

			Purtroppo l’eminente folklorista italiano non ha conosciuto lo studio comparato e stilistico del Caracostea che, nelle sue brillanti pagine, ha messo opportunamente in luce le qualità artistiche delle versioni ro­mene. Secondo questi, la leggenda ha raggiunto il suo destino estetico soltanto nella forma romena, qualunque sia stata la sua “origine” e le sue numerose varianti nel Sud-est d’Europa. Il Caracostea sottolinea giustamente il carattere rituale con cui inizia la ballata Curtes de Argeș: la ricerca di un luogo adatto alla costruzione del monastero,518 mentre in tutte le altre versioni l’azione ha inizio con il crollo misterioso delle mura durante la notte. L’eminente critico osserva, inoltre, che nella versione romena Manole è sempre al centro dell’azione, mentre nella ballata serba, per esempio, acquistano un particolare rilievo la sposa e il suo amore materno. Nella ballata romena la donna accetta con rassegnazione e serenità la sua immolazione rituale; nelle altre versioni dell’Europa sud-orientale, essa si lamenta e maledice la sua sorte. La ballata del monastero d’Argeș ha un seguito che, malgrado il giudizio positivo di alcuni studiosi di folklore, non è un capolavoro: la caduta (v. nota 520) di Manole e la sua tragica morte che, in qualche modo, restituisce a Manole la sposa offerta in sacrificio.

			Ma l’analisi stilistica delle ballate non ne offusca la ricchezza: si potrebbe fare uno studio sulla struttura degli immaginari universi descritti nelle diverse creazioni poetiche: osserviamo che si tratta di un ponte (Grecia, Bulgaria, Macedo-Romeni), di una città (Jugoslavia, Bulgaria, Albania, Ungheria) o di un monastero (Romania). Certamente questa scelta si spiega, in gran parte, con l’esistenza reale di queste costruzioni: l’immaginazione popolare è stata colpita dalla presenza di un ponte o dalla costruzione di un monastero519 o dal recinto di una città. Ma, quando questi “oggetti reali” sono stati trasfigurati in immagini, essi non appartengono più all’universo immediato né a una funzione pratica. Liberate dal contesto concreto, le immagini manifestano le loro specifiche dimensioni e il loro simbolismo primordiale. Ebbene, in una ballata, come in ogni altra creazione fantastica, non esistono “oggetti reali”, ma immagini, archetipi, simboli. Sarebbe, dunque, molto interessante studiare sotto questo aspetto i diversi universi delle nostre ballate: si spiegherebbero tutti i significati simbolici del ponte (prova iniziatica, passaggio pericoloso da un mondo all’altro, dalla morte alla vita, dalla non-conoscenza alla conoscenza, dall’immaturità alla maturità ecc.); si mostrerebbe, inoltre, la struttura cosmologica della “Città”, imago mundi e nello stesso tempo “Centro del Mondo”, territorio sacro, nel quale è possibile la comunicazione fra il Cielo, la Terra e gli Inferi; si noterebbe, infine, tutto il simbolismo cosmologico e paradisiaco del monastero, immagine sia del Cosmo che della Gerusalemme Celeste, sia dell’Universo nella sua totalità visibile che del Paradiso.

			Aggiungiamo subito che una tale esegesi di immagini e di simboli è, oggi, valida sia per la storia delle religioni che per la psicologia del profondo. In altri termini, l’analisi di un’immagine e la spiegazione del suo simbolismo possono prescindere dalla conoscenza che l’individuo o la società, che trasmette una tale immagine, hanno o non hanno del suo simbolismo. Un simbolo comunica il suo messaggio e compie la sua funzione proprio quando il suo significato sfugge alla coscienza.520 Riguardo, poi, al simbolismo della chiesa-monastero, bisogna notare che questo era ancora percepito e culturalmente valorizzato dalla cristianità dell’Europa orientale, erede di Bisanzio.521 In altri termini, quasi fino ai nostri giorni, nell’area balcanico-danubiana si credeva che una chiesa o un monastero rappresentassero tanto il Cosmo che la Gerusalemme Celeste o il Paradiso: in questo caso vi era una presa di co­scienza del simbolismo architettonico e iconografico presente nelle costruzioni sacre e questa presa di coscienza si manifestava sia attraverso l’esperienza religiosa (liturgia) che attraverso la cultura tradizionale (teologia). Si trattava, dunque, di una rivalorizzazione religiosa storicamente recente (il cristianesimo) di un simbolismo arcaico: per­ché il santuario come imago mundi e “Centro del Mondo” si trova già testimoniato nelle culture paleo-orientali (Mesopotamia, Egitto, India, Cina ecc.).522

			Riti di costruzione: morfologia e storia

			L’arcaismo delle immagini e dei simboli presenti nelle ballate è ampiamente confermato dalle pratiche e dalle credenze relativi ai sacrifici di costruzione. Si sa che credenze affini si ritrovano in Europa un po’ dappertutto, per quanto non abbiano dato origine a una letteratura popolare paragonabile a quella del Sud-est. Ma non è il caso di parlarne in questa ricerca. Dopo gli studi di Jacob Grimm e, soprattutto, di Felix Liebrecht,523 sono state raccolte numerose leggende, superstizioni e usan­ze più o meno direttamente derivate dai rituali di costruzione. Fin dal 1890 era stata pubblicata nella Revue des Traditions Populaires un’ampia raccolta; P. Sébillot, G.L. Gomme, R. Andree, E. Westermarck e altri hanno pubblicato studi di indirizzo diverso; da parte sua, Paul Sartori ha pubblicato, nel 1898, un ricchissimo materiale.524 In un nostro studio del 1943, abbiamo utilizzato e completato tutto questo materiale di cui si è servito anche il Cocchiara in una pubblicazione del 1950.525 Per il momento, ricordiamo soltanto che il motivo di una costruzione, il cui compimento esige un sacrificio umano, è testimoniato in Scandinavia, in Finlandia, in Lettonia e in Estonia,526 in Russia e in Ucraina,527 in Germania,528 in Francia,529 in Inghilterra,530 in Spa­gna.531 È famoso l’episodio riferito dal monaco armoricano Nennio (seconda metà del X secolo), nella sua Historia Britonum (cap. 18): poiché la fortezza, che il re Gorthigern faceva costruire, ogni notte crollava, i druidi gli consigliarono di bagnarla con il sangue di un fanciullo “senza padre” e il re ubbidì.532 Nella Vie de saint Columban, scritta da Adamnano, è riferito un sacrificio analogo, compiuto da Columbano (Columkille), quando costruiva la chiesa di Hy.533

			Precisiamo che tali credenze e leggende avevano tutte il medesimo scenario rituale: sia che si trattasse di un’effigie umana o dell’“ombra” di una vittima, sia che si ricorresse a una delle numerose forme di sacrificio per sostituzione (immolazione di un animale, quando si gettavano le fondamenta o quando, per la prima volta, si entrava nella casa), un sacrificio cruento assicurava sempre solidità e durata alla costruzione. Non è questa la sede per discutere il problema del sacrificio per sostituzione, che presenta aspetti ancora oscuri:534 basterà ricordare che la scoperta di scheletri nelle fondamenta dei santuari e dei palazzi nel Vicino Oriente antico, nell’Italia preistorica e altrove, non mette in dubbio la realtà di questi sacrifici.535 La presenza delle effigi o dei simboli, nelle fondamenta, testimonia, inoltre, diversi modi di sostituzione delle vittime.

			I sacrifici di costruzione si trovano un po’ dappertutto nel mondo, sotto la forma di un rituale attenuato, di leggende o di vaghe superstizioni. Un numero abbastanza notevole di esempi è stato raccolto nell’India moderna, dove, senza dubbio, la superstizione ha avuto una realtà rituale nei tempi antichi.536 Sacrifici simili s’incontrano nelle culture dell’America centrale,537 In Oceania e in Polinesia,538 in Indocina,539 in Cina540 e in Giappone.541 Bisogna, in modo particolare, ricordare il sacrificio di fondazione dei villaggi presso i Mandé del Sudan, rituale complesso, ampiamente studiato dal Frobenius e il cui simbolismo ci riporta al simbolismo implicito nella fondazione di Roma.542 È senza dubbio necessario uno studio particolareggiato per stabilire, caso per caso, fino a che punto sia ritualmente testimoniata l’immolazione delle vittime e fino a che punto dobbiamo risalire alle leggende e alle superstizioni.

			Per esporre e discutere in modo esauriente i molteplici aspetti che questo tipo di sacrificio ha assunto attraverso i secoli e nei più diversi contesti culturali, sarebbe necessario un lungo studio. In breve, possiamo concludere che tutti questi aspetti dipendono da una comune ideologia che si potrebbe riassumere nel modo seguente: una costruzione (casa, opera tecnica, ma anche spirituale), per resistere al tempo, deve essere animata; deve, cioè, ricevere sia una vita che un’anima. Il “transfert” dell’anima non è possibile che per mezzo di un sacrificio; in altri termini, per una morte violenta. Si può anche dire che la vittima, dopo la morte, continua a vivere non più nel suo corpo fisico, ma nel nuovo corpo – la costruzione – che essa ha “animato” con la sua immolazione; si può anche parlare di un “corpo architettonico” che si sostituisce al corpo fisico.543 Il transfert rituale della vita per mezzo del sacrificio non si limita soltanto alle costruzioni (templi, città, ponti, case) e agli oggetti necessari;544 si sacrificano vittime umane anche per assicurare il buon esito di un’impresa,545 o la continuità storica di una impresa spirituale.546

			Sacrifici cruenti e miti cosmogonici

			Il modello esemplare di tutte queste forme di sacrificio è, con molta probabilità, un mito cosmogonico, cioè quello che spiega la creazione con l’uccisione di un Gigante primordiale (Ymir, Puruṣa, P’an-ku): i suoi organi danno origine alle diverse regioni cosmiche. Questo mito ha goduto di un’eccezionale diffusione, particolarmente accentuata nell’Asia orientale.547 Sappiamo che il mito cosmogonico è, in generale, il modello di tutti i miti e di tutti i riti che si riferiscono a un’“azione”, a un’“opera”, a una “creazione”. Il motivo mitico di una “nascita”, originato dall’immolazione, si trova in numerosi contesti: non soltanto il Cosmo è creato dall’immolazione di un Essere primordiale e dalle sue membra, ma sono create anche le piante alimentari, le razze umane o le differenti classi sociali.548 I più famosi di tutti sono i miti dell’Indonesia e dell’Oceania che ci narrano l’immolazione volontaria di una donna o di una fanciulla per dar origine ai diversi cibi.549

			In questo orizzonte mitico dobbiamo cercare la fonte spirituale dei nostri riti di costruzione. Se, inoltre, teniamo presente che, per le so­cietà tradizionali, la dimora era un’imago mundi, ne consegue, ancor più chiaramente, che ogni lavoro di fondazione riproduceva, in modo simbolico, la cosmogonia. Il significato cosmico dell’abitazione dell’uomo era rafforzato dal simbolismo del Centro; perché, come confermano studi più recenti, si credeva che ogni casa – a fortiori, ogni palazzo, tempio, città – si trovasse al “Centro del Mondo”.550 In alcuni lavori recenti, abbiamo dimostrato che l’omologazione casa-Cosmo (sotto molteplici varianti: la tenda assimilata alla volta celeste, il piolo all’axis mundi ecc.) è uno degli elementi specifici di culture di cacciatori e di pastori nomadi dell’America, dell’Asia settentrionale e centrale e dell’Africa.551 Ma la nozione di un “Centro” attraverso il quale passa l’axis mundi e che, di conseguenza, rende possibile la comunicazione fra il Cielo e la Terra, si trova già in uno stadio di cultura più antico. Gli australiani Achilpa usano portare sempre, nelle loro peregrinazioni, un palo sacro e, a seconda della sua inclinazione, stabiliscono la direzione da seguire. Il mito racconta che l’Essere divino, Numbakula, dopo aver “reso cosmico” il territorio dei futuri Achilpa, creato il loro Antenato e stabilite le loro istituzioni, disparve in questo modo: dal tronco di un albero di gomma foggiò il palo sacro, lo cosparse di sangue e vi si arrampicò fino al cielo. Il palo sacro rappresenta l’asse cosmico e la sua collocazione nel territorio equivale a “rendere cosmica” l’area, a partire da un centro d’irradiazione. In altri termini, gli Achilpa, malgrado i loro continui spostamenti, non si allontanano mai dal “Centro del Mondo”: essi sono sempre “centrati” e in comunicazione con il Cielo dove Numbakula è scomparso.552

			È giusto distinguere due concezioni circa la funzione religiosa dell’abitazione umana:

			1) 	La più antica, testimoniata presso i popoli cacciatori e pastori-nomadi, consacra l’abitazione e, in generale, il territorio abitato, assimilandoli al Cosmo mediante il simbolismo del “Centro del Mondo”.

			2) 	L’altra concezione, più recente (è sorta nella società dei paleo-coltivatori, gli Urpflanzer), comporta, come abbiamo detto, la ripetizione del mito cosmogonico: ogni costruzione richiede il sacrificio di una vittima, dal momento che il mondo (o le piante apportatrici di nutrimento, gli uomini ecc.) è sorto dal sacrificio primordiale di un Essere divino.

			Dobbiamo sottolineare che, nell’orizzonte spirituale proprio di quest’ultima concezione, la sostanza stessa della vittima553 si trasforma negli esseri o negli oggetti da lei generati, in seguito alla sua morte violenta. In questo mito le montagne sono le ossa del Gigante primordiale, le nuvole sono il suo cervello ecc.; nell’altro la noce di cocco è la carne stessa della giovane Hainuwele. Al livello dei riti di costruzione, come abbiamo visto, l’Essere immolato riacquista un nuovo corpo: la costruzione stessa lo ha reso “vivo”, dunque duraturo, per la sua morte violenta. In tutti questi miti la morte violenta è creatrice.

			Dal punto di vista della storia culturale, bisogna far risalire i riti cruenti di costruzione alla concezione dei paleo-coltivatori. A.E. Jen­sen è giunto a una conclusione simile, basandosi soprattutto sui riti che accompagnano, presso i Kiwai,554 la costruzione della “casa degli uomini” (dárimo). Il villaggio sceglie una coppia di vecchi e avvisa il figlio maggiore; questi raramente rifiuta: si sporca il viso di fango e si mette a piangere per i suoi vecchi genitori perché crede, come tutti, che essi non sopravviveranno oltre il termine della costruzione. Al vecchio è dato il nome di “padre del dárimo” e alla vecchia di “donna ardente”; ad ambedue è affidata la parte principale nella costruzione della casa del culto. Questo lavoro comporta l’innalzamento di un palo centrale, la sua aspersione con il sangue di un nemico e, soprattutto, l’immolazione di un prigioniero, perché una nuova casa “del culto” non è pronta per l’uso prima di questo sacrificio.555 Il mito che instaura e giustifica questo rituale narra come la divinità immolata in illo tempore diviene il primo morto (il primo, cioè, a intraprendere il viaggio d’oltretomba) e subisce una metamorfosi nel regno dei morti: dárimo, la casa del culto, è la riproduzione terrestre dell’aldilà. Secondo il Jensen, il rito Kiwai rappresenterebbe l’archetipo del Bauopfer e tutte le altre forme di sacrifici di costruzioni, che si trovano dappertutto, sarebbero simili a questo modello esemplare. Ci sembra difficile seguirlo tanto lontano. Crediamo che il rito Kiwai rappresenti piuttosto una variante già modificata dello scenario originale, che comportava soltanto i seguenti mo­menti: immolazione di un Essere divino seguita da una “creazione”, cioè dalla sua metamorfosi in una sostanza o in una forma mai esistita in precedenza. La sequenza Kiwai e, in particolare, l’immolazione della divinità, la sua trasformazione nel regno dei morti e la riproduzione di questo nella casa del culto, presenta già un’amplificazione dello sche­ma originario.

			Arcaismo e sopravvivenza

			Qualunque sia la versione Kiwai, i sacrifici cruenti di costruzione appartengono – in quanto fenomeni storico-culturali – quasi sicuramente al mondo spirituale dei paleo-coltivatori. Si potrebbe, dunque, asserire che dovunque si trovano riti simili, si tratta di sopravvivenze, trasmesse senza soluzione di continuità, da epoche lontane? Non lo pensiamo e non crediamo neanche che la presenza del Bauopfer in una qualsiasi cultura implichi necessariamente l’appartenenza totale di questa cultura al livello dei paleo-coltivatori. In numerosi casi, i riti o i miti sono passati da un popolo all’altro e da un’epoca storica all’altra, senza comportare anche una trasmissione della cultura originaria, implicata da tali riti e miti. Secondo noi, piuttosto che determinare con precisione l’epoca di queste credenze, è più importante dimostrare che alcune culture o alcuni popoli hanno scelto o hanno conservato questa o quella visione del mondo, mentre altri l’hanno respinta o ben presto dimenticata. Vogliamo, cioè, dire che stabilire l’origine, l’epoca e le vicende storiche di un mito o di un complesso culturale non è sufficiente né per comprenderli in quanto fenomeni culturali, né per rendere comprensibile la loro storia. Altri due problemi ci sembrano ugualmente importanti: a) qual è il vero significato di tutte queste credenze e di tutti questi complessi culturali? b) per quale ragione quella determinata cultura o quel determinato popolo li hanno conservati, elaborati, arricchiti? Domande difficili alle quali non si può sempre rispondere in modo soddisfacente, ma che non si devono trascurare, quando si vuol scrivere anche la più semplice pagina di una storia spirituale.

			Per tornare alle nostre ballate balcanico-danubiane: l’arcaismo dei loro motivi e delle loro immagini risalta ancor più chiaramente dopo tutto ciò che abbiamo detto. La sposa, che accetta di essere immolata perché sul suo corpo si possa innalzare una costruzione, rappresenta, senza dubbio, lo scenario di un mito primordiale: primordiale nel senso che ripete una creazione spirituale, sorta in epoca molto precedente a quella protostorica e storica dei popoli del Sud-est europeo. È ancora troppo presto per precisare come e per quali strade questo scenario mitico-rituale sia sopravvissuto nel Sud-est. Disponiamo, tuttavia, di diversi elementi atti a spiegare l’arcaismo di queste creazioni poetiche popolari balcanico-danubiane:

			1) 	I paesi balcanico-danubiani sono i soli dove il sacrificio di costruzione ha dato origine a notevoli creazioni letterarie popolari.

			2) 	La scarsezza di leggende affini presso i Russi, i Polacchi e gli Ucraini sembra escludere l’ipotesi di un’origine slava di questo motivo letterario.

			3) 	I Romeni e tutti i popoli balcanici conservano un sostrato comune, ereditato dai Traci (e che costituisce, del resto, il principale elemento di unità di tutta la penisola balcanica).

			4) 	Altri elementi culturali, comuni a tutti i popoli balcanici, sembrano ancora più antichi dell’eredità geto-tracia, poiché presentano un aspetto pre-indoeuropeo.556

			5) 	Bisogna considerare, infine, che i Traci e i Cimmeri partecipavano a una cultura protostorica le cui successive irradiazioni hanno attraversato l’Asia centrale e hanno dato origine a nuovi aspetti culturali sulle rive del mar della Cina e a Dong Son.557

			Non dobbiamo lasciarci ingannare dalla “contemporaneità” del folklore: spesso credenze e usanze ancor vive in alcune regioni d’Europa, molto conservatrici (fra le quali bisogna sempre porre i Balcani e la Romania), rivelano strati di una cultura più arcaica di quella rappresentata, per esempio, dalla mitologia “classica” greca e romana. Ciò è particolarmente evidente riguardo alle usanze e al comportamento magico-religioso dei cacciatori e dei pastori, ma si è dimostrato che, anche presso gli agricoltori dell’Europa centrale contemporanea, si sono conservati frammenti importanti di miti e di rituali preistorici.558 Nell’ambito della paleontologia romena e balcanica si devono ancora fare ricerche sistematiche; è, tuttavia, ormai noto che alcuni elementi culturali pre-indoeuropei e paleo-indoeuropei si sono conservati in quelle regioni meglio che in altre località dell’Europa (a eccezione, forse, dell’Irlanda e dei Pirenei).

			Non è sempre possibile ripercorrere tutte le fasi attraversate da una concezione religiosa prima di cristallizzarsi nelle creazioni artistiche popolari. Del resto, come abbiamo già detto, non consiste in ciò l’interesse della nostra ricerca. È, al contrario, molto importante addentrarsi nella conoscenza dell’universo spirituale originario, dove si sono formate alcune concezioni religiose primordiali che, malgrado le numerose rivalutazioni religiose (l’ultima delle quali, il cristianesimo, è stata anche la più radicale), sono tuttavia sopravvissute, perlomeno sotto l’aspetto di “superstizioni”, di credenze popolari, ricche d’immagini e di simboli antichissimi. L’adesione di un popolo a questo o a quello scenario mitico, a questo o quel modello, ci parla della profondità della sua anima molto più di quanto non ce ne parlino le sue imprese storiche. Per comprendere i popoli del Sud-est d’Europa, è molto utile sapere che sono stati i soli a creare i capolavori delle loro letterature orali sulla base di uno scenario rituale così arcaico. D. Caracostea pensava di poter dimostrare che, fra tutte queste produzioni folkloriche, la ballata di Mastro Manole è artisticamente la più riuscita. Anche se balcanologi e folkloristi non condividono questa opinione, resta comunque – ed è importante – che in nessun’altra letteratura orale balcanica, la ballata del sacrificio sia considerata come un capolavoro. Infatti, si è giustamente d’accordo nel giudicare che il massimo splendore della poesia popolare romena è rappresentato dalla ballata di Mastro Manole e dalla sua Miorița (v. capitolo 8) ed è significativo che queste due creazioni del genio poetico romeno abbiano come motivo drammatico una “mor­te violenta”, serenamente accettata.

			Potremmo discutere all’infinito se tale concezione derivi direttamente o no dalla famosa gioia di morire dei Geti, ma resta sempre il fatto che il folklore poetico romeno non è mai riuscito a superare questi due capolavori concepiti intorno all’idea della morte creatrice e della morte accettata con serenità.
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			6. “Sciamanismo” presso i Romeni?

			Bandinus e gli incantatores

			Il folklorista ungherese Györffi István è, molto probabilmente, il primo ad aver rivolto l’attenzione sul carattere “sciamanico” delle pratiche magiche presso i Moldavi.559 Egli si è soprattutto basato sulle informazioni raccolte dal missionario Bandini (Bandinus) verso la metà del XVII secolo. Dopo l’articolo dell’István, il testo del Bandinus ha costituito la fonte per eccellenza di tutte le discussioni sullo “sciamanismo moldavo”.560

			Marcus Bandinus, appartenente all’ordine dei frati minori, era arcivescovo di Marcianopoli, nella Mesia inferiore, di Durostoro e di Tomi sul Mar Nero; era anche amministratore della Chiesa cattolica della provincia della Moldavia, dove visse dal 1644 al 1650. Per ordine del papa Innocenzo X, egli compilò una lunghissima relazione: La visita generale di tutte le chiese cattoliche romene nella provincia della Moldavia; ne iniziò la stesura nel marzo del 1648, a Bacău, ma il manoscritto fu pubblicato soltanto nel 1895, a cura di V.A. Urechia.561

			Nel capitolo “De incantationibus”, il Bandinus afferma che in Moldavia gli incantatores e le incantatrices godono la medesima stima dei Doctores subtilissimi et sanctissimi in Italia. A tutti è permesso esercitare e insegnare l’arte degli incantesimi magici e dei sortilegi; anzi, questa professione è giudicata onorevole. “Oh! – esclama – quanti gemiti e sospiri ho innalzato a Dio! Quante volte ho avuto l’occasione di mettere alla prova la mia pazienza…”. E il Bandinus continua, narrando di aver assistito agli orribili spettacoli degli incantatores, simili sotto ogni aspetto a quelli che gli antichi hanno attribuito ai vates. Egli ha visto gli incantatores impallidire, tremare mani e piedi, e poi in tutto il corpo, vacillare e, infine, gettarsi a terra, braccia e gambe divaricate, restando inanimati, come morti, per un’ora e, talvolta, anche per tre o quattro ore.

			“Quando riprendono i sensi, offrono a chi li osserva uno spettacolo orribile, perché si rialzano lentamente, tremando, in tutte le membra; in seguito, come se fossero posseduti da Furie infernali, si divincolano in tal modo da far credere che non abbiano un solo ossicino che non sia slogato. Infine, quando si risvegliano, raccontano i loro sogni come gli oracoli. Se qualcuno si ammala o perde un oggetto, ricorre agli incantatores; se qualcuno è in disaccordo con un amico o un conoscente, di solito ben disposto verso di lui, cerca per mezzo di sortilegi di ridurre al minimo tale contrasto. Si crede anche che i sortilegi costituiscano il miglior mezzo per vendicarsi di un nemico. Per descrivere le pratiche di questi incantatori e veggenti, indovini e prestigiatori, non ci basterebbe un intero libro”.

			(Quo in pretio sunt in Italia Doctores subtilissimi et sanctissimi, eodem fere his Incantatores et Incantatrices. Exercere et discere incantationis et maleficiorum artem omnibus liberum et honorificum. O quantos ego animi gemitus et suspiria ad Deum fudi? Quantas habui patientiae exercendae occasiones, dum audirem, et non semel viderem abominanda exerceri maleficia. Quod de antiquis Vatibus fabulam narrat antiquitas, his in partibus domestica cognoscit experientia. Dum enim futura narrat antiquitas, his in partibus domestica cognoscit experientia. Dum enim futura praesagire Incantatores volunt, certo sibi sumpto loci spatio, mussitationibus, capitis intorsione, oculorum revolutione, oris obliquitate, frontis ac genarum corrugatione, vultus mutatione, manuum ac pedum agitatione, totiusque corporis trepidatione aliquantisper pedibus sistunt, deinde terrae se allidunt, expansis manibus pedibusque divaricatis, mortuis similiores, spatio unius horae, non numquam trium aut quatour, quasi examines manent. Tandem ad se redeuntes horrendum videntibus faciunt spectaculum, nam in primis tremulis artubus paulatim se erigunt, deinde quasi furiis infernalibus exagitati, sic omnia membra et articulos membrorum exerunt, ut nulium ossiculum in suo articulo ac junctura manere credatur. Postremo velut e sommo evigilantes, sua somnia, tanquam oracula pandunt. Si quis in morbum incidat, aut rem aliquam amittat, recursus ad Incantatores. Si quis amici aut benevoli aversum animum experitur, maleficiis aversum animum sibi conciliare nititur. Si quem vero offensum sibi habet, meleficiis aversum animum sibi conciliare nititur. Si quem vero offensum sibi habet, maleficiis se vindicare et ulcisci optimum medium putat. In his autem et similibus omnibus, diversissimi Incantatorum, Maleficorum, Divinatorum, Praestigiatorum actiones, vix uno comprehendi volumine possint).562

			Non possiamo che rimpiangere che il Bandinus non abbia scritto un libro su tale argomento, dal momento che le sue informazioni sono molto preziose, anche se egli, per descrivere gli incantatores della Moldavia, si serve inconsciamente di alcuni schemi letterari che si riferiscono ai vates dell’antichità. L’importanza etnologica della sua testimonianza consiste soprattutto nella descrizione dell’estasi degli incantatores, quel lungo intervallo (da una a quattro ore) durante il quale gli “incantatori” restano inanimati, mortuis similiores. Molto probabilmente, alcuni dei loro sogni descrivevano il viaggio dell’anima del veggente, mentre il suo corpo giaceva come morto.

			Questa forma d’estasi può essere definita “sciamanica”: infatti essa caratterizza lo sciamanismo in senso rigoroso, tanto nella Siberia e nell’Asia centrale che altrove. In generale, in tutte le regioni nelle quali è diffuso lo sciamanismo, lo sciamano provoca la sua estasi sia per ascendere al Cielo allo scopo di incontrarvi i suoi dei, sia per cercare l’anima del malato, smarrita o rapita dai demoni e tenuta prigioniera negli Inferi, e ricondurla nel suo corpo; sia, infine, per guidare i trapassati verso il mondo dei morti. Inoltre lo sciamanismo è caratterizzato da una serie di elementi specifici, i più importanti dei quali sono: una vocazione che si può manifestare per mezzo di una “malattia iniziatica”; un’iniziazione che comprende lo smembramento del corpo, il rinnovamento degli organi e delle viscere e la morte rituale, seguita da risurrezione; un costume rituale e uno strumento caratteristico degli sciamani (per lo più il tamburo); la facoltà di trasformarsi in animali e di assalire, sotto questo aspetto, altri stregoni; rapporti con un albero mi­tico ecc.563

			Ebbene, nessuno di questi elementi specifici dello sciamanismo è testimoniato presso le diverse varietà di “stregoni” e “guaritori” conosciuti nelle province romene e, inoltre, le trance estatiche descritte dal Bandinus non s’incontrano in nessun luogo della Romania: ciò ci induce a credere che gli incantatores, incontrati dal Bandinus in Moldavia, non fossero Romeni, ma Ciango (popolazione magiara dei Carpazi moldavi). Alla stessa conclusione è giunto V. Diószegi, studioso dello sciamanismo ungherese,564 il quale ha, inoltre, messo in evidenza le differenze strutturali fra i táltos ungheresi e i diversi tipi di “stregoni” dei popoli confinanti con gli Ungheresi: anzitutto il solomonar dei Romeni, il płanetnik dei Polacchi e il grabancijaš dei Serbi e dei Croati. Soltanto il táltos – nota il Diószegi – conosce una “malattia iniziatica”565 o un “lungo sonno” (una specie di morte rituale) o uno “smembramento” di tipo sciamanico566 e soltanto il táltos subisce un’iniziazione, ha un costume speciale e un tamburo e pratica l’estasi.567 Questi elementi specificamente sciamanici si trovano testimoniati – come abbiamo dimostrato nel nostro studio e come ricorda l’autore ungherese – presso tutte le popolazioni turche, ugrofinniche e siberiane; di conseguenza il Diószegi giunge alla conclusione che lo sciamanismo costituisce un elemento fondamentale magico-religioso della cultura originale dei Magiari. Gli Ungheresi, che provenivano dall’Asia, hanno introdotto lo sciamanismo nel territorio dove oggi dimorano.568

			Riti di difesa contro la peste

			Il Bandinus ci descrive anche alcuni rituali di difesa contro la peste, ai quali dice di aver assistito nel novembre del 1646, nei villaggi intorno a Lucășești. Al confine con la Transilvania veniva innalzato, a ogni crocicchio, un priapos, ricavato da un tronco di quercia, al quale gli artigiani davano l’aspetto di una figura umana, con piedi e mani; nella destra reggeva un arco fasciato e due frecce, nella sinistra una lancia, pronta per essere scagliata. “Il popolo (romeno), ignorante e superstizioso – come dice il Bandinus – credeva che in tal modo si potesse spaventare la peste e impedirle di penetrare in Moldavia”.569

			In questa forma il rito non è più stato osservato presso i Romeni. La loro difesa abituale contro la peste consiste essenzialmente nel tessere una camicia da contadino (iie) ed esporla al confine del villaggio.570 La confezione della camicia costituisce un elemento importante del rito: essa deve essere tessuta e confezionata da nove o da sette vedove o giovanette in meno di ventiquattr’ore, soprattutto durante la notte. Se­con­do il Teutsch, nel distretto di Făgăraș, sette donne, tutte chiamate Maria, tessono insieme una camicia con la quale rivestono una “bambola” di circa un metro, imbottita di paglia; poi attaccano o legano la “bambola” a un albero, al limite del villaggio.571 I. Aurel Candrea riferisce un’informazione raccolta di persona a Șpring (distretto di Sibiu): al mattino, due donne portano la “camicia della Peste” (iia Ciumei) fuori dal villaggio, la legano a una pertica e vi pongono in cima un cappello; dopo poco la camicia sparisce: l’informatore asseriva, senza nessun dubbio, che l’aveva portata via la Peste.572 Nel comune di Rășinari si crede che la Peste, scorgendo al limite del villaggio la camicia (iia) sospesa a un palo, torni indietro.573

			Il valore apotropaico della “camicia della Peste” deriva sia dalla sua confezione rituale, sia dalla sua funzione di spauracchio antropomorfo. Il priapos, invece, di cui parla il Bandinus, non si trova più testimoniato presso i Romeni; si trova, al contrario, un rituale simile presso gli Ienisseiani. Anuchin riferisce che, durante le epidemie, gli Ienisseiani innalzano ai crocicchi dei “bastoni di sciamani”; inoltre, essi pongono sulle tombe delle vittime pali alti da 50 cm a 1,5 m, sui quali sono state scolpite figure umane.574 E questa – come vedremo – non è la sola analogia fra le informazioni trasmesse dal Bandinus e i rituali ugrofinnici e siberiani.

			Sempre a proposito della difesa contro la peste, il Bandinus riferisce ciò che gli è stato raccontato da “uomini degni di massima fiducia”: una volta, dieci fanciulle nude corsero di notte intorno al villaggio, saltando, gesticolando, cantando e gettando rami infiammati. Dieci giovani, anch’essi nudi e armati di lancia, andarono loro incontro. I due gruppi si salutarono senza parlare e i giovani incrociarono le loro lance con i rami in fiamme delle fanciulle. Secondo il Bandinus i Romeni credono che, per questo scongiuro, la Peste non colpirà gli uomini nudi: essa si vergognerà e risparmierà i giovani. Infine, il Bandinus descrive un altro rito: durante la notte, dieci giovani seguiti da dieci giovanetti tracciano con l’aratro un solco intorno al villaggio, cantando e ridendo. Gli abitanti, armati di mazza, si dispongono lungo il solco, di fronte alla Transilvania, pronti a lottare contro la peste.575

			Il Bandinus afferma con sicurezza che non si tratta degli Ungheresi, ma della “nazione (romena)”. Tuttavia questo rito è testimoniato in mo­do vago presso i Romeni. I. Aurel Candrea cita un solo esempio (di­stretto di Dolj) di corsa intorno al villaggio, ma senza la rituale nudità: quando la peste infierisce, si cercano due buoi neri, nati di sabato e dalla stessa vacca; si attaccano a un carretto e si fanno girare intorno al villaggio.576 Un incantesimo contro la peste, registrato nel distretto di Bihor, parla di “un uomo nero e di una fanciulla nera, con i capelli sciolti”, i quali, con due buoi neri e un aratro nero, seguiti da tutto il villaggio, hanno tracciato un “solco nero”, al canto degli incantesimi, affinché la peste non entri nel villaggio.577

			Come si vede, non vi è alcun riferimento alla nudità rituale sulla quale il Bandinus aveva insistito; al contrario, il solco, tracciato intorno al villaggio da giovani e da fanciulle nude, costituisce il rituale tipico di difesa contro la peste presso gli Slavi e gli Ugrofinnici. I. Aurel Candrea aveva già citato alcuni esempi. Nella Serbia, dodici giovani e dodici fanciulle si spogliano a mezzanotte, si attaccano a un aratro e, in silenzio, tracciano sette volte un solco intorno al villaggio.578 Presso i Bulgari, due gemelli tracciano numerosi solchi con un aratro forgiato da due fabbri gemelli e trascinato da due buoi gemelli.579 Nel 1871, quando a Mosca scoppiò il colera, “dodici vergini, nel cuor della notte, si attaccarono a un aratro e tracciarono un solco intorno al villaggio”.580 Questa usanza era molto diffusa in Russia, benché la nudità rituale delle donne e delle fanciulle venisse talvolta attenuata (esse indossavano una camicia lunga e senza cintura e avevano i capelli sciolti ecc.). In questo caso, il rituale era segreto ed esclusivamente femminile: l’uomo che si imbatteva nel corteo notturno correva il rischio di essere molestato e anche ucciso e sepolto sul posto. Si credeva che la sua presenza annullasse la potenza del rito o che egli fosse una personificazione della pestilenza.581

			Nelle altre regioni abitate dagli Slavi, il rito è compiuto sia dalle sole donne, sia dalle donne e dagli uomini, sempre nudi.582 In alcuni luoghi, due gemelli trascinano l’aratro (per esempio nei dintorni di Cracovia, di Poznań, in Bielorussia ecc.).583 Questa cerimonia è conosciuta anche in Sassonia: quando la peste infierisce, alcuni uomini nudi fanno per tre volte il giro del villaggio, in silenzio e durante la notte.584 Il Mannhardt aveva parlato del giro rituale intorno al villaggio presso i Mordvini, compiuto da giovani attaccati a un aratro e guidati da una vergine.585 Il rito è testimoniato presso gli altri Ugrofinnici.586 Del resto – come è ampiamente dimostrato dalla documentazione raccolta da E. Gasparini – l’usanza di attaccare donne e fanciulle a un aratro, anche a prescindere dalle cerimonie rituali, era molto diffusa non solo presso gli Slavi, ma anche presso alcune popolazioni ugrofinniche orientali (per esempio, presso i Permiani).587

			È possibile che il rituale di difesa contro la peste, così come si trova testimoniato presso gli Slavi e gli Ugrofinnici orientali, sia stato ugualmente praticato, nel secolo XVII, nella regione della Moldavia visitata dal Bandinus. Tuttavia è più probabile che – come nel caso degli incantatores – le informazioni si riferiscano non ai Romeni, ma ai Ciango.

			La “caduta delle Rusalii”

			Talvolta la “caduta delle Rusalii”, tipo di trance para-estatica nella quale cadono le donne della regione di Timoc durante i tre giorni della Pentecoste, è stata paragonata allo sciamanismo. Verso il 1890, un istitutore serbo, Riznič, ha osservato questa cerimonia e l’ha descritta in un articolo, pubblicato nella rivista di Fr. Krauss, Am Urquell. Nel 1938 e nel 1939, G.A. Küppers ha assistito alla “caduta delle Rusalii” nel villaggio di Duboka588 ed è rimasto colpito nel ritrovarvi esattamente quell’insieme rituale che il Riznič aveva descritto circa cinquant’anni pri­ma. Anche uno scrittore serbo, Tihomir Georgevici, aveva, nel 1902, visitato la regione di Timoc, e i suoi appunti sul viaggio, Kraz Nase Rumene (“Presso i nostri Romeni”), sono stati tradotti da C. Constante e pubblicati nel 1943.589 Non abbiamo potuto consultare la monografia del Georgevici, ma i brani che trattano la “caduta delle Rusalii” sono stati tradotti dal romeno in francese dal Buhociu590 e li utilizzeremo per il nostro studio, completandoli con le informazioni del Küppers.

			Tihomir Georgevici, che nella settimana di Pentecoste non si trovava nella regione, non ha assistito ai riti, ma dichiara di aver annotato accuratamente ciò che aveva udito dire da persone che ne erano state testimoni. “La caduta delle Rusalii – egli scrive – è il nome che si dà alla caduta nel sonno ipnotico delle donne del villaggio di Duboka, durante i tre giorni della festa di Pentecoste; esse sono svegliate dalla canzone del ‘maggiolino’. La domenica di Pentecoste le donne cominciano a svenire verso le tre del pomeriggio, il secondo giorno verso mezzogiorno, il giorno seguente verso le nove del mattino e restano in tale stato fino al cader della notte. Si dice che ciò accada anche ai neonati e alle vecchie.

			Prima di svenire, una donna è presa da brividi, si sdraia per terra e comincia ad agitarsi, percuotendosi con le mani dove può. Allora arriva il ‘maggiolino’. Due uomini e tre donne, che si chiamano ‘regine’, le si avvicinano. I ‘re-maggiolini’ hanno in mano una sciabola sguainata e cominciano a danzare: alcuni danzano, mentre i ‘maggiolini’ suonano i loro strumenti. Essi danzano intorno alla donna svenuta, cantando:

			Op, op, op, così, così, così

			e ancora una volta così.

			Durante questo tempo, cioè per cinque minuti, il suonatore di zampogna suona; poi, colui che guida la danza prende la donna sotto le ascelle e la porta attraverso un torrente, fermandosi tre volte e cantando per tre volte la medesima strofa dell’inizio. Mentre gli altri danzano, chi guida la danza prende un po’ d’acqua dal torrente, un po’ d’assenzio e un po’ d’aglio, se li mescola in bocca e sputa nella bocca e sul viso della malata. Durante la danza, colui che guida fa un segno di croce sulla malata; poi le dà un po’ d’acqua sulla punta di un coltello per due volte, la lava e la mette a sedere nel luogo dove era caduta. Essa si alza da sola e comincia a danzare, come se nulla fosse accaduto”.591

			G.A. Küppers dà una descrizione simile, benché non parli affatto dei “maggiolini”: “Ovunque le Rusalii possedute dallo spirito parlano in lingue straniere. La gente ascolta attentamente i loro discorsi, perché vi è la credenza universale secondo cui le Rusalii possono prevedere il futuro. I loro detti sono ora un grido, ora un balbettio, un gemito oppure un sussurro. 

			Dopo un periodo di agitazione convulsiva sono prese da una sorta di paralisi interrotta poi da tentativi di difesa e sfoghi di violenza.

			Quando tutti i vinti dal sonno delle Rusalii crollano, attorno a essi si forma un gruppo di danzatori e danzatrici. In questo gruppo si distingue con chiarezza l’antico coro di coloro che portano la redenzione. Sotto la guida di un uomo imponente, che tiene in pugno un coltello e diverse piante – assenzio, aglio, camomilla – si forma una catena. Il gruppo incatenato inizia a ballare attorno alla persona addormentata, dopo che il capo ha fatto con il coltello, ornato di erbe aromatiche, il segno della croce sopra di lei. Il capo posa il suo piede sul corpo dell’addormentata, cioè la colpisce sotto la pianta del tallone e il coro dei risveglianti gira per tre volte in senso orario attorno alla posseduta, dopodiché il senso della danza si inverte. Non sono riuscito a cogliere dettagli più esatti di queste danze strettamente cerimoniali”.592

			L’autore pubblica alcune fotografie suggestive (“Rosalienfest”, fig. 7-13): si vede la caduta di una Rosalie (che il Küppers chiama “sonnambula” o “dormiente”; cfr. fig. 8-9, 11); il trasporto delle Rosalien presso un torrente e il loro annaffiamento con l’acqua; un suonatore che le aiuta a svegliarsi suonando il flauto ecc.

			O. Buhociu cita un frammento di Georgevici che riferisce casi simili in altri villaggi romeni di Timoc e Craina. “In alcune località ho sentito dei Romeni parlare di uomini e di donne che, in giorni stabiliti, svenivano e diventavano folli. Ricordo Anca Martinovici di Valakonje che, alla vigilia delle feste, sveniva e – come si racconta – prediceva malattie, rispondendo alle domande che le erano rivolte. Per questa ragione, molti del suo villaggio o dei villaggi vicini si recavano nella sua casa e lei rispondeva alle loro domande e dava consigli. Spesso, quando era stato rubato un oggetto o vi era qualche ammalato o capitava una disgrazia qualsiasi, andavano da lei a chiedere consiglio. M. Subovici parla di una certa Dokia, donna di circa quarant’anni del villaggio di Voluja, la quale, fin dall’infanzia, nel giorno di Pentecoste, diviene Rusalie e che, da quando è divenuta strega, ha cominciato a cadere in estasi nel giorno delle grandi feste. In quelle occasioni, gli ingenui si recano da lei che allora parla con Dio, con i santi, con i morti e i vivi, predice la sorte e prescrive medicine per tutte le malattie. Si dice che faccia ciò gratuitamente”.593

			Nessuno di questi esempi di trance presenta un carattere sciamanico. Tutti gli elementi che costituiscono lo sciamanismo sono assenti: vocazione, iniziazione, tirocinio, costume rituale, spiriti ausiliari, fa­coltà di provocare la trance di propria volontà e di dominarla, guarigione con tecniche specifiche, funzione di psicopompo ecc. Nel caso delle Rusalii e della loro “caduta” (sonno, “sonnambulismo”) si tratta di un’esperienza para-estatica liturgicamente e culturalmente condizionata, perché essa è accessibile soltanto nei tre giorni della Pentecoste e riservata solo agli abitanti di alcuni villaggi (in gran maggioranza donne) che una tradizione, da tempo affermata, ha già preparato per la trance. Neppure il “risveglio”, provocato dalla danza e dalla musica, è di natura sciamanica.

			La “caduta delle Rusalii” ricorda piuttosto il fenomeno del “tarantismo” nelle Puglie, brillantemente studiato da Ernesto De Martino e dalla sua équipe.594 In ambedue i casi si tratta di una crisi momentanea della coscienza, preparata da un contesto mitico-religioso tradizionale e superata con l’aiuto di una catarsi coreo-musicale. Bisogna anche ricordare che, in alcune regioni della Romania, i călușari (“uomini-cavallo”) si servono della stessa catarsi, quando sono chiamati a guarire i malati con le loro danze e i loro canti. Queste pratiche s’inseriscono in un problema del tutto diverso, che non possiamo affrontare qui. In ogni caso, il problema della “caduta delle Rusalii” merita di essere ripreso in una prospettiva comparativa più ampia.

			Sciamanismo e incantesimi

			Dopo aver scritto queste pagine, abbiamo letto l’articolo di Lükő Gábor sulle “formule d’incantesimo di origine sciamanica presso i Romeni”.595 Per dimostrare l’esistenza delle pratiche sciamaniche pres­so i Romeni, l’autore cita e commenta ancora una volta il noto brano del Bandinus (V.A. Urechia, Codex Bandinus, cit., p. 115 s.). Secondo il Gábor, i Romeni, verso la fine del Medioevo, hanno vissuto in unità geografica, politica e culturale con popolazioni di origine asiatica presso le quali sopravvivevano numerose credenze e tecniche sciamaniche. A eccezione di qualche gruppo magiaro a est dei Carpazi, prosegue l’autore, queste popolazioni di origine asiatica sono state assimilate alla cultura romena. Così Lükő Gábor pensa che le informazioni trasmesse dal Bandinus riguardino realmente i Romeni, anche se questi discendono da etnie allogene che hanno subito soltanto più tardi l’influenza della cultura romena. Non discuteremo tale interpretazione, poiché V. Diószegi ha già dimostrato che gli incantatores del Bandinus appartenevano al gruppo dei Ciango della Moldavia.

			La parte più importante dello studio di Lükő Gábor è l’esame delle credenze e delle tecniche connesse alle formule romene d’incantesimo.596 Secondo l’autore, gli elementi caratteristici sarebbero i se­guenti:

			1) 	Le malattie sono provocate da demoni teriomorfi e antropomorfi.

			2) 	A loro volta, i guaritori-maghi si servono di spiriti teriomorfi e antropomorfi.

			3) 	Essi sono aiutati nelle loro cure da spiriti ausiliari.

			4) 	I maghi-guaritori sacrificano talvolta ai demoni della malattia.

			Dunque, conclude l’autore, la maggior parte di questi motivi si ritrova anche nei riti sciamanici dei popoli siberiani.

			È possibile che un certo numero di “incantesimi” e di formule magiche usate dai Romeni siano analoghi a quelli dell’Asia centrale e della Siberia; ma altri – e in numero considerevole – trovano il loro equivalente nell’Europa sud-orientale e nel Mediterraneo e se ne deve ricercare l’origine nel Vicino Oriente antico. L’arcaismo delle formule magiche romene e, soprattutto, la loro dipendenza ultima da una fonte che non è “popolare”, ma, al contrario, “letteraria”, rendono improbabili gli influssi dello sciamanismo dell’Asia centrale.

			1962

			

			
				
					559. G. István, “A bübájolás a moldvaiaknál” (Ethnographia, XXXVI, 1925), p. 169 s.

				

				
					560. V., per esempio, G. Róheim, “Hungarian Shamanism” (Pychoanalysis and Social Sciences, III, New York, 1951, p. 131-169), p. 147.

				

				
					561. V.A. Urechia, Codex Bandinus. Memoriu asupra scrierii lui Bandinus dela 1646, urmat de text, însoțit de acte și documente (Analele Academiei Române, Memorii, Secția istorică, seria 2, tom. XVI, 1893-94, p. 1-335; București, 1895). V. anche A. Veress, Scrisorile misionarului Bandini din Moldova, 1644-1650 (Academia Română, Memorii, Secția Istorică, t. VI, Mem. 13, 1926, p. 333-399).

				

				
					562. V.A. Urechia, Codex Bandinus, cit., p. 328; cfr. anche ivi, p. 157-158.

				

				
					563. V. il nostro Chamanisme et les techniques archaïques de l’extase (Paris, 1951; nuova edizione corretta e accresciuta, 1968 [Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, cit.]).

				

				
					564. V. Diószegy, A sámánhit emlékei a Magyar népi müveltségben (Budapest, Akadémiai Kiadó, 1958), p. 320 s.; id., “Die Überreste des Schamanismus in der ungarischen Volkskultur” (Acta Ethnographica, VII, Budapest, 1958, p. 97-153), p. 124.

				

				
					565. Cfr. V. Diószegy, “Die Überreste des Schamanismus”, cit., p. 98 s.

				

				
					566. Ivi, p. 103 s., 106 s.

				

				
					567. Ivi, p. 112 s., 115 s., 122 s.

				

				
					568. Cfr. M. Eliade, “Recent works on Shamanism. A Review Article” (History of Religions, vol.1, n. 1, 1961, p. 152-186), p. 171-172; id., Le chamanisme et les techniques archaïques de l’extase, cit., p. 186, n. 3, p. 314 [Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, cit., p. 249, n. 16, p. 425-426] ecc. Sullo sciamanismo ungherese, v. anche Michel de Ferdinandy, “Die Mythologie der Ungarn” (Wörterbuch der Mythologie, herausgegeben von H.W. Haussig, I, Die Alten Kulturvölker, Stuttgart, 1964), p. 248 s., 256 s.

				

				
					569. Cfr. V.A. Urechia, Codex Bandinus, cit., p. 56.

				

				
					570. Il viaggiatore italiano Del Chiaro riferisce che in Valacchia la camicia di canapa (che doveva esser confezionata in 24 ore) era in seguito bruciata; cfr. A.M. Del Chiaro, Istoria delle moderne rivoluzioni della Valacchia (a cura di N. Iorga, București, 1914), p. 45 s., brano cit. da I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat (Casa Școalelor, București, 1944), p. 138.

				

				
					571. Teutsch citato da I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 137-138.

				

				
					572. Ivi, p. 138.

				

				
					573. Ivi, p. 139; da V. Păcală, Monografia comunei Rășinari (Sibiu, 1915), p. 225.

				

				
					574. V.I. Anuchin, “Ocherk shamansta u yeniseikikh ostyakov” (Sbornik Muzeya Antropologii i Etnografii, II, St. Petersburg, 1914), p. 66 s.

				

				
					575. V.A. Urechia, Codex Bandinus, cit., p. 56 s.

				

				
					576. I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 139 (Ion Creangă, III, p. 311).

				

				
					577. I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 140 (Șezătoarea, V, p. 145).

				

				
					578. F.S. Krauss, Slavische Volksforschungen (Leipzig, 1908), p. 100; I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 140.

				

				
					579. Sbornikŭ za narodni umotvorenija (Sofia), vol. XXVIII, p. 557 s.; I. Aurel Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 140. Sull’importanza dei gemelli nei riti di difesa contro la peste, v. in seguito e n. 583.

				

				
					580. W. Mannhardt, Wald- und Feldkulte (2. Aufl. I-II, Berlin, 1904-1905), I, p. 561. Cfr. anche W.R.S. Ralston, Songs of the Russian People, II ed. (London, 1972), p. 396 s. (il solco rituale tracciato intorno al villaggio durante le epidemie del bestiame).

				

				
					581. E. Gasparini, Ethnologica, t. XII: Il Matriarcato Slavo (Corso Universitario, 1961-1962, La Goliardica, Venezia, 1962), p. 137 e i riferimenti bibliografici della n. 360. Anche presso i Mordvini il rito era femminile; cfr. U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der Mordwinen (FFC, n. 142, Helsinki, 1952), p. 400-401.

				

				
					582. Cfr. E. Gasparini, Il Matriarcato Slavo, cit., p. 137-138 e le n. 363-368.

				

				
					583. Cfr. D. Zelenin, Russische (Ostslavische) Volkskunde (Berlin-Leipzig, 1927), p. 67 s.; E. Gasparini, Il Matriarcato Slavo, cit., p. 137-138.

				

				
					584. R. Wuttke, Sächsische Volkskunde (Dresden, 1900), p. 379; I. A. Candrea, Folklorul medical român comparat, cit., p. 141.

				

				
					585. W. Mannhardt, Wald- und Feldkulte, cit., p. 561; anche U. Harva, Die religiösen Vorstellungen der Mordwinen, cit., p. 440 s.

				

				
					586. E. Gasparini, Il Matriarcato Slavo, cit., p. 142.

				

				
					587. Cfr. E. Gasparini, Credenze religiose e obblighi nuziali degli antichi Slavi, cit., p. 92 con la bibliografia nella n. 1; id., Il Matriarcato Slavo, cit., p. 139 s., con le n. 369-391.

				

				
					588. G.A. Küppers, “Rosalienfest und Trancetänze in Dubroka. Pfingstbräuche im ostserbischen Bergland” (Zeitschrift für Ethnologie, Bd. 79, 1954, p. 212-224).

				

				
					589. T. Georgevici, Printre Românii din Timoc, vol. III (București, 1943, Societatea Română de Statistică), p. 25-147.

				

				
					590. O. Buhociu, Le folklore roumain de printemps (Tesi di laurea in lettere, Università di Parigi, 1957), p. 262-264.

				

				
					591. T. Georgevici, Printre Românii noștri, cit., p. 97, tr. di O. Buhociu, Le Folklore roumain de Printemps, cit., p. 262-263.

				

				
					592. G.A. Küppers, “Rosalienfest und Trancetänze”, cit., p. 223 [tr. it. nostra, N.d.C.].

				

				
					593. T. Georgevici, Printre Românii noștri, cit., p. 99, tr. di O. Buhociu, Le folklore roumain de printemps, cit., p. 263-264.

				

				
					594. E. de Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud (Milano, 1961).

				

				
					595. L. Gábor, “Samanisztikus eredetű ráolvasások a románoknál” (Ethnographia, vol. LXXII, 1961, p. 112-134; cfr. p. 133-134 il riassunto tedesco: “Zaubersprüche schamanistischen Ursprungs bei den Rumänen”).

				

				
					596. Naturalmente, egli si basa soprattutto sulla ricca monografia di A. Gorovei, Descântecele Românilor (București, 1931; Academia Română. Din viața poporului român, vol. XL).

				

			

		

	



		
			7. Il culto della mandragora 
in Romania

			Fra tutte le piante che streghe, donne e fanciulle romene usano per le loro virtù magiche o medicinali, nessuna presenta un rituale di raccolta costituito da tanti elementi “drammatici” come la mandragora.597 La tecnica del suo sradicamento è più complessa e più strana di quelle di tutte le altre piante, anche se essenziali nell’uso della stregoneria o della medicina popolare. Soltanto il misterioso rituale compiuto per sradicare la mandragora conserva la limpidezza dei riti più antichi. Del resto, la raccolta di altre piante magiche o medicinali ha ripreso numerosi elementi dal rituale della mandragora.

			Le virtù magiche della mandragora spiegano, in un certo senso, i destini singolari di questa pianta. La radice della mandragora può, in realtà, avere un’influenza diretta sulle forze vitali dell’uomo o della Natura: essa ha il potere di far sposare le ragazze, di portar fortuna in amore e fecondità nel matrimonio; può far aumentare la quantità di latte delle vacche; conduce a lieto fine gli affari, apporta ricchezza e in generale, in ogni circostanza, prosperità, armonia ecc. Le proprietà magiche della mandragora possono, inoltre, esser rivolte contro altre persone: per esempio, contro una fanciulla affinché non sia più invitata a ballare dai giovani del villaggio; contro un nemico, per farlo ammalare o impazzire. Oltre alle sue proprietà magiche, la mandragora possiede an­che virtù medicinali e, per questo uso, il suo sradicamento si compie secondo il medesimo rito.

			Nel comune di Vad (distretto di Maramureș) si coglie la mandragora in un “bosco silenzioso”, cioè così lontano dal villaggio che non si possa udire il canto del gallo. Le donne e le streghe che vanno a cogliere la mandragora (babele meștere, vecchie praticone) partono all’alba, prima che il villaggio si svegli, evitando con cura di esser viste. Se un cane si accorge della loro presenza o se si ode abbaiare, l’incanto svanisce e l’operazione perde ogni sua efficacia; la mandragora, colta in queste condizioni, non avrebbe nessun potere.

			Il periodo opportuno per la raccolta della mandragora è quello da Pasqua all’Ascensione. Le “vecchie praticone”, partendo, portano del cibo: uova benedette in chiesa, un dolce di pasta sfoglia, cavolo farcito, acquavite, vino ecc. Nella settimana precedente alla partenza, si “sceglie” la mandragora; e, dopo averle legato un fiocco rosso per trovarla più facilmente, la mattina della raccolta si parte alla sua ricerca. Giunte nel bosco, le donne si dirigono direttamente verso la pianta: “esse non devono cercarla affatto”. Si scava poi la terra, si sradica la mandragora e la si depone sul terreno. All’intorno si dispongono i cibi portati. Le “vecchie praticone” mangiano e bevono, “si abbracciano e si accarezzano”. Infine parlano della persona alla quale è destinata la mandragora e dell’intenzione per cui il rito è stato compiuto: fortuna negli affari, buona reputazione nel villaggio (per i sindaci, per i loro consiglieri), maggior quantità di latte per le vacche ecc.

			Quando due fanciulle vanno a cogliere la mandragora, si abbracciano e si accarezzano, dicendo:

			Mandragora, Mandragora,

			maritami fra un mese,

			ché se non sai maritarmi 

			tornerò a farti a pezzi.

			(Mătrăgună, mătrăgună,

			Mărită-mă peste-o lună

			Că de nu m’ăi mărita

			Oiu veni și te-oi ciunta).

			Oppure:

			Mandragora, Mandragora,

			maritami fra un mese

			se non in questo, almeno nel prossimo,

			ma maritami in ogni caso.

			(Mătrăgună, mătrăgună,

			Mărită-mă peste-o lună

			De nu ’n asta ’n cealălaltă

			Mărită-mă după olaltă).

			Anche le donne innamorate ricorrono alla mandragora per farsi amare dai loro mariti. Le donne di costumi meno rigidi (femeile lumețe), per provocare l’amore degli uomini, quando sradicano la mandragora si spogliano completamente.

			Sradicata la mandragora, si mette nella buca qualche pezzetto di zucchero, alcune monete e vi si versa del vino. Si cosparge di vino anche la mandragora. Quando il pasto è finito e si è compiuto l’incantesimo, le donne si nascondono la mandragora nel busto e ritornano al villaggio. Nessuno deve sapere che la donna o la vecchia praticona porta indosso la mandragora. Così esse parlano con gentilezza e affabilità a tutti coloro che incontrano e salutano tutti. “Se qualcuno sa che nascondono la mandragora o se, nella strada o nel sentiero da esse percorso, subito dopo il loro passaggio si lotta, si discute, si lanciano offese o pietre, o si lascia cadere qualche oggetto, l’effetto della mandragora è contrario a quello per cui è stata raccolta”. Lo stesso informatore di Vad ci riferisce ancora i seguenti episodi:

			“Un giorno la madre di una giovinetta del villaggio aveva con sé la mandragora. Dopo il passaggio delle donne, la nostra serva comincia all’improvviso a picchiarmi, a coprirmi di ingiurie, a scuotermi per i capelli e a mandarmi al Diavolo, poi mi scaccia, gettandomi addosso della terra. Scoppio immediatamente a piangere, perché non capisco cosa voglia. La serva si precipita in cucina, scompiglia il vasellame, le tinozze, i catini, poi corre nei gabinetti e vi getta con rabbia pietre, zolle di terra, borbottando che non erano affatto pietre quelle che gettava, ma quella certa fanciulla, quella certa donna, perché non fosse amata, perché fosse respinta dai giovani e dagli uomini. Dopo qualche settimana, la giovinetta, la cui madre era stata vista dalla serva mentre ritornava con la mandragora, fu percossa e scacciata dal ballo. La madre si lamentava con tutti, dicendo di non comprendere perché sua figlia fosse detestata e sgradita ai giovani. Essa ignorava soltanto che la nostra serva aveva saputo che tornava con la mandragora e aveva così distrutto l’incantesimo”.598

			Nel Maramureș le fanciulle vanno nei campi accompagnate da una vecchia praticona, e là, dopo aver mangiato, danzano quasi nude in­tor­no alla mandragora, ripetendo:

			Mandragora, buona pianta,

			maritami fra un mese

			ché se non sai maritarmi,

			mangerò ciò che il digiuno proibisce,

			perché se tu non me lo conduci

			mangerò ciò che il digiuno proibisce.

			(Mătrăgună, poamă bună.

			Mărită-ma peste o lună,

			Că de nu m’ai mărita

			Da de dulce oi mânca:

			Că de nu mi l-oi aduce

			Da eu oi mânca de dulce).599

			Nel distretto di Turda, le fanciulle che desiderano essere invitate più spesso a ballare, e così maritarsi per prime, si recano a mezzanotte, abbracciate, in un luogo dove si trova una mandragora. Là si scalzano e si inchinano per tre volte. Ciascuna ha portato un soldo d’argento che tiene in bocca in modo che tocchi sia i denti che la lingua. Si curvano, poi, sulla mandragora, senza toccarla con le mani e ne strappano qual­che foglia con i denti, posandola sopra il soldo d’argento. In seguito tornano indietro, sempre abbracciate, sempre danzando, cercando di non esser viste e di non esser sorprese dalla luce del giorno. Se portano su di sé una foglia di mandragora, avvolta nell’estremità di un fazzoletto, senza mai toccarla con la mano, le fanciulle saranno ricercate per il ballo e non tarderanno a sposarsi.600

			Sempre nel distretto di Turda, le fanciulle o le giovani donne vanno, a mezzanotte, a due a due, nude e con i capelli sciolti, abbracciandosi durante tutto il cammino, fino al luogo della mandragora. Là giunte, si sdraiano l’una sull’altra e, con la mano, strappano una foglia. Poi ritornano, sempre danzando e abbracciandosi, e lasciano seccare la foglia della mandragora finché non è ridotta in polvere. In seguito, si recano al mulino a rubare, tenendo la mano capovolta, un po’ di farina che passano in un setaccio capovolto. Con questa farina, con la foglia di mandragora e con del miele fanno una pasta che lasciano inacidire e che, in seguito, metteranno sia nell’acquavite, sia nel tè o nel caffè, sia in un dolce che offriranno a un giovane per conquistare il suo amore.601

			Nel comune di Tritenii de Sus (distretto di Turda), il rituale della raccolta della mandragora è diverso: “Quattro fanciulle che vogliono esser notate al ballo del villaggio, colgono la mandragora, la sottopongono a incantesimi e la seppelliscono nel mezzo della strada, dove esse danzano completamente nude. Mentre danzano, quattro giovani stanno loro vicino per difenderle e le difendono ripetendo:

			Mandragora, buona Signora,

			maritami in questo mese,

			se non in questo, almeno nel prossimo,

			ma che io non resti più fanciulla.

			(Mătrăgună, Doamnă bună,

			Mărită-mă n’astă lună,

			de nu ’n asta, în aialaltă

			Numai să nu mai fiu fată).

			“Le fanciulle portano la mandragora in chiesa durante la Quaresima, nel giorno del Giovedì Santo, tenendola nascosta sotto il grembiule o sotto il vestito e la mettono sotto la pietra della chiesa, per farla benedire; durante la festa di San Giorgio la portano con loro per essere invitate a ballare”.602

			Nel rituale della mandragora, la presenza di giovani maschi insieme alle fanciulle non si incontra che sporadicamente presso i Romeni. La formula più diffusa è quella di due fanciulle o di due giovani donne che si recano alla raccolta accompagnate da una vecchia o da una praticona. Altrove la coppia delle fanciulle è sostituita da una coppia di giovanotti: questa usanza si trova nel distretto di Bacău. Una vecchia praticona si reca in un bosco, accompagnata da due fanciulle o da due giovani, all’alba, perché il sorger del sole li trovi nelle vicinanze della mandragora. Portano del cibo e del vino. “Dopo aver trovato la pianta, la praticona pronuncia alcune formule magiche, mentre i suoi compagni mangiano, bevono, parlano fra loro affettuosamente, si abbracciano e si baciano. Quando la vecchia ha terminato, essi danzano intorno alla pianta e la vecchia scava la terra con attenzione per non rompere neanche il più piccolo pezzo della radice”. Uguale è il procedimento quando la mandragora è colta “per amore”. Se viene colta “per odio”, per portar disgrazia o per far ammalare qualcuno, i giovani, invece di parlarsi affettuosamente e di abbracciarsi, si scambiano in­sulti, si sputano sul viso e si percuotono.603

			Nei monti Apuseni si coglie la mandragora “per amore” (pe dragoste), “per sposarsi” (pe măritat), “per gioco” (pe joc), “per bere” (pe băutură), “per odio” (pe urât) ecc. Il martedì, all’alba, per non incontrar nessuno durante il cammino, due donne di una certa età, digiune, vanno a cercare la mandragora. La pianta deve esser colta così lontano dal villaggio che non si oda né il gallo cantare, né il gatto miagolare. Durante il cammino, le due donne stanno in silenzio. “Esse portano pane, sale e un soldo. Cercano la mandragora pregando mentalmente e, quando la trovano in luoghi molto nascosti, la raccolgono. Per far ciò, devono spogliarsi e inchinarsi per tre volte, con il viso rivolto a oriente; poi, per tre volte, girano intorno alla pianta sempre recitando formule magiche. In seguito si sradica la mandragora con la vanga e la si depone al suolo, rivolta verso oriente. Al suo posto si mette il pane, il sale e il soldo, ovvero il ‘prezzo della mandragora’. Si deve pagarla non soltanto per non renderla inefficace, ma anche per non udirla, la notte, chiamare quelle che l’hanno raccolta, chieder loro di esser rimessa al suo posto e minacciarle della sua vendetta se non ubbidiranno. Le due donne, infine, ricoprono di terra il luogo dove stava la mandragora e si prosternano per tre volte, guardando verso occidente. Dopo ciò si siedono dandosi le spalle, l’una col volto verso oriente, l’altra verso occidente. Quest’ultima prende la mandragora e la offre alla prima: la raccolta è terminata”.604

			Quando si coglie “per amore”, le due donne si gettano l’una nelle braccia dell’altra, si baciano e si rivolgono parole appassionate. Gi­rando intorno alla pianta (reminiscenza, senza dubbio, di una danza rituale), le donne dicono:

			Mandragora, buona Signora,

			non ti colgo per render pazzi

			ma per render innamorati;

			non ti prendo perché tu renda pazzi

			ma perché tu renda innamorati.

			(Mătrăgună, Doamnă bună

			Nu te iau de bolunzît

			Ci te iau pe îndrăgit;

			Nu te iau să bolunzăști

			Ci te iau să îndrăgești).605

			Se la mandragora è colta “per matrimonio”, si cantano versi magici, quasi uguali in tutta la Romania, con varianti insignificanti:

			Mandragora, buona Signora,

			maritami in questo mese

			se non in questo almeno nel prossimo

			che io non resti senza marito.

			La treccia fu consumata dallo scialle

			le dita dagli anelli

			e il collo dalle perle.

			(Mătrăgună, Doamnă bună

			Mărită-mă ’n astă lună.

			De nu ’n asta hailaltă

			Să nu fiu nemăritată

			Că s’a ros coada de beartă,

			Degetele de inele

			Și grumazii de mărgele).606

			Se si coglie la mandragora “per odio”, cioè perché colui al quale è destinata non solo non sia amato, ma neppure accettato, le donne distol­gono lo sguardo dalla mandragora e dicono, grattandosi la schiena:

			Io ti prenderò,

			ma perché ti prenderò?

			Perché tu possa portar odio e non piacere,

			soltanto per farti vedere.

			Chi ti prenderà, 

			chi ti berrà, 

			soltanto di schiena ti vedrà,

			mai in viso.

			(Eu te iau,

			Pe ce te iau?

			Pe urât nu pe plăcut

			Nici pe văzut.

			Cine te-o lua

			Sau te-o bea,

			Numai cu dosu te-o vedea

			Cu fața ba).607

			Quando si coglie la mandragora “per gioco”, cioè perché la fanciulla alla quale è destinata sia con sicurezza invitata al ballo del villaggio, le due donne girano per tre volte intorno alla pianta, gridando:

			Op, op, op,

			a me nella danza

			Mandragora, buona Signora.

			(Hop, hop, hop,

			Cu mine ’n joc,

			Mătrăgună, Doamnă bună).608

			Nella Moldavia, nel distretto di Vaslui, la mandragora ­– che è chiamata anche “Gran Dama” (Doamnă mare) o “Imperatrice” (Împărăteasa) – è utilizzata soprattutto “per amore”. Le donne e le fanciulle che ne fanno uso devono mutarsi l’abito o almeno la camicia, quando la portano indosso; bisogna anche che le parlino con rispetto, come a una pianta sacra. Si coglie in aprile e in maggio, prima della Pentecoste, perché si crede che, dopo tale data, le virtù magiche delle piante scompaiano. La donna che a va a cogliere la mandragora deve essere vestita con proprietà e non aver avuto relazioni sessuali. Essa si reca nel bosco, in silenzio, senza farsi vedere, sradica la mandragora e al suo posto mette un po’ di pane o una pappa di mais, miele e zucchero, dicendo: “Ti dono miele, pane e sale, concedimi la virtù di Tua Santità!”. Se la donna, durante il tragitto, deve attraversare un ruscello, vi getta un po’ di pane o di pappa di mais affinché l’acqua trascini via quelle briciole e non la virtù magica della pianta.

			Il rito deve essere compiuto in un giorno di plenilunio. I peli della radice della mandragora sono, in seguito, riuniti a cinque, a sette, a nove, mentre viene pronunciato il nome della persona alla quale sono destinati. Questi mazzetti sono chiamati gherbe (fascine?). Un giorno, non di digiuno, si mettono le tre prime gherbe in una pentola nuova, aggiungendovi miele, zucchero, pane e vino e dicendo: “Io ti dono queste ghiottonerie, tu dona salute e bellezza a N.”. Poi si versa nel miscuglio un po’ d’acqua “pura”, attinta a tre sorgenti e si recita: “Co­me l’acqua sgorga limpida e pura dalla sorgente, così N., lavandosi, sia risplendente e invitata da tutti” (cioè sia invitata dai giovani a ballare per prima). Poi si riempie la pentola di pasta e si fa bollire a vapore il contenuto fino a sera. La persona per la quale è stata preparata la bevanda si segna tante volte quante sono le gherbe usate e beve il liquido con uno stesso numero di sorsi. Poi si reca sulla sponda di un ruscello, si strofina le articolazioni con quel miscuglio (la miscela bollita nella pentola) e se ne fa colare il resto sulla testa, in modo da bagnare la sola testa e da far colare il liquido nel ruscello. Allontanandosi, non deve guardare indietro, altrimenti le virtù magiche della pianta svanirebbero. Altre volte questo rito viene compiuto presso un albero in fiore sui cui rami si legano le erbe contenute nella pentola, lasciandovele finché si disseccano e si disperdono.

			Talvolta la radice della mandragora viene nascosta sotto il cappello o cucita nei vestiti: ciò assicura a chi la porta la stima di tutti. In tutta la Romania, come abbiamo visto, quando la mandragora si coglie “per odio”, le donne si comportano esattamente al contrario: vanno presso la pianta con vestiti sudici, pronunziando ingiurie, accennando con la te­sta, con le mani e con gli occhi dei movimenti grotteschi, per rendere negative le virtù magiche della mandragora. Chi mangia un cibo o beve un po’ di vino che contiene fili di mandragora trattata con tali scongiuri, rischia la pazzia.609

			Nel distretto di Hotin (Bessarabia), la mandragora, prima di esser col­ta, è “trattata” con sale e acquavite. Accostandosi a lei si dice: “Buon­giorno Mandragora”. Al ritorno, si fa bollire la pianta (non sappiamo se le foglie o le radici); con quest’acqua ci si lava, poi, il viso “per esser belli e stimati”.610

			Nella regione dell’Oaș, la mandragora è colta da tutte le fanciulle, accompagnate da una vecchia. Il giorno favorevole è il venerdì di Pentecoste (comune di Cămărzana). Le fanciulle portano dell’acquavite, mettono un soldo accanto alla radice della pianta e, abbracciandosi, cominciano a ballarvi intorno. Dopo aver sradicato la radice, la posano sul terreno e vi danzano intorno. Infine, riempiono i loro bicchieri di acquavite e brindano dicendo:

			Lunga vita se mi ami,

			altrimenti, muori come Sodoma!

			(Să trăiești de mă iubești,

			De nu, să te sodomiești!).

			Poi mangiano il dolce di pasta sfoglia portato da casa e ritornano con parecchie radici di mandragora, che serviranno durante l’anno. Recandosi al ballo del villaggio, le ragazze ne nascondono un pezzo nel fazzoletto: così saranno invitate continuamente a ballare.611

			In un altro comune della medesima regione, il paese di Boinești, le fanciulle si recano a cogliere la mandragora a coppie, portando acquavite, pane, lardo, miele e pane azimo, benedetto nel giorno di Pasqua. Esse non devono toccare la pianta prima di aver bevuto alla sua salute un bicchiere di acquavite e di aver detto: “Gloria a Gesù Cristo” e “Come, bevendo, ti rendo onore, anche tu rendimi onore”. Poi cospargono la pianta con acquavite, la sradicano e, al suo posto, mettono il pane, il lardo e l’azimo benedetto. Infine, le fanciulle, completamente nude, ballano sul luogo.612

			A Moișeni, le fanciulle partono sempre in compagnia di una vecchia praticona, per cogliere la mandragora, portano acquavite e un dolce di pasta sfoglia. “Si spogliano, bevono con avidità l’acquavite, si accarezzano, si abbracciano, danzano”. La fanciulla che ha indosso la mandragora è molto ricercata dai giovani durante il ballo del villaggio.613

			Il Venerdì Santo, nel comune di Cămărzana, sempre nella regione dell’Oaș, le fanciulle si recano con una vecchia al “giardino delle Misericordiose” (grădina Milostivelor) a cogliere delle erbe, con il medesimo rito con il quale colgono la mandragora: bevono acquavite e danzano fino all’alba. In seguito, fanno bollire le erbe, già bagnate in acqua benedetta, recitando formule magiche “di danza”. Con quest’acqua, che ha la proprietà di far crescere i capelli, si lavano la testa.614

			Altrove (nel comune di Racșa), la fanciulla si reca alla raccolta accompagnata soltanto da una vecchia che porta l’acquavite e il dolce di pasta sfoglia. Giunte presso la mandragora, cominciano ambedue a danzare nude. In seguito, la vecchia recita la nota invocazione:

			Mandragora, buona Signora,

			sposami fra un mese ecc.615

			Nella Moldavia incontriamo ancora la mandragora in un’altra canzone popolare:

			Erba verde, o mandragora,

			bell’uccello, sei tanto folle

			da cantar per me, la sera, sotto la luna.

			(Frunză verde mătrăgună,

			Pasere ce ești nebună,

			De-mi tot cânți sara pe lună).616

			Sempre in Moldavia, i giovani, ballano, lanciano con ironia questi versi alle fanciulle che non hanno ancora trovato marito e che sono ricorse alle virtù magiche della mandragora:

			Mandragora, buona pianta

			maritami in questo mese,

			se non in questo, per lo meno nel prossimo

			purché sia maritata.

			Mandragora, sotto il mio letto

			per tutta l’estate ti ho innaffiato

			e tu non mi hai dato un marito

			ma fanciulla mi hai lasciato.

			(Mătrăgună, poamă bună,

			Mă mărită ’n iastă lună;

			De nu ’n iasta, în cealaltă,

			Doar m’oi mărita odată.

			Mătrăguna de sub pat,

			Toată vara te-am udat,

			Și tu nu m-ai măritat,

			Fată mare m-ai lăsat).617

			Nel distretto di Baia, la vecchia praticona va a cogliere la mandragora accompagnata da colui o da colei a cui è destinata la pianta. Porta con sé un cucchiaio di miele, un bicchiere di vino, un pezzo di pane e un po’ di zucchero. Lei va in cerca della mandragora, invocandola: “Si­gnora mandragora, ti spalmerò col miele, ti spruzzerò col vino, ti addolcirò con lo zucchero e ti nutrirò col pane”; così dicendo, spalma di miele la base del fusto, e asperge di vino la pianta e pone accanto alla radice il pane e lo zucchero…

			“Son venuta dalla casa, forte e bella, fiorente di salute, per la strada maestra, per il sentiero. Per via ho incontrato il male (potca): con le sue frecce mi ha percosso la testa, il cuore, le sopracciglia, le ciglia, gli occhi… e sono caduta più che morta. La Buona Vergine mi ha udito piangere e lamentarmi. Essa mi ha detto: ‘Taci, Ileana, non piangere più perché verrò e ti laverò con l’acqua fredda, ti asciugherò la testa, le ciglia, il viso, il cuore e ben presto tutto passerà e il tuo cuore si calmerà’”.

			Terminato l’incantesimo, la vecchia prende le tre radici della mandragora che ha, in precedenza, preparate, le arrotola e le pone sulla testa della persona per la quale è stato fatto l’incantesimo. Questa deve im­mediatamente intonare un canto e danzare. Aiutata dalla vecchia, met­te la mandragora, sempre arrotolata, nella bisaccia e la tiene stretta al petto, mentre ambedue ritornano, stando ben attente che nessuno gridi dietro di loro. Prima di giungere a casa, non devono né sputare, né soffiarsi il naso, né orinare. Al loro arrivo, pongono la mandragora sulla tavola e puliscono con cura la casa. Qualche pelo di mandragora nel vino o nell’acqua assicurano all’oste una buona clientela; le fanciulle che la portano al petto sono invitate spesso a ballare e presto si maritano. Qualche foglia di mandragora, portata indosso, le farà ovunque stimare in modo particolare. Alcuni trapiantano la mandragora nel loro giardino, in luogo molto pulito, avendo cura che non sia mai sporcata.618

			Nel comune di Săpânța (Maramureș), possono andare a cogliere la mandragora un giovane e una fanciulla o anche un gruppo più numeroso, alla sola condizione di non esser visti. Dopo aver offerto doni alla mandragora, essi, completamente nudi, le danzano intorno, lanciando grida. Poi rientrano, sempre attenti a non essere visti. Per sradicare la pianta, vangano intorno alla radice con molta cura per non spezzarla. Si tratta della raccolta della mandragora “per il bene”. Quando, al contrario, si raccoglie “per il male”, si deve colpirla col bastone, trascinarla al suolo, farla a pezzi e scagliarla contro colui che si desidera offendere o al quale si augura la morte, pronunciandone il nome e dicendo il male che gli si vuole.619

			Se la mandragora è colta a scopo di medicamento, nel distretto di Baia è così invocata: “Gloriosa Mandragora Regina. Prosternandomi, ti adoro col pane e col sale: concedimi i tuoi vestiti. Lavami, purificami, liberami da ogni sortilegio (de dătătură, de făcătură). Che io mi conservi pura, risplendente come l’argento passato allo staccio, come la Madre del Signore, che mi ha messo su questa terra”.620

			Nel distretto di Gorj, la mandragora è colta per un’intenzione magica da due vecchie che “si spogliano, si sciolgono i capelli e pronunciano gli incantesimi, facendo con la testa, con le gambe i movimenti più diversi e correndo come pazze”.621

			Nel distretto di Neamț (comune di Gârcina), in alcuni casi di grave malattia si fa bere al paziente un infuso di mandragora. Il malato è colto da una sorta di delirio e se, dopo tre giorni, non torna in sé, vuol dire che non guarirà più del male che soffre.622

			Simeon Mangiuca, nato nel Banato, riporta, in uno dei primi studi di botanica popolare romena, una fra le più belle descrizioni della raccolta della mandragora (per guarigione):623 “Se ti dirigi verso di lei, nella fo­resta, devi farlo cantando, mangiando e bevendo, cioè con aspetto felice. Là giunto, siediti accanto a lei, mostrando sempre la tua gioia e senza rivolgerle la parola, finché giudichi che non sia anch’essa di buon umore. Poi, continuando a mangiare e a bere accanto a lei, salutala (buongiorno o buonasera, secondo il caso) e comincia a parlarle. Onorala come una sovrana e raccontale la sofferenza che ti ha spinto a venire. Il febbricitante deve portare con sé una camicia nuova, lavata da poco, e un po’ di miele in un bicchiere che non ha mai contenuto acqua,624 del filo di cotone rosso, un soldo d’argento e un dolce (colac). La vecchia prende tutto ciò con sé, si dirige con il malato verso la foresta, all’avvicinarsi della sera, per giungere presso la mandragora al crepuscolo, quando non è né giorno né notte. Arrivati vicino alla mandragora, stende la camicia del malato sotto la pianta e sopra depone ciò che ha portato. Poi la praticona, segnandosi e inchinandosi fino a terra dinanzi alla mandragora, pronuncia la seguente invocazione:625 ‘Buonasera, mandragora, buona Signora e buona madre (oppure: grande mandragora e potente Signora) che tocchi con la testa i cieli, che immergi le tue radici sotto terra e la cui veste (il fogliame) ondeggia ai venti. Tu sei la regina dei cieli e delle tempeste, sei la regina dei fiori, perché dinanzi a te si prosternano tutti i fiori e vengono a celebrare la tua potenza. Con i gomiti e le ginocchia nude, con la fronte piegata fino a terra, ti prego e ti invoco (si prosterna e bacia il terreno) di volermi concedere forza e salute, di guarire il malato N.N. ecc…’.626 Detto ciò, la vecchia si fa il segno della croce e, dopo essersi inchinata fino a terra dinanzi alla mandragora e averle augurato la buona notte, si allontana di circa 10 m, accende il fuoco, si sdraia e dorme per tutta la notte con il malato. La mattina, all’alba, ambedue si svegliano e la vecchia, rivolgendosi alla mandragora, le dice: ‘Buongiorno mandragora, madre nostra, buona Signora’. E ricomincia l’invocazione della sera, mutando alcune parole; invece di: ‘va’, cammina, cerca e porta l’incantesimo che guarisce’, dice: ‘tu sei andata, hai camminato, hai cercato e portato l’incantesimo e l’hai messo nel bicchiere per guarire questo ammalato’. Questi beve il miele nel bicchiere, mentre la vecchia praticona gli versa sulla testa tutta l’acqua; poi lo spalma di miele, lega al suo collo il filo di cotone rosso con il soldo d’argento, lo riveste con la camicia nuova e ritorna con lui a casa. Prima di partire, ringrazia la mandragora, le augura buona salute e celebra la sua potenza”.627

			La mandragora628 si coglie anche per guarire determinate malattie. Nel comune di Dofteana (Tg. Ocna) si usa la mandragora per curare i dolori alle gambe, alle mani, alle reni e contro la febbre ecc. Ma, per ottenere una guarigione, si coglie con il medesimo rituale che si usa per una stregoneria: si fa bollire la pianta in un recipiente nuovo e, prima che il malato beva l’infuso, lo si lega nel letto, perché, dopo aver bevuto, egli comincia a delirare come un pazzo. Con questo succo di mandragora si lava tutto il corpo del malato e gli si fanno bere tre cucchiai della stessa mistura: si ripete ciò tre volte al giorno, per tre giorni consecutivi. Nel frattempo il malato non deve mangiare cipolla cruda per tre giorni, né bere acquavite per due settimane, né vino per sei settimane. Per quattro settimane almeno, non deve prendere né latte fresco, né cibi zuccherati. Durante questo periodo, il malato deve esser tenuto con molta pulizia.629

			Nella Moldavia, la mandragora e alcune altre piante servono per gli incantesimi contro la debolezza (lipitură); si guarisce la tosse con foglie di mandragora seccate e bruciate.630 In alcuni luoghi, con le foglie di mandragora si fanno cataplasmi per gli ascessi e contro l’idropisia dell’uomo e del bestiame. Anche ai febbricitanti si applicano cataplasmi sulla fronte e spesso guariscono. “Il solo aspetto negativo di questo medicamento è che fa delirare chi se ne serve, ma il delirio dura ben poco”.631 Si raccomanda la mandragora anche contro il mal di denti.632

			Nella Bessarabia le foglie vengono usate anche contro i foruncoli.633 Ma è molto probabile che nella Bessarabia, come, del resto, in altre province romene, l’impiego medicinale della mandragora (Atropa belladonna) sia stato sostituito dalla brionia (Bryonia dioica), pianta usata molto spesso nella medicina popolare in Bessarabia. Nella regione del Basso Dniester, la mandragora è efficace contro i vermi intestinali del bestiame. Anche sulle ferite si applicano foglie secche e pestate.634

			La mandragora si mette anche sotto le macine per attirare la clientela al mulino.635 Gli osti se ne servono perché la loro locanda sia molto frequentata. “Si pagano due donne che sanno coglierla. Esse portano dall’osteria ogni tipo di bevanda, pane, sale, un soldo e un po’ di polvere, anch’essa della locanda, e che per tre volte hanno fatto girare intorno a una botte, in senso inverso al movimento del sole. Con questi ingredienti, le donne girano intorno alla mandragora, bevendo e augurando che i clienti escano dall’osteria quando la loro tasca è leggera. Dopo averla colta, viene posta sotto la botte del vino o nel vino stesso. Alcuni osti credono che i loro clienti siano attratti dalla mandragora”.636 Nella Moldavia vi è la medesima credenza: dopo lo scongiuro, gli osti mettono la mandragora sotto la botte del vino o dell’acquavite: questa in due o tre giorni si vuota, “perché i clienti bevono fino a perdere la ragione”.637

			La credenza che il possessore della mandragora possa chiederle qualunque cosa e arricchirsi rapidamente – credenza diffusa nell’Europa centrale – si trova anche nella Moldavia (nel distretto di Vaslui). “Una domenica, recati a cercarla nel campo, dalle da mangiare e da bere – del vino o del pane – e portala a casa tua, circondata da musicisti e da folla; se le rendi, in seguito, gli onori che merita, se le mostri un volto allegro, se non litighi e non bestemmi – sta’ attento a non dimenticare nessuno di questi consigli perché essa ti ucciderebbe – potrai portarla ovunque, chiederle qualunque cosa ed essa te la concederà (sottolineiamo questa ultima frase). Ma sta’ attento: non far trascorrere una domenica senza condurre presso la pianta musicisti o uomini del villaggio per danzare; e non cessare di essere sempre allegro, specialmente in quel giorno”.638

			I Romeni conoscono altre piante dalle virtù magiche che si devono cogliere come la mandragora. Nella Bessarabia, tutte le piante medicinali o magiche devono esser colte prima della Pentecoste e soltanto dopo che l’incantatrice abbia posto accanto al fusto un pezzo di pane, dicendo:

			Io vi dono pane e sale

			voi datemi forza e salute.

			(Eu vă dau pâine și sare,

			Dar voi să-mi dați sănătate).

			In alcuni luoghi, si usa mettere una camicia pulita quando si va a cogliere le erbe magiche. La pianta chiamata nella Bessarabia “l’erba di Barboi” ha “il volto del Diavolo”, cioè “la radice conforme alla faccia del Diavolo”. Sembra che questa pianta sia una varietà della mandragora; anch’essa è efficace per la debolezza e deve essere colta con un identico rituale. Il martedì sera si parte alla sua ricerca; chi si pone in cammino non deve volgersi mai indietro, né all’andata, né al ritorno; deve indossare una camicia pulita e rimanere sempre in si­len­zio. Mettendo presso la pianta un po’ di pane e un pezzo di tela, pronuncia il seguente incantesimo:

			Io vi dono pane e sale

			voi datemi forza e salute.639

			Un’altra erba, che “s’innalza in un sol ramo, dalle foglie quasi di seta” si coglie ugualmente nei giorni di gran festa e colei che la coglie deve essersi lavata e aver mutato la biancheria. Prima di coglierla, pone il pane e dice:

			Vi dono pane e sale

			a voi il rendervi utile.

			Questa erba si dà alle fanciulle perché la mettano nell’acqua nella quale fanno il bagno, “acqua attinta dal Dniester prima del sorger del sole”. Nessuno, in seguito, le detesterà.640 Come le fanciulle che hanno indosso la mandragora, anch’esse godono della simpatia di tutti, sono invitate alle danze e hanno fortuna in amore. È, del resto, una regola generale che la donna vada a cogliere le erbe con il corpo pulito e vestiti nuovi; altrimenti la pianta non ha nessuna efficacia.641 Si mette il pane e il sale e si dice:

			Mi segno e mi prosterno 

			ti do pane e sale

			perché tu mi dia la guarigione.

			(Fac cruce și bat mătănii

			Și pui pâine și sare

			Să-mi dai leac).642

			Un’altra pianta, l’erba dalle cinque dita (Potentilla erecta L.), appartenente alla specie delle panacee, è adatta a curare tutte le ma­lat­tie: deve esser bollita in un recipiente nuovo, dopo averla posta davanti all’icona ed essersi prosternati tre volte, invocando: “Ti offriamo pane e sale, sii propizia”.643

			Sempre nella Bessarabia (villaggio di Nișcani) si coglie la felce maschio (Nephrodium filix-mas),644 dopo aver posto il pane, il sale ed essersi prosternati per tre volte. L’invocazione è la seguente: “Come si litiga per il pane, così le fanciulle litighino per me”.645 Un’altra informatrice (60 anni, analfabeta) dà le seguenti prescrizioni: “Va’ presso una felce maschio, segnati, deponi il pane, il sale e lo zucchero, prosternati nove volte, dicendo: ‘Per l’amore tu sei cresciuto, per l’amore ti strappo. O tu, felce maschio, glorioso imperatore, come hai saputo crescere e moltiplicarti più di ogni altra erba, così accorrano tutti verso chi ti ha colto (o meglio, ne pronunci il nome)’. Mettilo, poi, nella cera, portalo indosso, versalo nell’acqua per lavarti”.646 Anche in Țara Oașu­lui, vi sono altre piante simili alla mandragora, che si colgono dopo aver posto accanto alla radice uova, pane azimo, vino ecc.647

			* * *

			Cerchiamo di mettere in rilievo i tratti caratteristici di questo scenario rituale:

			1. 	I Romeni non conoscono la leggenda sull’origine della mandragora che nasce dal seme di un impiccato, diffusa nell’Europa settentrionale e nella Germania; e non conoscono neanche il rito della raccolta con l’aiuto di un cane nero (Europa orientale).

			2. 	La mandragora è la pianta erotica per eccellenza. Procura amore, matrimonio e fecondità; inoltre possiede virtù magiche per accrescere le ricchezze – se è colta con questa intenzione. Fonte d’amore (fertilità) e di ricchezza, è anche una pianta medica, apportatrice di salute.

			3. 	La raccolta della mandragora costituisce un rituale. Sono obbligatori: la purezza sessuale, la pulizia, il silenzio ecc. La pianta deve esser colta all’insaputa di tutti: perciò è necessario un luogo lontano (la foresta, dove non si ode né il canto del gallo,648 né l’abbaiare dei cani), una solitudine relativa (non incontrare nessuno durante il percorso), il segreto (nessuno deve essere a conoscenza del progetto). Donne e fanciulle danzano nude intorno alla mandragora, ma talvolta si limitano a disfarsi le trecce (ricordo della nudità magica). Le coppie si accarezzano e si abbracciano. Per cogliere la foglia della mandragora le fanciulle si sdraiano l’una sull’altra, in una mimica dell’atto sessuale.

			4. 	La raccolta è accompagnata da tutta una serie di gesti e di precauzioni magiche. La mandragora deve esser colta durante il plenilunio; non bisogna toccare le foglie con la mano, ma con i denti; la farina con la quale si prepara la pasta magica, mescolata a foglie di mandragora, deve esser rubata al mulino, con la mano capovolta.

			5. 	Bisogna pagare la pianta, altrimenti è senza efficacia; le si offrono dei doni in cambio della sua radice, sale, pane, zucchero, vino ecc. La mandragora è personificata: “Gran Dama”, “Imperatrice”, “Buo­na Madre”.

			6. 	È molto pericolosa: se non è colta secondo le regole, se non le si prestano le cure necessarie, le sue virtù magiche si rivolgono contro chi l’ha colta. La mandragora possiede un duplice potere: le sue forze poco comuni possono esser dirette verso il “bene” o verso “il male”, per l’amo­re e la salute, per l’odio e la follia.

			7. 	Sia colta per “il bene” o per “il male”, la mandragora è temuta e rispettata come una pianta miracolosa, molto al di sopra di tutte le altre. In essa sono racchiuse forze straordinarie che possono prolungare la vita o dare la morte. In un certo senso, dunque, la mandragora è “l’erba della vita e della morte”.649
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			8. La pecorella veggente

			“Una cosa santa e commovente…”

			Quando, nel 1850, il poeta Vasile Alecsandri pubblicava nella rivista Bucovina (III, n. 11, p. 1-52) la ballata popolare da lui intitolata Miorița, la “Pecorella” o, più esattamente, l’“Agnella”,650 era convinto del suo valore poetico e della sua importanza per una propaganda nazionale, poiché la ballata dimostrava in modo eccellente il genio creativo del popolo romeno. Ma né l’Alecsandri, né nessun altro dei suoi contemporanei avrebbe potuto immaginare il destino eccezionale che la Miorița avrebbe avuto nella cultura romena moderna. Fin dall’inizio, il poema ha affascinato tutti, e non soltanto i Romeni. Il Michelet lo considerava come “una cosa santa e commovente fino a spezzare il cuore”. Il suo contenuto, tuttavia, è molto semplice: la pecorella avvisa il suo pastore che i compagni, gelosi delle sue greggi e dei suoi cani, hanno deciso di ucciderlo. Invece di difendersi, il pastore esprime alla pecorella le sue ultime volontà: la prega di chiedere ai compagni di sotterrarlo nel suo recinto, per restare accanto alle sue pecore e per udire l’abbaiare dei suoi cani, e le chiede anche di porre tre zufoli al suo capezzale: quando il vento soffierà e li suonerà, le pecore riunite verseranno lacrime di sangue. Ma soprattutto le prega di non parlare di assassinio: dovrà raccontare che egli si è sposato e che alle sue nozze cadde una stella; che la luna e il sole reggevano la sua corona, gli alti monti erano i suoi officianti, i faggi i suoi testimoni. Ma se incontrerà una vecchia madre in lacrime alla ricerca di “un fiero pastore”, dovrà soltanto dirle che egli ha sposato “la prima fra le regine, padrona del mondo, in un bel paese, angolo del paradiso”. Ma non parli né della stella cadente, né del sole e della luna che reggevano la sua corona; né dei faggi, né degli alti monti.

			La Miorița è stata tradotta diverse volte in francese e, per la prima volta, nel 1854, da Jules Michelet.651 Come la maggior parte dei capolavori della poesia popolare, essa è quasi intraducibile: le numerose immagini arcaiche e paradisiache perdono la loro misteriosa freschez­za, la loro ricchezza poetica quando sono tradotte in un’altra lin­gua.**

			Attraverso colline in fiore,

			soglie di paradiso,

			scendono nella valle

			tre greggi di agnelli,

			con tre pastorelli:

			l’uno di Moldavia,

			e due di Valacchia.

			Questi due stranieri,

			cominciano a parlare;

			Dio! si proposero

			di uccidere d’un colpo,

			al cader della sera,

			questo pastore moldavo,

			perché era il più ricco,

			e sue erano le pecore

			più belle e cornute,

			e i cavalli superbi,

			e i cani più forti.

			La sua pecorella preferita

			da tre lunghi giorni

			non tace mai.

			È triste,

			non le piace più l’erba.

			– “Oh Miorița grigia,

			grigia e riccioluta,

			da qualche giorno

			tu non fai che belare,

			l’erba non ti piace più.

			Sei forse malata?

			Dimmi, mia cara Miorița” –

			– “Pastore, mio caro pastore,

			conduci il gregge

			nella foresta nera,

			dove si trova l’erba per noi,

			e l’ombra per te.

			Pastore, mio caro pastore,

			porta con te un cane,

			il più forte, il più fedele,

			ché altrimenti gli altri

			ti uccideranno d’un colpo,

			al cader della sera”.

			“Oh pecorella dolce,

			tu che vedi il futuro,

			se stasera io morrò,

			in questa valle in fiore,

			di’ loro, pecorella cara,

			che mi seppelliscano

			vicino a tutti i miei beni,

			per udire i miei cani,

			nel mio recinto,

			presso di voi, mie care.

			Poi, quando tutto

			sarà preparato,

			metti vicino a me

			un piccolo flauto di faggio,

			che dice molte cose dolcemente,

			un piccolo flauto d’osso,

			che dice molte cose tristemente,

			un piccolo flauto di sambuco,

			che dice molte cose fortemente!

			Quando il vento soffierà,

			i flauti suonerà;

			allora si raccoglieranno le pecore,

			e piangeranno per me

			lacrime di sangue.

			Ma tu, amica, dell’assassinio

			non dir loro!

			Ma di’ chiaramente,

			che io mi sono sposato

			la prima fra le regine,

			la padrona del mondo;

			che alle mie nozze

			è caduta una stella,

			che la luna e il sole

			hanno tenuto la mia corona.

			Di’ loro, mia cara pecorella,

			che i grandi monti

			erano i miei officianti,

			i faggi i miei testimoni,

			gli uccelli del bosco

			i miei suonatori,

			e le stelle le mie fiaccole.

			Ma se tu vedi

			una vecchia madre,

			che corre con occhi lacrimosi

			per i campi in fiore,

			e a chiunque incontri

			a tutti dice:

			Chi ha visto,

			chi ha conosciuto

			un fiero pastorello,

			dalla vita snella

			come un principe?

			Il suo visino

			è spuma di latte,

			i suoi baffi

			sono spighe di grano,

			i suoi capelli

			sono piume di corvo,

			i suoi occhi

			sono more di campo!

			Tu, pecorella mia,

			dille chiaramente, 

			che mi sono sposato

			la prima fra le regine,

			la padrona del mondo,

			in un bel paese,

			in un angolo del paradiso.

			Ma a mia madre

			non dire, ti prego,

			che alle mie nozze

			è caduta una stella,

			che la luna e il sole,

			hanno tenuto la mia corona,

			che i grandi monti

			erano i miei officianti,

			i faggi i miei testimoni,

			gli uccelli del bosco

			i miei suonatori,

			e le stelle le mie fiaccole.

			Benché il Michelet “sentisse profondamente”, nella Miorița, una “dolce fratellanza dell’uomo con tutto il creato”, vi trovava “troppa rassegnazione”: “Ed è purtroppo questa – aggiungeva – la caratteristica nazionale”. “L’uomo non s’oppone alla morte; non le mostra un aspetto corrucciato, ma l’accoglie, sposa con facilità ‘questa regina, la fidanzata del mondo’ e, senza lamenti, consuma il matrimonio. Uscito ieri dalla natura, gli sembra dolce, oggi, rientrare nel suo seno”.652

			Anche numerosi critici romeni hanno riconosciuto in questa serena rassegnazione di fronte alla morte e in questa nostalgia della reintegrazione cosmica un tratto nazionale caratteristico. Tale interpretazione, come vedremo, non ha alcun fondamento, ma ha contribuito a far sorgere intorno alla Miorița una discussione quasi centenaria che oltrepassa le controversie di ordine folklorico, letterario e storico. In effetti, questa ballata rappresenta, per la cultura romena, sia un problema di folklore e di storia della spiritualità popolare, sia un capitolo centrale nella storia delle idee. È, perciò, opportuno risalire brevemente alle tappe più importanti della sua esegesi.653

			Storici, folkloristi, filosofi

			Nello studio della Miorița si possono distinguere tre orientamenti essenziali:

			1) 	Quello che potremmo chiamare storico, inteso a ricostruire l’origine e la storia della ballata.

			2) 	La ricerca dei folkloristi che lavorano sul campo, aumentando continuamente il numero delle varianti, e analizzando la ballata nel contesto generale della cultura romena.

			3) 	Infine, l’esegesi di alcuni poeti e filosofi che nella Miorița identificavano la maggior espressione del genio nazionale e la consideravano, di conseguenza, come l’opera più adatta a far conoscere il modo di essere specifico del popolo romeno.

			È inutile indugiare su alcune interpretazioni fantasiose come, per esempio, quelle di Th.D. Sperantia, che vedeva nella Miorița “un mito o una leggenda rituale”, “d’origine egiziana”, che faceva parte del “culto dei Cabiri”; o come quella del critico letterario H. Sanielevici, che la interpretava come l’uccisione rituale di Zalmoxis.654 N. Iorga pensava che la ballata fosse opera di un solo autore che si sarebbe ispirato a un caso reale di transumanza accaduto nella Moldavia meridionale. L’illustre storico fissava la data del poema al XVIII secolo.655 Anche Ovid Densusianu credeva di aver trovato l’“origine” della Miorița, ponendola in relazione con la transumanza dei pastori e delle loro greggi: egli identificava il nucleo storico della ballata nella rivalità economica fra pastori. Secondo l’eminente filologo, la ballata sarebbe stata concepita tre o quattro secoli fa nella regione della Vrancea. Il Densusianu ebbe il merito di analizzare la Miorița nel contesto della poesia popolare romena; dimostrò, per esempio, che l’episodio della pecorella veggente, come l’allegoria della morte, s’incontrano in numerose poe­sie pastorali. Per quanto riguarda il significato profondo della nostra ballata, il Densusianu vi notava l’amore per la Natura, sentimento che considerava di struttura pagana e anteriore al cristianesimo.656

			Ma soprattutto D. Caracostea, storico della letteratura e critico letterario, ha dedicato lunghi anni allo studio della Miorița.657 Egli nega, in generale, il carattere storico della ballata romena, dimostrando, per esempio, che, anche quando appaiono i nomi di voivodi, di boiari o di soldati, siamo in presenza di motivi antichissimi, anteriori alle personalità storiche indicate.658 Alla base dei conflitti epici delle ballate popolari, non vi è un avvenimento storico, ma “l’esperienza umana primitiva”, che ha dato origine a una “visione poetica del mondo”.659 Il motivo centrale della Miorița non dipende da episodi di transumanza: esprime, invece, un sentimento molto più diffuso e più profondo della vita pastorale, l’amore del pastore per il suo mestiere e “un sentimento classico d’affermazione ottimista”.660 Come si vede, il Caracostea criticava sia l’ipotesi del Densusianu, sia le interpretazioni “pessimiste” dell’allegoria della morte, tanto in voga dopo l’Alecsandri.

			I contributi dei folkloristi sono stati decisivi. Basta ricordare che il Densusianu riuniva, nell’appendice della sua opera sulla vita pastorale, 41 testi già apparsi in pubblicazioni anteriori, mentre, nel 1930, Ion Diaconu pubblicava 91 testi inediti, raccolti soltanto nella regione della Vrancea. Constantin Brăiloiu e la sua équipe, fino alla seconda guerra mondiale, e in seguito, i ricercatori dell’Istituto del Folklore, hanno aumentato in modo considerevole il numero delle varianti. La vasta opera di Adrian Fochi presenta 930 documenti, fra i quali 702 varianti complete, 123 frammenti e 105 “informazioni raccolte in diversi luoghi”.661 Non abbiamo intenzione di esaminare in questa sede i problemi presentati da questi numerosi documenti poetici popolari; del resto, tutto ciò che si può dire sulla tecnica e la problematica folklorica è stato minuziosamente studiato dal Fochi.

			Precisiamo, tuttavia, che, fra i folkloristi che hanno lavorato sul campo, I. Diaconu, C. Brăiloiu e A. Fochi hanno anche proposto alcune ipotesi sull’origine della ballata e alcune considerazioni teoriche sulla struttura della mentalità popolare romena. Ci soffermeremo più avanti sui contributi apportati dal Brăiloiu e dal Fochi; accenniamo ora allo studio del Diaconu. Le sue inchieste etnografiche e i documenti folklorici, che ha faticosamente raccolto e pubblicato,662 gli hanno assicurato un posto di primo piano fra gli studiosi. (Allievo di Ovid Densusianu, colloca la genesi della Miorița nella regione della Vrancea, ma ammette che non se ne può precisare né l’aspetto primitivo, né l’epoca di formazione).663 Il Diaconu ha insistito sulle conseguenze disastrose delle “trasformazioni economiche” e della “cultura moderna” sulla creatività folklorica; ha parlato del “flagello della tecnica moderna” che finirà col distruggere il canto popolare, “un prodotto del tutto indipendente dall’influenza della cultura moderna”. Ed è andato ancora più lontano, affermando che il creatore popolare, “l’individuo unico, superiore [...] deve restare analfabeta [...], deve restare in una primitività reale”, perché la sua opera possa tendere “alla primitività della sua totale esperienza nel suo particolare ambiente sociale”.664

			Senza dubbio troviamo riflessioni simili presso molti studiosi che hanno esaminato le conseguenze dell’industrializzazione moderna sulla creatività popolare e un Ananda Coomaraswamy non ha mai smesso di fare l’elogio dell’“analfabetismo”, ma un tale atteggiamento, già criticato prima della seconda guerra mondiale, è stato interpretato dai rappresentanti dell’ideologia marxista ufficiale come una prova di oscurantismo reazionario. Per ciò che riguarda la Miorița, il Diaconu vede nella ballata “un avanzo di poesia pagana, con tratti di reale naturalismo, che mostra l’unione dell’anima pastorale con l’immensità co­smica”, un’origine poetica anteriore all’adattamento dell’anima daco-romena ai valori cristiani, perché nella Miorița il poeta-pastore cerca la “liberazione dall’esistenza terrena non nella religione, ma nella Natura”.665

			Ion Diaconu non è che un esempio, e non il più rappresentativo, dell’ammirazione quasi religiosa con la quale numerosi intellettuali ro­me­ni si avvicinano al “fenomeno mioritico”. Del testo, la ballata, da quando è stata conosciuta, non ha cessato d’ispirare gli artisti. Infiniti sono i poemi, i drammi, i romanzi, le opere figurative che hanno ri­preso, sotto angolazioni diverse e con intenzioni varie, in parte o nella loro totalità, i temi espressi nella ballata. Una tale dimostrazione di affetto per questo capolavoro non è priva di significato e avremo occasione di riparlarne.

			“Tradizionalisti” e “modernisti”

			Questa tendenza quasi generale a isolare la Miorița dall’insieme della poesia popolare romena e a proiettarla in un orizzonte mitico, quale modello per eccellenza del genio romeno, ha irritato, come era da prevedersi, alcuni intellettuali: questi si rifiutano di riconoscere, in una creazione folklorica plurisecolare, il dramma, il destino e gli ideali di un popolo moderno. Ma soprattutto alcune interpretazioni filosofiche della ballata hanno provocato la loro ira. In generale si potrebbe dire che essi non approvano:

			a) 	L’interpretazione pessimistica della Miorița, accolta quasi da tutti dopo l’analisi dell’Alecsandri.

			b) 	La pretesa di considerare la ballata come l’unica espressione valida del genio popolare romeno.

			c) 	La decisione di servirsi di temi mioritici come punti di partenza per una meditazione filosofica “specificamente romena”.

			Il confronto fra queste due posizioni (che, negli anni che consideriamo – 1930-1940 – rappresentava soltanto in parte l’opposizione “modernismo-tradizionalismo”) si è manifestato in modo evidente dopo la pubblicazione di alcuni studi del poeta e saggista Dan Botta e del poeta-filosofo Lucian Blaga. In un famoso saggio, Unduire și moarte (traducibile molto approssimativamente come “ondeggiamento e morte”), Dan Botta parla della “morte come di una soglia di felicità”, dell’anima del pastore che “libera, palpita nelle sfere bianche della gioia. In qualche luogo, in uno spazio ridotto alla sua essenza, si consuma il matrimonio fra il pastore e la morte”. Come in tutta la sua opera, Dan Botta esalta la “morte nuziale”, che pone in rapporto con la “nostalgia della morte”, nel senso “tracio” della parola: infatti, il poeta non metteva in dubbio l’origine tracia della cultura romena e Orfeo, Zalmoxis e il pastore della Miorița si situavano l’uno accanto all’altro nel suo universo di valori.666

			Russu, da parte sua, studiando “il senso dell’esistenza” nella poesia popolare romena, sottolineava la passività e la rassegnazione che gli sembrano caratterizzare il popolo romeno. Nella Miorița, l’eroe non tenta nessun gesto di resistenza; non si rivolta contro il destino e si rallegra al pensiero che la morte gli permetterà di riposarsi nel seno della Natura.667

			Ma soprattutto Lucian Blaga ha spinto più lontano l’esegesi filosofica della ballata. Questo grande poeta e filosofo ha dedicato tutta una sua opera, intitolata Spațiul mioritic, a ciò che definiva la “matrice stilistica” della cultura romena. Non è il caso di riassumerla, poiché Spațiul mioritic non costituisce che una parte della trilogia nella quale il Blaga ha esposto la sua “Filosofia della Cultura”. Ci basta ricordare che per Lucian Blaga lo “spazio mioritico” rappresenta l’orizzonte specifico nel quale si forma, e ancora vive, il popolo romeno (“lo spazio ondulato”, costituito, cioè, da vallate e da colline che si susseguono). E poiché il nostro autore riprende ed elabora la concezione del Frobenius sui rapporti fra paesaggi e stile culturale, lo “spazio mioritico” genera, e a volte limita, le creazioni specifiche del genio romeno. Lucian Blaga, inoltre, esamina l’atteggiamento antistorico e fatalista dei Romeni e nota nella Miorița una trasfigurazione della morte che ritrova in altre creazioni etniche, cosa che gli permette di identificare nell’“amore per la morte” una caratteristica della spiritualità popolare romena.668

			Dopo il 1945, si è molto rimproverato a Lucian Blaga il suo “misticimo oscurantista”, il suo errore (grave, perché di ordine ideologico) di vedere nel folklore romeno, e in particolare nella Miorița, pessimismo, rassegnazione e passività; si è, al contrario, esaltata la vitalità del popolo romeno e il suo amore per la vita e per il lavoro. In realtà, le speculazioni di Lucian Blaga sono state criticate fin dalla pubblicazione del suo libro Spațiul mioritic; il sociologo H.H. Stahl, in un articolo, intitolato “Filosofando sulla filosofia del popolo romeno”, gli rimprovera la sua scarsa informazione etnografica e respinge la sua interpretazione del sentimento della morte presso i Romeni.669 Lo Stahl ag­giunge che la Miorița, lungi dall’esprimere l’“amore per la morte”, è conforme a un cerimoniale dedicato ai giovani morti celibi.

			Le conseguenze di questa solidarietà fra la ballata e l’universo delle credenze e delle usanze funebri sono di notevole rilievo: tratteremo questo problema, esaminando il contributo apportato da Constantin Brăiloiu. È necessario, tuttavia, premettere che né Dan Botta, né Lucian Blaga si attribuivano la competenza e la responsabilità scientifica dell’etnografo e del folklorista. Ritenevano legittima la loro teoria in quanto essa scorgeva nella ballata significati più profondi, che non si possono notare se non ponendosi a un certo livello speculativo (è un po’ la posizione che opponeva Nietzsche a Willamowitz e, più recentemente, Walter Otto a Nilsson, nell’interpretazione del genio religioso greco). Si possono criticare e anche respingere in blocco le conclusioni del Blaga e di Dan Botta, ma non si può disapprovare il loro metodo con il pretesto che scoprono sentimenti nuovi e introducono valori personali in un universo spirituale arcaico. Infatti, come vedremo, la ballata Miorița è il risultato di un processo creativo analogo che, in un dato mo­mento, aveva trasformato un comportamento rituale primitivo in un capolavoro poetico, pieno di significati nuovi e apportatore di un messaggio più ricco e più “spirituale”.

			L’esegesi di Constantin Brăiloiu

			Il contrasto fra le due tendenze è posto in luce, in modo mirabile, nell’opuscolo di Constantin Brăiloiu, Su una ballata romena.670 In meno di 3000 parole, l’eminente etno-musicologo e folklorista ha riunito tutti gli argomenti possibili contro la smisurata esaltazione della Miorița. Anche l’analisi eccessiva della ballata gli sembra sospetta. Alludendo alle ricerche del Caracostea, ma senza nominarlo, il Brăiloiu scrive: “Si sono visti dotti professori dedicarsi allo studio esclusivo di questa ballata e fondare, come si direbbe in tedesco, una vera e propria ‘Miorița-forschung’, una ‘miorițologia’. E inoltre, un pensatore molto noto non ha esitato a forgiare, per mezzo di un suffisso comune, il più singolare dei vocaboli e a immaginare uno ‘spazio mioritico’ che sarebbe come un luogo privilegiato dell’anima romena” (C. Brăiloiu, Sur une ballade romaine, p. 3). Il Brăiloiu ricorda i temi che divennero abituali dopo l’Alecsandri – la rassegnazione davanti alla morte, la nostalgia di un ritorno in seno alla natura materna – e aggiunge: “Esaminato con minor lirismo, il testo ci presenta due motivi, qui confusi, ma distinti fra loro e dissociabili” (ivi, p. 4). Si tratta di due motivi folklorici molto conosciuti: il primo, la morte assimilata a un matrimonio, è arcaico e af­fonda le sue radici nella preistoria;671 il secondo motivo è costituito da ciò che il Brăiloiu chiama “la sostituzione di alcuni elementi o oggetti occasionali agli accessori normali delle cerimonie contadine”, ma che si potrebbe definire con maggior precisione la sostituzione di elementi riguardanti le cerimonie funebri contadine con oggetti o elementi co­smici.

			Questo secondo motivo si trova, del resto, tanto nella poesia popolare d’occasione che nella poesia propriamente detta. La sua vitalità (cioè la sua “credibilità”) era ancora intatta dopo la prima guerra mondiale. Il Brăiloiu cita un testo trovato probabilmente verso il 1920.

			– Dimmi, soldato dei cacciatori,

			dove era scritto che tu cadessi?

			– Nella valle dell’Oituz,

			nel fuoco delle granate.

			– Chi ti ha tenuto il cero?

			(in quel luogo si usa infatti tenere un cero nella mano degli agonizzanti).

			– Il sole, quando è sorto.

			– E chi ti ha bagnato?

			(perché si bagnano i corpi).

			– La pioggia, quando è caduta.

			– E chi ti ha cosparso d’incenso?

			(perché si incensano le tombe).

			– La nebbia, quando si è posata.

			– E chi ti ha detto la messa?

			– La luna, quando si è levata.

			Il Brăiloiu aggiunge: “Accanto ai particolari militari rivive, in questi versi, parola per parola, l’antico lamento sulla fine solitaria del pastore: si sente la presenza della Miorița” (ivi, 5-6). Ma, benché questo esempio dovrebbe esser sufficiente a spiegare il significato dell’“adesione” nazionale all’universo mioritico, il Brăiloiu giunge a una conclusione del tutto diversa; per lui “il confronto dei documenti dimostra che l’apoteosi tanto ammirata non è un miracolo unico dell’arte, ma, al contrario, un comune momento lirico sempre presente, per una contaminazione quasi fatale, nel corpo di una narrazione, la cui materia tragica e pastorale implicava un simile sentimento” (ivi, p. 6).

			Per comprendere la ballata, continua il Brăiloiu, bisogna analizzarla alla luce dei riti e dei simboli contadini. Quel grande specialista in “de-ale mortului” che era il Brăiloiu, ha colto in alcune formule concise la concordanza della Miorița con le credenze e i rituali funebri romeni. Le nozze postume dei giovani morti celibi, così come i differenti riti, doni ed elemosine (pomeni), che si compiono durante e dopo l’inumazione, hanno come fine la pace dell’anima e il superamento delle prove terribili nel suo viaggio verso il “paese senza pietà”.672 Si devono celebrare numerose cerimonie funebri – aggiunge il Brăiloiu – per impedire ai morti “di diventar cattivi” e di tornare fra i vivi, come fantasmi. Quindi, conclude il nostro autore, il simbolismo nuziale della Miorița si ac­corda al rito delle nozze postume che esprime la volontà dei vivi di difendersi contro la morte, pacificandola. I versi che in seguito hanno dato alla ballata un’“atmosfera” inimitabile costituivano un tempo l’elemento verbale di un sortilegio. “Quel leggero senso di rimpianto e di compassione che si nota, qua e là, in questi canti non sacri, vi è senza dubbio penetrato soltanto il giorno nel quale la pietà cristiana ha annullato il terrore ancestrale. Essi non esprimono né il desiderio della rinuncia, né l’ebbrezza del nulla, né l’adorazione della morte, ma il loro esatto contrario, poiché si perpetua in essi il ricordo di gesti originali in difesa della vita” (ivi, p. 13).

			Il Brăiloiu e lo Stahl hanno avuto il merito di porre in luce alcuni elementi essenziali della Miorița, più precisamente della “preistoria” della ballata. Resta, però, da vedere se una creazione poetica possa esser ridotta alla sua “preistoria”, cioè, nel caso della Miorița, ai comportamenti, ai rituali e alle credenze che l’avevano preceduta e che le avevano offerto una parte del suo contenuto poetico. Comunque sia, lo studio Su una ballata romena segna una data nell’esegesi dei testi poetici popolari e costituisce, inoltre, un documento prezioso per la storia delle idee nella Romania moderna. Numerosi folkloristi, sociologi e filosofi hanno, dopo il 1950, respinto l’interpretazione “pessimista” della ballata, seguendo in ciò l’orientamento anti-mistico e anti-metafisico del Brăiloiu.673 Adrian Fochi, da parte sua, ha ripreso ed elaborato con una ricca documentazione la tesi dell’eminente etno-musicologo. Il solo studioso straniero, che abbia cercato di esaminare la formazione della Miorița e di analizzarne il valore poetico, è stato Leo Spitzer,674 che non conosceva, però, i contributi di H.H. Stahl e di C. Brăiloiu. Ma, come era prevedibile, l’eminente autore di Stilstudien si è dedicato allo svolgimento della creazione letteraria, come può essere ricostituita nella prospettiva delle letterature popolari comparate.

			Il prestigio della ballata

			Per ritornare alle varianti pubblicate e analizzate dal Fochi, è importante sottolinearne alcuni caratteri. Anzitutto l’attuale area di estensione della ballata: nessun componimento folklorico gode di una tale diffusione (A. Fochi, Miorița, p. 409). Sotto la sua forma di ballata o di colind,675 la Miorița si trova in tutte le province romene, compresa la Bessarabia,676 ma è nota anche nella Iugoslavia e nella Macedonia.677 E l’area di estensione della ballata era ancor più vasta nel passato. Ai nostri giorni, gode la maggior diffusione nella pianura danubiana. Nella regione della Vrancea aveva una tale popolarità che Ion Diaconu assicurava che “soltanto nelle chiese non si canta la Miorița”. Anche nell’Oltenia la ballata era assai diffusa nei tempi antichi (ivi, p. 424 s.).

			D’altra parte, la Miorița è una delle rare ballate che hanno una melodia propria: gli informatori dichiarano di conoscerne la melodia da molto tempo (din bătrâni). Malgrado il suo carattere pastorale, la ballata è molto diffusa in ambiente contadino (per esempio, nel Bă­ră­gan) e, al contrario, è scarsamente testimoniata in alcune regioni dove domina l’economia pastorizia (per esempio, presso i mărgineni di Sibiu). Nella regione della Vrancea numerosi pastori l’ignorano, mentre è nota nei villaggi.678 Un’altra prova della vitalità della ballata è data dalla sua capacità di adattamento alle realtà geografiche e regionali: i nomi dei personaggi, dei fiumi, dei monti ecc. riflettono l’ambiente in cui si sono formate le varianti (ivi, p. 413 s.). Infine dobbiamo precisare che la lingua dei testi non è arcaica, ma riflette la lingua parlata nelle diverse regioni dove sono state registrate le varianti (ivi, p. 420).

			Tutte queste considerazioni, secondo noi, dimostrano che:

			1) 	La Miorița gode di una situazione eccezionale, che si potrebbe considerare unica nell’esperienza spirituale del popolo romeno (perciò possiamo dire che non era giustificato l’atteggiamento ostile di alcuni autori dinanzi al “prestigio eccezionale della ballata”).

			2) 	Che si tratta di una creazione popolare autentica, che non deve affatto la sua fama alla perfezione letteraria della variante dell’Alecsandri.

			3) 	Che la sua capacità di riflettere ambienti geografici e realtà sociali differenti, e il fatto che sia recitata o cantata in lingua moderna, confermano, da una parte, il suo carattere generale romeno, dall’altra, sottolineano la continuità di ciò che si potrebbe chiamare il “processo creativo”, che esamineremo in seguito.

			In conclusione, se la Miorița si trova in tutte le regioni abitate dai Romeni, se nessun altro componimento folklorico ha goduto di una simile popolarità, e in un passato più o meno lontano l’area della sua diffusione era ancora più estesa, se continuamente sono registrate nuove varianti – s’impone una prima conclusione: si tratta di una creazione folklorica tuttora viva, che, come nessun’altra, commuove l’ani­ma popolare; in altre parole, possiamo dire che esiste un’“adesione” totale e spontanea del popolo romeno alle bellezze poetiche e ai simbolismi della ballata, con le loro implicazioni rituali o speculative. Si può, dunque, concludere che la scelta di alcuni autori moderni, quando innalzano la Miorița al livello di archetipo della spiritualità popolare romena, non era del tutto arbitraria. Insistendo nel considerare la ballata unica nel suo genere, non facevano che seguire il consenso di tutto il popolo. Soltanto l’aggettivo “mioritico” è un’invenzione dei letterati: il mondo mioritico era già sentito dal popolo come un universo particolare e irriducibile alla realtà quotidiana.679 Si può, dunque, concludere che era ben giustificato il vedere nella ballata un’espressione esemplare dell’anima romena. Ma il vero problema comincia con l’esegesi di questa espressione privilegiata.

			L’analisi dei temi

			Dopo gli studi del Caracostea e del Densusianu, i critici si sono dedicati a distinguere i diversi temi della ballata, per identificarvi il nucleo centrale e ricostruirne lo sviluppo. L’ultima analisi del testo, quella del Fochi, distingue i seguenti temi: in un ambiente tipicamente pastorale (tema 1, che il Fochi definisce “il luogo del dramma”), compiendo una serie di azioni proprie dei pastori (tema 2: “la transu­manza”), si trovano tre greggi di pecore, guidate da tre pastori di regioni diverse (tema 3: “i pastori”). Due di essi tramano a danno del terzo (tema 4: “il complotto dei pastori”), per ragioni di ordine economico (tema 5: “le cause dell’assassinio”), ma una pecorella scopre il complotto (tema 6: “la pecorella veggente”). Spaventato per la sua strana condotta, il pastore le chiede che cosa abbia (tema 7: “la domanda del pastore”), e la pecorella, dopo avergli svelato il complotto, gli consiglia di stare in guardia (tema 8: “la scoperta dell’assassinio”). Il pastore reagisce in modo inatteso e poco naturale (tema 9: “la reazione del pastore”); egli la prega di mostrare agli assassini il luogo dove desidera essere sepolto (tema 10: “il luogo della sepoltura”), e le chiede di porre sulla sua tomba un certo numero di oggetti (tema 11: “gli oggetti della sepoltura”), perché le pecore possano lamentarsi (tema 12: “il compianto delle pecore”). Egli la prega, inoltre di dire alle pecorelle che si è sposato (tema 13: “l’allegoria della morte”) in un ambiente spettacolare (tema 14: “l’apoteosi del pastore”). Ma se la pecorella veggente incontrerà la sua vecchia madre (tema 15: “la vecchia madre”), in cerca del figlio che ben conosce (tema 16: “il ritratto del pastore”), dovrà dirle del suo matrimonio (tema 17: “le nozze mioritiche”), senza, però, descriverle in modo dettagliato l’ambiente insolito nel quale è stato celebrato (tema 18: l’“ambiente nuziale”).680

			Il Fochi esamina, poi, le 120 varianti moldave per ricercare la frequenza di ciascuno di questi 18 temi. Non intendiamo dare i risultati dettagliati di questa analisi statistica; ci basta notare che i temi di massima frequenza sono: “la domanda del pastore” (n. 7: 96%), “la scoperta dell’assassinio” (n. 8: 97%), “il luogo della sepoltura” (n. 10: 92%), “gli oggetti della sepoltura” (n. 11: 82%) e il “compianto delle pecorelle” (n. 12: 70%), “il ritratto del pastore” (n. 16: 60%), “le nozze mioritiche” (n. 17: 50%) e “l’ambiente nuziale” (n. 18: 42%).681

			Per ciò che riguarda le varianti raccolte nella Valacchia, l’analisi statistica rivela una maggiore omogeneità nella frequenza dei temi: in effetti, soltanto tre (n. 5, 6 e 16) sono attestati in meno del 50% delle varianti. Ma, come nella Moldavia, la massima frequenza è raggiunta dal gruppo tematico centrale, cioè dall’episodio dell’agnellina veggente, dal testamento del pastore e dal tema della vecchia madre. Nel­l’Oltenia si trovano quasi le medesime frequenze tematiche (ivi, p. 215-216).

			Al contrario, nella Transilvania la situazione è diversa e uno dei grandi meriti del Fochi è di aver pubblicato e utilizzato, nelle sue analisi comparative, la considerevole quantità delle varianti transilvane (326 documenti). Nella Transilvania, la Miorița s’incontra anche sotto forma di ballata, ma è, in genere, conosciuta sotto forma di colind. Evidentemente, dopo essere stata inserita nel repertorio regionale delle colinde, la Miorița si è adattata alle condizioni specifiche di questo tipo di letteratura orale. Nella sua forma più semplice, il Miorița-colind può riassumersi in questo modo: due o tre pastori s’incontrano insieme con le loro greggi; mandano uno di essi in cerca di alcune pecore e, durante la sua assenza, stabiliscono di ucciderlo. Al suo ritorno gli comunicano la loro decisione e gli lasciano la possibilità di scegliersi la morte (per spada, per lancia ecc.). Il pastore indica loro il luogo nel quale desidera essere sotterrato e chiede di porre sulla sua tomba alcuni oggetti. Nella maggior parte delle varianti il colind termina con i lamenti delle pecorel­le.682 Alcune varianti riportano anche l’episodio della vecchia madre.683

			Come si vede, la caratteristica del Miorița-colind consiste nel fatto che il pastore comunica il suo testamento direttamente ai suoi assassini. L’analisi della frequenza di ogni tema mostra che lo schema è ridotto a due nuclei tematici: il quadro epico iniziale (1, 3, 4) e il testamento del pastore (10, 11, 12).684

			Aggiungiamo che il colind è cantato in coro, a Natale, ma anche durante le veglie (șezători) e in altre occasioni di lavoro in comune. Se fosse stato cantato soltanto a Natale, il colind-Miorița non sarebbe stato conosciuto da tutto il villaggio, comprese le donne, che non sono ammesse nei gruppi dei colindători. Così si spiega come in alcuni casi il colind-Miorița sia divenuto una ninna nanna. Il fatto, poi che il colind sia sempre cantato in coro spiega la stabilità del suo testo. Le possibilità di improvvisazione e di creazione poetica sono assai limitate, ma, come vedremo, proprio questa stabilità del testo ci permette di cogliere, nelle colinde, uno dei momenti più arcaici della spiritualità romena.

			Sintetizzando i risultati di queste analisi statistiche, il Fochi giunge alle seguenti conclusioni:

			a) 	Un solo nucleo tematico è comune alle quattro province romene (Moldavia, Valacchia, Transilvania e Oltenia), cioè il testamento del pastore, episodio composto da tre temi: “il luogo della sepoltura”, “gli oggetti della sepoltura” e “il lamento delle pecorelle”.685 Nessun altro episodio presenta una simile situazione. Di conseguenza la “Miorița è definita dalla presenza obbligatoria di questo episodio” (ivi, p. 220).

			b) 	L’episodio della “pecorella veggente” si trova soltanto nella zona della ballata (cioè, nella Moldavia, nella Valacchia, nell’Oltenia, nella Dobrugia e in una piccola regione della Transilvania). La presenza di questo episodio è tipologicamente importante, poiché se­para in modo radicale la versione-colind dalla versione-ballata.

			c) 	Il quadro epico iniziale (cioè i temi: “luogo del dramma”, “i pa­stori”, “le cause dell’assassinio”) è caratteristico della Transilvania.

			d) 	L’episodio della vecchia madre caratterizza la zona della ballata.

			e) 	Se si raggruppano i temi in quattro episodi distinti, e cioè: I) il quadro epico iniziale; II) la pecorella veggente; III) il testamento del pastore; IV) la vecchia madre, si nota che la formula della ballata tende, nella Valacchia, a includere i quattro episodi; nella Moldavia, la formula della ballata comprende soprattutto gli episodi II, III, IV, e nell’Oltenia gli episodi I, II, III, mentre la formula del colind, nella Transilvania, contiene gli episodi I e III.

			f) 	Dal punto di vista geografico, il testamento del pastore (III), è presente nella Transilvania, nell’Oltenia, nella Valacchia e nella Moldavia; il quadro epico iniziale (I), appare nella Transilvania, nell’Oltenia e nella Valacchia; l’episodio della pecorella veggente (II) è attestato nell’Oltenia, nella Valacchia e nella Moldavia e l’episodio della vecchia madre (IV) appare nella Valacchia e nella Moldavia.686

			Senza dubbio non si possono considerare determinanti le statistiche quando si tratta di creazioni spirituali, siano esse opera del genio popolare o di letterati, perché in ogni analisi statistica si tiene conto sia delle versioni di grande bellezza poetica o di una perfetta trasparenza simbolica, sia delle varianti mediocri, mutile e ripetitive. Ma i risultati delle analisi e dei confronti statistici hanno una loro utilità, poiché indicano l’orientamento generale del processo creatore e mettono in luce le modifiche imposte dalle condizioni regionali e dalle differenze dei generi folklorici.

			Il fatto che il nucleo epico iniziale – il testamento del pastore – si ritrovi anche nella Macedonia, dimostra che il motivo fondamentale era conosciuto presso i Romeni prima della loro separazione nei vari dialetti.687 Come abbiamo visto, il testamento del pastore caratterizza il colind della Transilvania. Ora, le colinde sono canti rituali molto arcaici. Béla Bártok aveva già sottolineato l’arcaismo e la stabilità delle melodie popolari romene. Riguardo alle colinde della Transilvania, il Bártok precisa che sono diverse dai canti di Natale dell’Europa occidentale, aggiungendo che “la parte più interessante dei testi – forse un terzo – non ha nessun rapporto con il Natale cristiano”.688 È probabile che alcuni testi risalgano all’epoca precristiana. La presenza del nucleo epico iniziale della Miorița tra le canzoni rituali conferma non soltanto il suo arcaismo, ma indica anche che le sue origini si trovano in un universo religioso.

			L’esistenza futura, gli sponsali postumi, le “nozze mioritiche”

			Il significato del colind transilvanico è molto chiaro: apprendendo che la sua sorte è segnata, il pastore chiede ai suoi assassini di sotterrarlo presso l’ovile, cioè non nel cimitero del villaggio ma nel suo ambiente familiare, e chiede anche di mettere sulla tua tomba un certo numero di oggetti (flauto, zufolo, tromba, chiarina, ascia, lancia ecc.). In altri termini, il pastore spera di godere di un’esistenza futura sui generis, perché tutti questi oggetti, sia strumenti musicali che oggetti e armi tipiche della vita pastorale, indicano un prolungamento simbolico (cioè rituale) della sua attività. La concezione soggiacente è arcaica e si ritrova in molte culture allo stadio etnografico: una vita interrotta violentemente continua con diverse modalità di esistenza. Nel nostro esempio, si scorge anche l’idea che l’esistenza futura del pastore “in alcuni oggetti caratteristici” è assicurata proprio dalla sua morte violenta. In realtà, la somma dell’energia vitale che resta disponibile a causa dell’interruzione di un’esistenza ancora lontana dal suo termine naturale è “creatrice”, nel senso che è in grado di animare qualsiasi oggetto fabbricato dall’uomo.689 L’“esistenza” del pastore continua nel prolungamento simbolico della sua “attività professionale”. Il flauto, lo zufolo, la chiarina continueranno a suonare e, ascoltando quelle me­lodie familiari, le pecorelle si ricorderanno di lui e ricominceranno il loro lamento, oppure andranno a cercare il pastore sulle montagne o nelle valli,690 oppure gli chiederanno di levarsi dalla tomba e di riprendere il suo lavoro.691

			Sin d’ora possiamo renderci conto della ricchezza potenziale di questi due temi – la sepoltura e gli oggetti deposti sulla tomba – che sono, del resto, comuni alla versione colind e alla ballata. La richiesta di non essere sepolto nel cimitero, ma presso l’ovile, permette un ulteriore ampliamento del paesaggio cosmico e la sua trasformazione finale in una fantasmagoria nuziale. D’altra parte, il tema degli oggetti che il pastore desidera sulla sua tomba è suscettibile di molteplici sviluppi, come dimostrano le varianti più felici della ballata. Questi oggetti, in relazione con il lavoro pastorale, come abbiamo già detto, assicurano al pastore, nel colind transilvanico, una futura esistenza rituale. Ma comprendiamo come, da questa idea di un’esistenza futura resa certa dalla presenza di alcuni strumenti tipici e familiari, si sia giunti a un’ulteriore idea (appartenente al medesimo universo funerario): alla sostituzione, cioè, degli elementi rituali indispensabili alla sepoltura, che il Fochi considera, insieme al tema della morte-matrimonio, essenziale per la comprensione della Miorița.

			Possiamo, dunque, distinguere due momenti riguardo alla funzione di tali oggetti nel nucleo epico della Miorița: il primo e il più arcaico sta a testimoniare il desiderio del pastore di prolungare simbolicamente, con l’aiuto di strumenti caratteristici del suo mestiere, la sua vita futura, lontano dal villaggio; il secondo indica una reinterpretazione più concretamente rituale di questi oggetti, imposta dall’uso generale di sostituire oggetti cosmici a quelli reali del cerimoniale funebre popolare.

			Come gli strumenti che il pastore desidera vedere sulla sua tomba raffigurano l’autentica cerimonia dei funerali, così il pianto delle pecorelle rappresenta i lamenti rituali.692 Ma si tratta sempre di un cerimoniale “cosmico” e non di un rito fittizio, imitazione impoverita dei lamenti funebri usuali. Il vocabolario non riflette mai le usanze accolte dalla Chiesa. Si tratta sempre del vento che soffierà, dei flauti che suoneranno, delle pecorelle che innalzeranno il loro lamento.693 Nella morfologia così ricca della Miorița colpisce soprattutto la struttura cosmica di tutte le espressioni comuni a un sostrato rituale. Non è assente soltanto il cimitero, ma anche il villaggio e la sua chiesa. Il pianto delle pecorelle può essere interpretato come una sostituzione dei lamenti usuali soltanto perché lo studio comparativo ha messo in luce la “preistoria” della ballata.

			Il Fochi nota (Mioriţa, p. 276) che i documenti della Transilvania sono più vicini ai fatti etnografici, mentre le versioni-ballate moldo-valacche hanno una forma artistica più sviluppata. Ma bisogna aggiungere che proprio la mitologia della morte e il rituale funebre hanno reso possibile lo sviluppo ulteriore della ballata. L’idea primitiva dell’esistenza futura, che abbiamo esaminato, aveva la possibilità di esprimersi in forme sempre più complesse. Il desiderio e la speranza di portare a termine, benché in maniera simbolica, l’esistenza interrotta in modo prematuro e violento spiegano l’importanza che ha avuto, nella ballata, il tema della morte-matrimonio. Nessuna vita è completa senza il matrimonio ed è sufficiente ricordare al lettore i numerosi lavori, pubblicati in Europa e in altre parti del mondo, sul simbolismo nuziale dei rituali e dei costumi, in relazione con i funerali dei giovani e delle fanciulle.

			In Romania il rito dei matrimoni postumi è molto diffuso. Si possono distinguere due zone: nella prima, che comprende la Moldavia, la Valacchia, e una regione molto estesa al nord della Transilvania, vi è l’usanza di sposare simbolicamente i giovani morti celibi con una persona viva; nella seconda zona, che comprende il resto della Transilvania, il Banato e un prolungamento transcarpatico nell’Oltenia, il compagno del matrimonio postumo è l’abete o la lancia. In occasione di questi matrimoni postumi, si cantano canzoni ricche del simbolismo nuziale della morte. Anche presso altri popoli694 si trovano attestati canti di questo tipo, per quanto la loro area di diffusione sia più ridotta rispetto all’area dell’usanza dei funerali postumi. In Romania, alcune di queste canzoni – per esempio, l’Abete e l’Aurora (“Zorile”) – hanno un carattere arcaico e sono senza dubbio pre-cristiane.695

			A questo repertorio d’immagini e di simboli, attinenti al rituale delle nozze postume, si è ispirato il poeta popolare. Ma il passaggio dal mondo rivelato da queste canzoni al mondo delle “nozze mioritiche” rappresenta una nuova creazione, ancor più significativa del passaggio dei matrimoni postumi alle canzoni rituali che l’accompagnano. Se nella versione-colind della Miorița gli oggetti che il pastore desidera sulla sua tomba costituiscono, in ultima analisi, un simulacro di funerale, nella ballata moldo-valacca la morte è del tutto trasfigurata.696 Non si tratta solo di una “sostituzione” degli oggetti e delle cerimonie, di cui parlava il Brăiloiu, e anche la terminologia e il simbolismo nuziale dei canti funerari per i giovani celibi non sono più di questo mondo. Infatti le “nozze mioritiche” sono celebrate in un quadro cosmico di una tale solennità che l’avvenimento della morte perde il significato immediato che conservava nelle lamentazioni funebri e rivela una dimensione fino allora insospettata.

			Il Fochi sottolinea che il tema del quadro nuziale, in quanto riflette cerimonie nuziali che completano il rituale funebre, appartiene esclusivamente al folklore romeno (ivi, p. 529). “La Miorița offre un esempio tipico della forza di trasfigurazione di cui il popolo è dotato” (ivi, p. 528). Tuttavia il medesimo autore, come, del resto, il Brăiloiu prima di lui, conclude che l’immagine delle “nozze mioritiche” non può avere altro significato che quello del cerimoniale dal quale ha origine, e cioè “la difesa contro la potenza malefica della morte” (ivi, p. 529). E aggiunge: “Il pastore della Miorița non desidera la morte perché essa s’identifica per lui con il matrimonio; egli desidera soltanto che si celebri quel rito funebre che si addice al suo particolare stato di celibe”.

			Si comprende che il Fochi, come il Brăiloiu e tanti altri prima di lui, si siano soprattutto preoccupati del pericolo d’interpretare le “nozze mioritiche” in senso “pessimista”, di vedere, cioè, nella ballata, la rassegnazione e la passività del pastore e il suo desiderio, infine, di annullarsi nella Natura. Ma la sostituzione di un’interpretazione “pessimista” con una formula considerata “ottimista”, perché trasforma le nozze “mioritiche” in una difesa contro la potenza malefica della morte, non porta a un progresso dell’esegesi.

			La preistoria della ballata

			H.H. Stahl e Constantin Brăiloiu sono stati i primi a notare nella ballata, come nelle cerimonie dei matrimoni postumi, il desiderio dei vivi di pacificare la morte e di impedirle, soprattutto, di mostrarsi “malvagia”. Non discuteremo, in questa sede, fino a che punto l’interpretazione della morte, data dal Brăiloiu e da numerosi folkloristi, rifletta le autentiche concezioni popolari. Sappiamo che, per le società tradizionali, la morte costituisce un’esperienza difficilmente accessibile al pensiero moderno. Per esempio, la concordanza fra le idee di fertilità, di nascita e di morte espressa dall’accostamento e, talvolta, anche dalla confusione fra le rispettive divinità è compresa raramente dal pensiero moderno. Soltanto i grandi poeti o i visionari, come Nietzsche, o qualche raro filosofo, sono ancora in grado di penetrare la misteriosa e paradossale unità costituita dalla vita e dalla morte. Ci si domanda, per esempio, se l’importanza data dal Brăiloiu agli aspetti cupi e terrificanti dei rituali funebri romeni corrisponda alla realtà. Nel mondo rurale, la paura dei fantasmi non sembra rappresentare quella parte principale di cui parla il Brăiloiu. È più probabile che in Romania come, del resto, nell’Europa orientale, la paura dei fantasmi e dei vampiri sia piuttosto il risultato di una crisi occasionale, un terrore divenuto rapidamente collettivo, in seguito a calamità eccezionali, quali epidemie e flagelli di ordine cosmico e storico.

			Ma, anche se vogliamo condividere l’interpretazione della morte e dei riti funebri, presentata dal Brăiloiu e condivisa dai folkloristi, resta da dimostrare la continuità fra questo mondo di tenebre e di terrori ancestrali e l’universo sereno e trasfigurato della Miorița. Rileggiamo la versione dell’Alecsandri: “attraverso colline in fiore, soglie di paradiso”, si penetra in un mondo del tutto diverso che, non solamente non ricorda affatto i rituali funebri e la paura dei fantasmi, ma che non rassomiglia in nulla ai campi e ai villaggi romeni, come sono visti dall’occhio “profano”, alla luce e all’esperienza di ogni giorno. Nella Miorița l’universo intero è trasfigurato; si penetra in un cosmo liturgico, nel quale si celebrano i Misteri (nel significato religioso della parola). Il mondo si manifesta sacro, benché questa sacralità non sembri, a prima vista, di struttura cristiana. Come abbiamo dimostrato nelle analisi precedenti, nella Miorița non sono attestati concetti specificamente cristiani. Soltanto l’episodio della vecchia madre, che va in cerca di suo figlio, ci ricorda altri canti folklorici sulle peregrinazioni della Vergine alla ricerca di Gesù. Ma anche nel folklore religioso romeno il cristianesimo non è simile a quello della Chiesa. Una delle caratteristiche del cristianesimo contadino della Romania e dell’Europa orientale è costituita dalla presenza di numerosi elementi religiosi “pagani”, arcaici, talvolta appena cristianizzati. Si tratta di una nuova creazione religiosa, propria del Sud-est europeo, che abbiamo chiamato “cristianesimo cosmico”, poiché, da una parte proietta il mistero cristologico su tutta la Natura, e, d’altra parte, trascura gli elementi storici del cristianesimo insistendo, al contrario, sulla dimensione liturgica dell’esistenza dell’uomo nel mondo.

			Questo “cristianesimo cosmico” non è evidente nella Miorița, men­tre si nota in tante altre composizioni del folklore religioso romeno. Ma, qui, come altrove, si tratta di un cosmo trasfigurato. La morte non è considerata soltanto come un semplice matrimonio, ma come un matrimonio di struttura e di proporzioni cosmiche. La ballata rivela un’unione mistica fra l’uomo e la Natura, concezione non più accessibile alla coscienza moderna. Non si può parlare di “panteismo”, poiché il Cosmo non è “sacro” in se stesso, per il suo proprio modo di essere, ma è santificato dalla partecipazione al mistero del matrimonio. I mistici e i teologi cristiani hanno interpretato anche l’agonia e la morte del Cristo come un matrimonio: basta ricordare un testo di sant’Agostino: il Cristo “come uno sposo [...] giunge presso il letto nuziale della croce e, salendo su di essa, celebra il suo matrimonio” (Procedit Christus quasi sponsus de thalamo suo, praesagio nuptiarum exiit ad campum saeculi, cucurrit sicut gigas exsultando per viam: pervenit usque ad crucis thorum, et ibi firmavit, ascendendo, coniugium…).697

			Per quanto riguarda l’accettazione della morte, possiamo considerarla una prova di “passività” o di rassegnazione soltanto se la si ponga in una prospettiva razionalista. Nell’universo dei valori folklorici, il comportamento del pastore esprime una decisione esistenziale più profonda: non è possibile difendersi contro il destino, come ci si difende contro i nemici; non si può che attribuire un nuovo significato alle conseguenze ineluttabili di un destino che sta per compiersi. Non si tratta di “fatalismo”, poiché un fatalista non pensa di poter modificare il senso del suo destino.

			L’episodio della pecorella veggente pone in luce tutto ciò e in modo ammirevole. Nella versione-Alecsandri, nonché in numerose altre va­rianti, la pecorella non riferisce il complotto, ma rivela, in modo oracolare, “ciò che è stato stabilito”. Ed è questa un’ulteriore testimonianza del genio creatore del poeta popolare: la scelta dell’elemento oracolare, invece di una spiegazione “realista” (quale, per esempio, si trova in alcune varianti, nelle quali la pecorella cerca di restare l’ultima del gregge e scopre il complotto. Del resto, ponendosi nell’universo dei valori caratteristici delle creazioni popolari, questa spiegazione “realista” sembra recente; infatti, tutto l’episodio è dominato dal favoloso e una pecorella capace di parlare non ha bisogno di far la parte della spia per scoprire il complotto). Le società pastorali hanno ereditato dalle antiche culture di cacciatori la credenza che i gesti e le rivelazioni degli animali abbiano il compito specifico di un oracolo, poiché essi conoscono il futuro. Come accade in tutto il mondo arcaico, così anche il pastore mioritico apprende il suo destino da una pecorella. Che egli si difenda o no, che ne esca o no vittorioso, non ha più importanza. Qualunque sia il risultato del combattimento, il pastore sa che egli deve assolutamente morire.

			Il “terrore della storia” e la risposta del pastore

			Senza dubbio questa decisione di accettare il destino non rivela una concezione pessimista dell’esistenza, né la passività di cui si è tanto discusso dopo la versione dell’Alecsandri. Le critiche del Caracostea, di H.H. Stahl, e del Brăiloiu erano giustificate. Ma è inutile cercare l’“ottimismo” della Miorița nell’amore del pastore per il suo lavoro o nella difesa dei vivi contro i fantasmi. Non si dovrebbe parlare di ottimismo, quando si tratta di una rivelazione tragica. Il messaggio più profondo della ballata è costituito dalla volontà del pastore di mutare il senso del suo destino, di trasformare la sua disgrazia in un momento della liturgia cosmica, trasfigurando la sua morte in “nozze mioritiche”, invocando accanto a sé il Sole e la Luna e proiettandosi fra le stelle, fra le acque e i monti. Abbiamo già detto che tutto questo repertorio di gesti, immagini e simboli esisteva – almeno virtualmente – nei riti e nelle credenze delle nozze postume. Ma il poeta popolare ha saputo trasfigurare questi temi tradizionali nelle “nozze mioritiche” di struttura cosmica. Nella ballata, il significato di queste nozze non è più sostituito dagli elementi rituali con lo scopo di celebrare simbolicamente un matrimonio postumo; la solennità favolosa degli sponsali mistici è la risposta data dal pastore al suo destino cruento. Egli riesce a trasformare in un sacramento un avvenimento doloroso, poiché la morte di un giovane pastore sconosciuto si trasforma in una cerimonia nuziale di proporzioni cosmiche.

			Tuttavia, proprio il significato di questo episodio non è stato compreso, mentre, per valutare le conseguenze di una tale volontà di trasfigurare una condanna a morte in “nozze mioritiche”, basta confrontarla con alcune reazioni tipiche delle società moderne. Il pastore, nell’apprendere il suo destino, non si lamenta e non si abbandona alla disperazione, né tenta di abolire il senso del mondo e dell’esistenza, “demistificandolo” con furore iconoclasta e proclamando il nichilismo assoluto come sola risposta possibile alla rivelazione dell’assurdo. In altri termini, il pastore non si comporta come tanti rappresentanti illustri del nichilismo moderno. La sua risposta è ben diversa: egli trasforma il destino avverso che lo condanna a morte in un mistero sacramentale maestoso e incantevole che, in ultima analisi, gli permette di trionfare sulla propria sorte.

			Ripetiamolo: questa rivalorizzazione del tema tradizionale, effettuata dalla ballata, rappresenta una nuova creazione che proietta il dramma pastorale in un orizzonte spirituale del tutto diverso. Le “nozze mioritiche” rappresentano una soluzione efficace e originale della brutalità incomprensibile di un destino tragico. Dunque, l’“adesione” quasi totale del popolo e degli intellettuali romeni al dramma mioritico è comprensibile. Sia i poeti popolari, che cantavano e perfezionavano di continuo la ballata, sia gli intellettuali che l’apprendevano a scuola sentivano inconsciamente un’affinità segreta fra il destino del pastore e quello del popolo romeno. L’eroe mioritico è riuscito a dare un significato alla sua disgrazia, accettandola non come un avvenimento “storico” personale, ma come un mistero sacramentale. Egli ha, dunque, dato un senso all’assurdo stesso, rispondendo con una fantasmagoria nuziale alla disgrazia della morte.

			Non diversamente i Romeni, come gli altri popoli dell’Europa orien­­tale, hanno reagito di fronte alle invasioni e agli sconvolgimenti storici. Ciò che abbiamo definito il “terrore della storia” consiste, dunque, nella presa di coscienza del fatto che, malgrado tutti gli sforzi che siamo disposti a compiere, malgrado tutti i sacrifici e tutte le azioni eroiche, siamo condannati alla storia poiché siamo stati soggetti alle invasioni (le innumerevoli invasioni barbariche dalla fine dell’impero romano alla metà del Medioevo), o siamo sopraffatti dai popoli confinanti con la potenza militare del fanatismo imperialista. Per la schiacciante diversità fra invasori e popoli oppressi, non vi è difesa militare o politica che sia in grado di far fronte al “terrore della storia”: ciò, tuttavia non vuol dire che i popoli invasi non si siano difesi, militarmente e politicamente e, talvolta, con successo. Ma, in realtà, la situazione non si poteva mutare: scarsi gruppi politici di contadini non potevano resistere a lungo alle masse degli invasori.

			Una situazione simile si presenta in altre regioni del mondo e in altre epoche storiche: basterà soltanto ricordare gli Ebrei e i loro vicini confinanti con gli imperi militari. Alla disperazione e al nichilismo non si può rispondere che con un’interpretazione religiosa del terrore della storia. In un nostro studio,698 abbiamo preso in esame le risposte di alcuni popoli dell’antichità e degli Ebrei. Per quanto riguarda le popolazioni rurali dell’Europa orientale, esse sono riuscite e sopportare i di­sa­stri e le persecuzioni soprattutto con l’aiuto del cristianesimo co­smi­co al quale abbiamo già fatto allusione. La concezione di un Cosmo riscattato dalla morte e dalla risurrezione del Salvatore, e santificato dalla presenza di Dio, di Cristo, della Vergine e dei Santi, permetteva di ritrovare, almeno sporadicamente e simbolicamente, un mondo ricco di quella virtù e di quella bellezza che il terrore delle invasioni aveva tolto al mondo storico. Non è questa la sede adatta per dimostrare che una tale concezione religiosa non comporta né pessimismo, né passività: si tratta di una reinterpretazione del cristianesimo, nella quale gli avvenimenti storici sono considerati in pieno accordo con il dramma cristologico e sono, infine, trasfigurati.

			Tale rivalutazione del cristianesimo rappresenta una creazione che è servita di modello o di guida a numerose creazioni folkloriche. Il suo elemento essenziale è costituito dalla capacità di annullare le conseguenze in apparenza irrimediabili di un avvenimento tragico, arricchendole di valori fin’allora insospettati. Non si ripeterà mai abbastanza che un tale processo, ben lontano dal mostrare una rassegnazione passiva, mette, invece, in luce la forza ineguagliabile di creazione del genio popolare. Questo cristianesimo cosmico è, nella ballata, soltanto allusivo e accennato: perciò Dan Botta parla di “Traci” e di “Dioniso”. Ma la formula con la quale il pastore trasforma la sua disgrazia in “nozze mioritiche” è del medesimo tipo di tutte quelle usate per trasformare un’avversità nel suo contrario.

			In conclusione, la nostra analisi ha, soprattutto, messo in luce l’importanza e la continuità dei momenti creativi nell’elaborazione della Miorița, dalle prime esperienze para-rituali delle colinde fino alla ballata nella versione dell’Alecsandri, il cui successo, senza precedenti, sia fra gli intellettuali che fra il popolo, conferma ancora una volta il prestigio della creatività. In effetti, la versione dell’Alecsandri è stata diffusa, attraverso i testi scolastici, nelle campagne e, talvolta, ha sostituito in modo definitivo le varianti locali (cfr. Fochi, Miorița, p. 547). Tutto ciò è molto significativo perché dimostra:

			1) 	Che la perfezione letteraria della versione dell’Alecsandri non è affatto in contrasto con il canone estetico popolare.

			2) 	Che il processo creativo, iniziato da secoli, continua ancora ai nostri giorni.

			3) 	Che le interpretazioni e le rivalutazioni più recenti della ballata nella cultura romena moderna si inseriscono nella medesima direzione del processo creativo e, in qualche modo, lo continuano.

			Infine, se la Miorița ha conquistato un posto unico nei due livelli della cultura romena – folklorico e letterario – significa che tanto il popolo che gli intellettuali riconoscono nel capolavoro del genio popolare il loro modo di esistere nel mondo e apprendono dalla ballata la risposta più efficace che possano dare al loro destino, quando esso si rivela, come tante volte è accaduto, ostile e tragico. E tale risposta costituisce, ogni volta, una nuova creazione spirituale.

			Non vogliamo con ciò dire che la Miorița sintetizzi tutte le creazioni del genio romeno; tuttavia l’“adesione” di tutto un popolo a questo capolavoro folklorico è altamente significativa e non si può concepire una storia della cultura romena senza un’esegesi di questa solidarietà.
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			Note sui Călușari 
di Mircea Eliade1

			Avendo dedicato tutta la vita allo studio dell’origine e della funzione delle feste in maschera stagionali, specialmente alla storia antica della pantomima e all’usanza di cavalcare il cavalluccio di legno durante le feste stagionali, Theodor H. Gaster non poteva ignorare i călușari romeni.2 È dunque più che opportuno contribuire a un volume in suo onore con queste note su una delle più spettacolari danze popolari europee, tanto più che alcuni recenti lavori in lingua inglese rischiano di veicolare a un lettore non specialista un’immagine parziale se non addirittura falsata dei călușari.3

			Il problema è tutt’altro che semplice. Gli elementi più specifici e certamente più arcaici, fanno pensare ad un’associazione del tipo di un Männerbund, con un rituale coreografico e finalità catartiche. Tuttavia, il modello mitico dei călușari sembra essere costituito da uno specifico gruppo di fate (zâne, iele), le Rusalii. La patrona dei danzatori è Irodiada (Erodiade) o Arada, una semi-divinità folclorica anche chiamata “Regina delle Fate” (Doamna Zânelor). Si registrano, per giunta, contaminazioni o influssi di altre feste in maschera stagionali. Così come veniva eseguito nel diciannovesimo secolo, il căluș presentava senza dubbio un carattere composito. 

			Il nome della danza, căluș, deriva dal termine romeno “cavallo”, cal (latino caballus). Inoltre, una testa di cavallo in legno, coperta in parte o del tutto, viene portata da uno dei danzatori. Questi fatti devono essere tenuti in considerazione quando si investighino l’origine e la funzione del gruppo di danza. Simbolicamente, il “cavallo” ispira alcuni dei più spericolati movimenti coreografici e acrobatici. Il gruppo è formato da sette, nove o undici giovani uomini, scelti ed istruiti da un capo (vătaf).4 Uno di loro porta lo “stendardo”, un’asta5 decorata con nastri colorati e una sacca di piante medicinali (artemisia, aglio ecc.) sulla sommità. Un altro uomo, detto il “Muto” (mutul, in Valacchia) o lo “Sporco” o il “Mascherato” (bloj, in Transilvania) è, come vedremo, una figura chiaramente distinta dal resto del gruppo. L’insegnamento impartito a questi giovani uomini consiste principalmente nell’imparare a eseguire numerose danze, specialmente il salto in aria acrobatico con le gambe ripiegate insieme. L’addestramento si svolge per due o tre settimane in una foresta vicina. Una volta che sono stati definitivamente accettati dal vătaf, gli uomini si riuniscono la vigilia di Pentecoste in un luogo segreto; e con le mani sullo “stendardo” giurano su Dio di rispettare gli usi e le regole dei călușari, di essere come fratelli l’uno per l’altro, di osservare la castità per i successivi nove (oppure dodici o quattordici) giorni, di non divulgare a un profano cosa vedranno o udiranno, e soprattutto di obbedire al capo.6 Durante la cerimonia di giuramento, il “Muto” si tiene a una certa distanza, senza proferir parola. Alla fine, tutti passano sotto l’arco formato dalle braccia di due călușari. 

			Nel Banato, la cerimonia si svolge il giorno di Pentecoste, all’alba, e si conclude con la “danza del sol levante”: il capo alza la sua spada in verticale e il primo călușar (che porta la testa di cavallo in legno) la tocca con un bastone alla cui estremità è assicurato un piccolo martello. In Transilvania il rituale del giuramento si compie in un luogo “all’interno dei nove confini”. I călușari, ciascuno tenendo con sé un randello, si dispongono in circolo e invocano la protezione di Irodeasa (cioè Erodiade); quando il capo li asperge con acqua “attinta alle nove fonti”, i danzatori sollevano le clave e, guardando verso est, le fanno cozzare le une contro le altre. Alla fine vanno a casa, senza voltarsi indietro.7 Da quel momento in poi, fino allo scioglimento rituale del gruppo, i călușari stanno insieme: a nessuno è permesso di restare solo, nemmeno per poco tempo. Dopo il giuramento lo “stendardo” con le piante medicinali viene issato e ai călușari è proibito parlare, per paura di essere “presi dal căluș”, cioè, di essere colpiti dalle Rusalii. 

			La maggior parte degli elementi ricordano quelli dell’iniziazione a un Männerbund; l’isolamento nella foresta, il voto di segretezza, il ruolo dello stendardo, la clava e la spada, il simbolismo della testa di cavallo in legno. Nella sua Descriptio Moldaviae, il Principe Dimitrie Cantemir aggiunge significative informazioni. Secondo lui, i călușari vestono abiti femminili e indossano sulle loro teste delle ghirlande di artemisia. Si adornano con fiori; parlano con voci femminili, e al fine di non essere riconosciuti coprono i loro volti con del lino bianco. Ciascuno di loro ha una spada pronta a uccidere chiunque osi scoprire i loro volti. Se uccidono qualcuno, non sono ritenuti colpevoli, dal momento che detengono questo privilegio per un’antica usanza […]. Essi conoscono oltre un centinaio di danze diverse, e alcuni salti sono così meravigliosi che quelli che danzano non sembrano toccare il suolo, come se davvero volassero per aria […]. Essi dormono solo nelle chiese, perché, dicono, se dormissero altrove sarebbero tormentati dagli spiriti maligni e dalle fate dispettose. La gente comune attribuisce ai călușari il potere di guarire molte infermità.8

			Alcuni dei particolari riportati da Cantemir non sono documentati da nessun’altra parte nel corso del diciannovesimo secolo; ad esempio, le maschere,9 il cambio di voce (“voci femminili”) per non essere riconosciuti,10 le “spade senza fodero”. Per quanto concerne l’“antica usanza” di esentare i călușari da processo in caso di omicidio, questo era un privilegio garantito anche ad altre associazioni, in particolare quella dei colindători (cantori di canti natalizi). Fino a poco tempo fa, quando due gruppi di călușari si incontravano ingaggiavano una violenta battaglia.11 L’elemento più importante nella descrizione di Cantemir dei călușari è il riferimento alla loro eccezionale maestria coreografica. In effetti, le prime testimonianze storiche sottolineano esclusivamente l’eccellenza acrobatica dei danzatori. Così, un certo Daniil Dozsa descrive minutamente la fête data dal Principe di Transilvania, Sigismondo Báthory, ad Alba Iulia, il 19 ottobre 1599, in onore della famiglia di Michele il Valoroso, principe di Valacchia. Dodici pilastri furono piantati in circolo, e sulla sommità di ciascuno fu collocata una tavola di due metri quadri. Su ogni tavola danzava un călușar. A un certo punto della danza, tutti i călușari saltano da un pilastro all’altro, scambiandosi di posto simultaneamente. Nel finale, ognuno tira una corda legata a un ampio telo sul quale sta il loro capo, che così, poco alla volta, viene sollevato da terra. Quando è sollevato quasi al loro livello, con uno strattone improvviso del telo, viene lanciato in alto per aria.12 

			La caratteristica centrale e specifica dei călușari sembra perciò essere stata la loro abilità acrobatico-coreografica, in particolare la loro capacità di dare l’impressione di volare per aria. Ancora oggi la più spettacolare delle loro numerose danze consiste in una sequenza di salti, molto alti, ripetuti, per aria. Queste danze sono estenuanti ma non “estatiche”, e la stanchezza di un călușar non assomiglia a quella di uno sciamano. È ovvio che salti e balzi imitano il galoppo del cavallo e, allo stesso tempo, il volo e la danza delle Rusalii. In realtà, coloro che si suppongono essere stati colpiti dalle Rusalii, cominciano a saltare e a gridare “come i călușari” e “sembra che essi non tocchino terra”.13 La relazione intima tra le Rusalii e i călușari è fuori discussione; specifiche infermità14 sono provocate dalle Rusalii durante la settimana di Pentecoste, e solo i călușari hanno il potere di curarle, e hanno tale potere solo in quei giorni. Inoltre, al paziente ci si riferisce indifferentemente come a colui che è stato “preso dalle Iele” (Rusalii), oppure “preso dal căluș”. Come abbiamo già rilevato, i călușari sono spaventatissimi dalle Rusalii e si proteggono seguendo certe regole, e facendo in particolare ricorso ad erbe medicinali.15

			Le relazioni tra călușari e Rusalii sono paradossalmente ambivalenti: i danzatori invocano e si affidano alla protezione di Erodiade, ma essi rischiano anche di diventare vittime del suo stuolo di assistenti, le Iele e Rusalii. Almeno in passato (cfr. Cantemir) i călușari tentavano di assumere sembianze femminili, e nelle loro danze imitavano il volo delle Rusalii. Allo stesso tempo accentuavano la loro prossimità al cavallo, simbolo mascolino ed “eroico” per eccellenza (nonostante il ruolo funerario del cavallo come psicopompo). Era opinione diffusa che le Iele fossero spaventate dai cavalli e fuggissero via da loro. Questo spiega l’usanza di fissare la testa di un cavallo su un’asta, o di intagliare l’immagine di un cavallo sulla porta, sulle colonne di un porticato oppure sulle travi portanti del tetto.16 

			Questi rapporti ambivalenti tra i călușari e le Rusalii sono testimoniati anche dai loro schemi di comportamento e dalle loro attività. Per circa due settimane i călușari fanno visita a tutti i villaggi e borghi nelle vicinanze, accompagnati da due o tre suonatori di violino, danzando e suonando, cercando a volte di guarire le vittime delle Rusalii. Si crede che nello stesso periodo, che va dalla terza settimana dopo la Pasqua all’incirca fino a Pentecoste, le Rusalii volino, cantino e danzino, specialmente di notte; si possono udire le loro campane e anche i tamburi e altri strumenti musicali, poiché le fate hanno al loro seguito un gran numero di suonatori di violino e di cornamusa, e persino un portastendardo.17 Secondo la tradizione comune, ci sono nove Iele o Rusalii, ma altri credono che ce ne siano dodici o più, oppure anche solo due o tre. Sono dotate di ali e volano scarmigliate, talvolta a seno scoperto. Paralizzano o storpiano coloro che le osservano danzare o che lavorano il giovedì dopo Pasqua o il giorno di Pentecoste.18 La protezione più efficace contro le Rusalii è l’aglio e l’artemisia, ovvero, le stesse piante magico-medicinali che si trovano nella sacca legata all’estremità dello “stendardo”. I călușari masticano quanto più aglio possibile, e nel corso della cura, il vătaf sputa l’aglio sul volto del paziente.

			Essenzialmente la cura consiste nell’esecuzione di specifiche danze dedicate all’infermo che si concludono con alcuni atti rituali. La persona malata viene toccata con erbe e le viene sputato addosso l’aglio, una caraffa d’acqua viene rotta, una gallina nera viene sacrificata, ecc.19 Nella provincia dell’Oltenia il paziente viene condotto fuori dal villaggio al limitare del bosco e posto in mezzo al cerchio dei călușari. Il momento più drammatico è la “caduta a terra” di uno dei danzatori. Un particolare călușar, individuato grazie al fatto che su di lui il capo fissa il proprio sguardo, danza sempre più freneticamente e, a un certo punto, quando il vătaf lo tocca con lo “stendardo”, questo “cade a terra”. La sincope, che sia reale – ottenuta cioè, per suggestione o autosuggestione – o simulata, dura dai due ai cinque minuti. Nel momento in cui il călușar cade il paziente dovrebbe alzarsi e correre via; ad ogni modo, due călușari lo prendono sotto le loro braccia e corrono via da quel luogo.20 Il fine terapeutico della sincope è ovvio; la malattia lascia il paziente ed entra nel călușar, che di conseguenza “muore” ma presto torna in vita, giacché è un “iniziato”. Una situazione analoga è ricreata, sebbene in un’atmosfera gioiosa e dissacrante, nell’intervallo tra due danze e in particolare nell’ultimo giorno del căluș. 

			Solitamente, durante le danze o alla fine, vengono eseguite una serie di scenette comico-erotiche. Ad esempio, uno dei călușari scompare e il capo ordina al “Muto” di andare a cercarlo. Quando il “Muto” riporta il fuggitivo, alcuni dei suoi compagni cominciano a colpirlo sulle piante dei piedi con le loro clave. Il “Muto” cerca di salvarlo, ma a sua volta viene agguantato dai călușari, sollevato sulle clave e di colpo lasciato cadere a terra. Considerato morto, il “Muto” viene compianto dall’intero gruppo e sistemato per la sepoltura, ma non prima di essere stato scuoiato ecc.21 Il più popolare degli sketch “drammatici” ha luogo l’ultimo giorno, quando il gruppo fa ritorno al villaggio. La drammatizzazione finale è chiamata la “guerra”. Lo “stendardo” è saldamente fissato al suolo e un călușar si arrampica sull’asta, gridando: “Guerra, cari, guerra!”. Dopo di che, quattro călușari impersonano con movenze grottesche alcuni personaggi familiari – il prete, il Turco (o Cosacco), il dottore e la donna. Il canovaccio è semplice: ciascuno degli “attori” cerca di fare l’amore con la donna. Alla fine, la donna resta incinta, uno degli attori viene “ucciso”, ma da ultimo viene “risuscitato” e così via. La pantomima è licenziosa e talvolta viene rappresentata in modo brutale. Il “Muto”, indossando un fallo di legno, gioca il ruolo più importante; i suoi gesti eccentrici e grotteschi suscitano l’ilarità generale.22 L’influenza di altri spettacoli folclorici (le feste in maschera invernali, il teatro dei burattini) è palese.

			Lo “scioglimento del căluș” avviene nello stesso luogo in cui si è tenuto il giuramento. Il capo slega la sacca contenente aglio e altre piante officinali, distribuisce l’aglio tra i danzatori e consegna la sacca al portastendardo. Raccoglie le clave. Prende poi la spada dal “Muto”, rompe l’asta dello stendardo e brucia i frammenti ai piedi di un albero. Ordina quindi ai călușari di disperdersi il più rapidamente possibile.23 

			In un prossimo articolo metteremo a confronto il căluș con altre analoghe danze europee, in particolare quelle della penisola balcanica. Quale che sia la sua origine, il căluș, nelle forme note nei secoli scorsi, si trova soltanto in Romania e può essere considerata una creazione del folclore romeno. Quel che colpisce il ricercatore è l’arcaicità del canovaccio e, allo stesso tempo, la sua struttura aperta. Abbiamo già individuato un certo numero di elementi di para-Männerbund. Possiamo aggiungere che in alcune regioni i călușari portano gli speroni.24 Come altri emblemi militari (lo stendardo, la spada), gli speroni evocano la tradizione feudale. Ma questo equipaggiamento relativamente recente andò a sovrapporsi a uno strato di cultura rurale e più arcaico, ancora riconoscibile dall’uso rituale della clava e dal fatto che l’asta dello “stendardo” è di abete. Il simbolismo solare, giustamente sottolineato da Vuia, partecipa di una tradizione pre-cristiana. Sebbene il giuramento sia fatto nel nome di Dio, il contesto mitico-rituale del căluș non ha niente in comune con il cristianesimo. Possiamo immaginare che agli inizi le autorità ecclesiastiche osteggiassero i călușari con la stessa virulenza esibita contro le feste in maschera stagionali. Ancora alla fine del diciannovesimo secolo i călușari venivano, in alcune regioni, esclusi dalla comunione per tre anni.25 

			Pare evidente che la struttura aperta del canovaccio rendesse possibili l’assimilazione continua di nuovi elementi da altri sistemi mitico-rituali. Una contaminazione da parte delle feste in maschera invernali è probabilmente assai recente.26 In ogni caso, non dobbiamo concludere che la struttura aperta consentisse solamente un tale genere di assimilazione sincretistica. Il paradosso e l’ambivalenza caratterizzano questo scenario mitico-rituale fin dal principio. 

			Un parallelismo illuminante del rapporto ambivalente tra le Rusalii e i călușari dev’essere ricercato nella festa dei Sântoaderi. Secondo la tradizione essi sono i sette figli di san Teodoro (= Sântoader) e hanno criniere e zoccoli.27 I Sântoaderi vengono anche descritti come nove giovani uomini con lunghi denti e criniere, avvolti nei loro mantelli che visitano i villaggi durante le tre notti che precedono il Martedì grasso. Avanzano cantando e suonando il tamburo, appaiono improvvisamente e altrettanto misteriosamente scompaiono. Si ode il suono metallico dei loro piedi pesantemente ferrati. Danzano sui corpi delle loro vittime oppure le legano con delle catene, provocando dolori reumatici. I Sântoaderi sono considerati estremamente malvagi; se una donna lavora in quei giorni, vengono a prenderla. Specialmente le giovani donne sono terrorizzate dai Sântoaderi e non osano avventurarsi lontano da casa durante le tre notti. La maggior parte degli elementi sembrano essere le vestigia di un vecchio Männerbund con la sua caratteristica violenza finalizzata a terrorizzare le donne.28

			Tuttavia, la notte di san Teodoro, le ragazze non maritate si recano nella foresta o salgono su una collina e attorno a un falò acceso danzano e cantano in coro: “Teodoro, san Teodoro, fa’ crescere la chioma delle ragazze come la coda di una cavalla. Ti do pane e sale, tu dammi molti capelli, ti do pane e noci, tu portami dolci labbra!”. Danzano e cantano fino all’alba e poi ritornano al villaggio raccogliendo lungo la via ogni sorta di erbe e di fiori. Quel che hanno raccolto viene bollito in acqua e con quel decotto si lavano i capelli. Credono che si mariteranno presto.29 Così il santo patrono (o il padre) dei Sântoaderi dalle sembianze equine, il terrore delle donne e in particolare delle giovani, è da loro invocato affinché renda i loro capelli belli come la criniera di un cavallo e affretti il loro matrimonio. 

			San Teodoro è certamente associato alla morte; si presume che egli abbia scoperto la coliva (grano bollito con miele e noci), un piatto funerario arcaico; inoltre, il Sabato dei Morti è detto Moșii di san Teodoro, essendo i moși (lett. “gli anziani”) un altro appellativo dei morti.30 Ventiquattro giorni dopo la Pasqua ha luogo la festa di Todorusale, quando le Rusalii incontrano i Sântoaderi e giocano insieme, e alla fine offrono a ciascuno di loro un mazzo di fiori chiamati todoruse (Melites melissophylum, “melissa di bosco”).31 È una credenza diffusa che le Rusalii e altre fate (come le Iele) siano impotenti nei confronti di coloro che sanno quando e come raccogliere piante medicinali.32 

			Riassumendo, esiste un curioso rapporto tra Rusalii e Sântoaderi: entrambi i gruppi viaggiano di notte in date specifiche, cantando, danzando, e accompagnati da suonatori di violino (con la differenza che uno dei suoni più caratteristici dei Sântoaderi è quello delle catene e degli zoccoli, e le Rusalii sono spaventate dal ferro); entrambi procurano specifiche infermità, punendo coloro che non rispettano le loro festività; entrambi sono misteriosamente legati a piante medicinali e magiche (nel caso delle Rusalii, soltanto poche specifiche erbe le tengono lontane; e altre piante, raccolte nel nome di san Teodoro, fanno crescere i capelli delle fanciulle e affrettano il loro matrimonio). Nonostante i Sântoaderi incarnino un “principio” antagonistico per eccellenza (il cavallo e il ferro), le Rusalii li incontrano e giocano con loro e, prima di accomiatarsi, offrono a ciascuno di loro un mazzo di fiori. La festa di Todorusale sottolinea il desiderio di tenere assieme due categorie di esseri sovrannaturali che rappresentano, per la società umana, forze diverse ma ugualmente nocive. 

			I Sântoaderi non si possono identificare con i călușari, ma il loro canovaccio mitico-rituale ci aiuta a comprendere il fine essenziale del căluș. Difficilmente riusciremo a ricostruire la forma “originale” del căluș. Ma per quanto si possa risalire all’indietro, il canovaccio realizzato dai călușari implica in misura consistente l’unione degli opposti, attraverso idee e tecniche magico-religiose complementari. Probabilmente è questa ardita e riuscita integrazione di principi antagonistici che spiega l’importante ruolo giocato dal căluș nella cultura folclorica romena. Così, un’associazione para-Männerbund, con specifici riti di iniziazione maschili, è nondimeno posta sotto la protezione della Regina delle Fate; le sue tecniche catartiche e terapeutiche sono principalmente basate su una singolare coreografia, cioè, sull’imitazione rituale del modo di essere e di comportarsi delle Rusalii. Allo stesso tempo, vengono utilizzate la simbologia apotropaica e le sostanze (il cavallo, le piante medicinali) che li proteggono contro le Rusalii. Il căluș comprende una serie di elementi presenti anche in altri sistemi mitico-rituali, senza svilupparli, tuttavia, nelle direzioni da essi indicate. Così, abbiamo un canovaccio che comprende episodi quasi-estatici (ad esempio, la “caduta a terra” del danzatore), ma senza attribuire loro un ruolo centrale, vale a dire, senza trasformare il căluș in una danza parasciamanica. D’altro canto, il căluș ha mutuato dalle feste d’inverno le parodie mascherate di morte e risurrezione, ma non ha assimilato gli elementi funerari che sono presenti nei canovacci di san Teodoro e dei Sântoaderi, per quanto numerose siano le somiglianze tra questi due sistemi mitico-rituali.

			La struttura aperta del căluș ha favorito la metamorfosi del personaggio arcaico, e probabilmente spaventoso, del “Muto” in un personaggio licenzioso, senza perdere, comunque sia, la sua aura di mistero. L’ambivalenza paradossale del canovaccio “originale” incoraggiò sin dall’inizio un gran numero di innovazioni e reinterpretazioni. È assai probabile che la creatività del căluș trovi la sua spiegazione nel fatto che i “principi” antagonistici, che vengono pacificati e tenuti assieme – malattia e morte, salute e fertilità – furono personificati in una delle più suggestive espressioni della primordiale diade femminino-mascolino, le fate e gli eroi catartici a cavallo.
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