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Introduzione

L’HOMO RELIGIOSUS E IL SUO DESTINO

Julien Ries

Nella storia dell’umanità l’homo religiosus assume una modalità specifica di esistenza, che si esprime in diverse forme religiose e culturali. Lo si riconosce dal suo stile di vita: crede all’esistenza di una realtà assoluta che trascende questo mondo e vive delle esperienze che, attraverso il sacro, lo mettono in relazione con questa Trascendenza. Rileviamo che egli crede all’origine sacra della vita e al senso dell’esistenza umana come partecipazione a un’Alterità. È anche un homo symbolicus, che coglie il linguaggio delle ierofanie, attraverso le quali il mondo gli rivela delle modalità che non sono evidenti di per se stesse. A partire dal 1959, alcuni paleoantropologi hanno scoperto in Africa l’Homo habilis, il creatore della prima cultura, la cui attività mostra in lui la coscienza di essere creatore. Troviamo gli sviluppi di questa coscienza nell’Homo erectus e, in modo più preciso, nell’Homo sapiens, grazie alla manifestazione dei riti funebri1.

Le prime tombe che ci offrono una certezza della credenza in una sopravvivenza provengono da Qafzeh e da Skuhl, nel Vicino Oriente, grazie alla presenza di tracce di cibo e di utensili in prossimità degli scheletri: si tratta del 90000 a.C. A partire dall’80000, l’uomo di Neandertal moltiplica questi riti. Dal 35000, nel Paleolitico Superiore, l’Homo sapiens sapiens applica un trattamento speciale al cadavere del defunto: ocra rossa, ornamenti attorno alla testa, conchiglie incastonate nelle orbite oculari, perle d’avorio disposte sul corpo. A partire dall’inizio del Neolitico ci si trova in presenza del culto dei crani conservati dai vivi. Nel v millennio sorge la dea. La scoperta da parte di Maria Gimbutas del sito di Achilleion in Tessaglia offre una visione della religione arcaica dell’Europa grazie alle numerose dee, tra le quali quella della vita e della morte. Il Neolitico ha moltiplicato i riti funerari e ha fornito loro una simbologia sempre più ricca, segno di un’autentica presenza dei vivi nella sopravvivenza dei loro defunti. All’indomani della sedentarizzazione delle popolazioni del Vicino Oriente e dell’invenzione della vegecultura e dell’agricoltura, l’homo religiosus si mette a raffigurare delle divinità, la più importante delle quali è la dea. È il grande mutamento dei simboli, che si rispecchia nella credenza in una vita post mortem.

Un grande passo avviene nella coscienza della sopravvivenza e dell’aldilà presso gli antichi Indoeuropei. Gli Etruschi ci hanno lasciato dei documenti significativi, cioè le pitture che ornano le camere funerarie: scene di caccia, abbondanti suppellettili domestiche, scene di banchetti e di ricchi utensili casalinghi, il viaggio del defunto, poi un banchetto al termine del viaggio. Le tombe sono costruite a immagine della casa. Si pensava che il defunto vivesse nella sua tomba. I vivi, chiaramente, hanno fatto di tutto per rendere felici i propri defunti. Presso i Neoittiti dell’Asia Minore, le rappresentazioni del grappolo d’uva e della spiga costituiscono dei simboli escatologici che significano che l’anima umana sarà ricevuta nel mondo del dio della tempesta. Presso i Celti sono state trovate numerose tracce degli oggetti che facevano parte della vita del defunto: gioielli, armi e vasi, ma anche l’uovo rotto, segno della vita e del rinnovamento periodico della vita. La mitologia dei Celti d’Irlanda parla di un’isola lontana che brilla di sole ed è piena di gioia. Il Sid è un tumulo soprannaturale e meraviglioso in cui le anime dei defunti sentono una musica dolce e consumano cibi succulenti. Non c’è più tempo né spazio. È la dottrina escatologica dei druidi.

Presso gli antichi Germani e Scandinavi, invece, la sorte dei defunti è vista in maniera meno ottimista. Verso il 1800 a.C. troviamo i primi campi di urne, segni della cremazione del cadavere. In Germania vi sono inoltre numerose tracce di una cultura funeraria megalitica, con tombe dei clan, un culto degli antenati e la credenza in un dio supremo. Presso i Germani, il destino esprime il furore di vivere: onore, fama, reputazione, esistenza in ogni membro del clan (Sippe) di una forza sacra proveniente dal destino. I defunti continuano a vivere nella loro tomba, ma ritornano periodicamente tra i vivi. Hel, Halja è il soggiorno dei morti. La vita qui è triste, fatta eccezione per il Valhalla, soggiorno riservato dal dio Odino ai guerrieri caduti sul campo di battaglia. Essi bevono l’idromele sacro nel corso dei banchetti, che non hanno mai fine.

Tra le grandi religioni del Vicino Oriente antico, l’Egitto faraonico ha una visione molto ottimista dell’aldilà. È in Egitto che troviamo gli inizi della civiltà, dal momento che la valle del Nilo si presenta come il vero e proprio laboratorio della cultura arcaica, cinquemila anni prima della nostra era. L’homo religiosus dell’Egitto faraonico viveva nella meraviglia: il Nilo è il dio della vegetazione. Ankh è il segno della vita, onnipresente e sacra. Per l’egizio, la vita umana non deve cessare con la morte. Come simbolo della sopravvivenza, l’ankh è presente nelle tombe e su tutti i documenti funebri: fa parte del rituale dell’imbalsamazione. La prima preoccupazione dell’egizio era la costruzione della sua tomba, la sua «casa d’eternità». Una seconda preoccupazione concerneva la conservazione del suo corpo grazie alla mummificazione. Fin dall’apparizione del Testi delle piramidi cogliamo una doppia dottrina: da un lato si mettono i defunti sotto terra, nei campi di Osiride, e dall’altro la dottrina solare parla dell’ascensione del faraone presso Ra, il dio solare. Successori dei Testi delle piramidi, i Testi dei sarcofagi esprimono il trionfo della vita sulla morte e assimilano il defunto a Ra, il dio sole che rivive ogni mattina, o al dio Osiride. Sotto il Nuovo Impero troviamo il Libro dei morti, un papiro infilato nel sarcofago che inizia con queste parole: «Libro dell’uscita dal giorno». Dopo il giudizio davanti al tribunale di quarantadue dei, il defunto viene condotto dal dio Thot nel suo «luogo d’eternità», per una felicità definitiva.

Elaborata nella stessa epoca della civiltà faraonica, quella dei Sumeri veicola un’antropologia pessimista: «Creato dagli dei, l’uomo è stato fatto per servirli». La distanza tra gli uomini e gli dei si rivela insormontabile. La sopravvivenza del defunto ha luogo in basso, sottoterra, in un luogo che è tenebre, immobilità e silenzio, con polvere e fango a fare da ornamento. In questo paese senza ritorno la tomba costituiva il vestibolo di entrata degli inferi. La famiglia chiamava i morti a venire a un pasto per alimentare la loro flebile esistenza. Rituali di esorcismo impediscono ai defunti di nuocere ai vivi. Si rileva che tra i morti, in Mesopotamia, si credeva a una gerarchia di situazioni conformi al destino di ciascuno.

Nella religione di Zarathustra il destino umano è molto diverso: un’antropologia dualista oppone l’anima al corpo, che è considerato malvagio e da disprezzare, da cui il rito della scarnificazione del cadavere da parte degli avvoltoi per impedire di insozzare l’acqua e la terra. Una corrente spiritualista – lontana eredità del pensiero indoeuropeo – dà grande importanza all’anima, come nell’Egitto faraonico. Vyāna è l’anima soffio, principio spirituale; Manah è la coscienza che dirige il pensiero e la memoria; Urvan è il principio della personalità; Daena è l’intelletto religioso grazie al quale il fedele di Zarathustra prende coscienza della rivelazione che viene dal Dio Ahura Mazdā. La vita è una scelta tra il bene e il male. La salvezza dell’uomo passa per un giudizio consecutivo alla morte, durante il passaggio del ponte di Chinvat, il ponte della separazione tra salvati e dannati, in conformità alla vita condotta dall’uomo sulla terra. Si tratta di una dottrina escatologica ottimista, che perdura ancora oggi tra i parsi dell’India e i guebri in Iran. L’anima del fedele entra nella casa di Ahura Mazdā, luogo di luce, felicità e pace. Dopo la morte del Profeta si è formata una dottrina della resurrezione dei corpi. Abbiamo anche numerose allusioni a un giudizio escatologico con il fuoco e un rinnovamento del mondo. Coloro che hanno scelto di fare il male sulla terra cadono nel luogo delle tenebre durante il passaggio sul ponte della separazione.

Ora il nostro sguardo si volge all’Asia Centrale e all’Estremo Oriente, in modo da esaminare brevemente i testi dell’India, della Cina e del Tibet. Il termine amrita, «non-morte», sta all’origine della terminologia indoeuropea relativa alla sopravvivenza. Nel pensiero ario la conquista dell’immortalità consiste in un rinnovamento della giovinezza e della vita. La simbologia vedica della non-morte ruota attorno al sole, ad Agni, il fuoco, al soma, un elisir di vita venuto dal cielo. Nell’India vedica, il sole appare come la sostanza del ringiovanimento e costituisce il prototipo del fuoco sacrificale. Nell’uomo ciò che sopravvive dopo la morte è l’essenza del suo essere, inserito in un prolungamento della durata legata al cosmo. I Brāhmana sistematizzeranno questa nozione di durata dando al rito la forza di un oltrepassamento della morte. Nelle Upaniṣad, l’ātman è il principio immortale chiamato a liberarsi del corpo per raggiungere una perfetta identità con il Brahman, principio creatore e totalità del cosmo. Segnato dal karman e dalla retribuzione degli atti, il pensiero upanishadico strappa l’India al ritualismo brahmanico e conferisce all’atto umano una forza che porta i suoi frutti al di là della morte e presenta due cammini: il primo è la trasmigrazione, il ritorno in un corpo, il secondo è la strada degli dei, l’identificazione definitiva tra ātman e Brahman. Nella sua reazione alla religione vedica e brahmanica, il Buddha nega l’esistenza dell’ātman. Egli parla soltanto degli skanda, gli aggregati: afferma l’atto e il suo frutto, ma nega l’esistenza dell’agente. Tuttavia egli non sopprime l’immortalità, ma afferma il nirvāṇa, che è liberazione dalle rinascite e dalla morte, beatitudine per eccellenza, rinfrescarsi, felicità perfetta e salvezza [Vedi NIRVĀṆA]. Ritroviamo questa dottrina, leggermente modificata, presso i buddhisti del Tibet e della Cina. In questo immenso paese, accanto al buddhismo esistono due religioni originarie: il taoismo e il confucianesimo, che sono anche filosofie e vie di saggezza. È all’inizio della nostra era che appare una religione taoista di salvezza, con le sue scuole, i suoi templi e il suo clero, che propone ai fedeli di condurli all’immortalità spiritualizzando il corpo: la loro ricerca è un’esaltazione della condizione umana primordiale. Confucio instaura un umanesimo, ma richiede ai suoi adepti di rendere un culto ai defunti, in particolare agli antenati.

Alla fine dell’era antica e nei primi secoli della nostra era si dispiegano due religioni dualiste e iniziatiche, che veicolano un’antropologia fondata su un’opposizione radicale tra il bene e il male, tra il corpo e lo spirito, cosa che conduce l’uomo all’obbligo di liberare l’anima dalla prigione del corpo. Queste due correnti sono l’orfismo e lo gnosticismo; quest’ultimo sfocia nel manicheismo, in cui la gnosi si ritrova come fondatrice di una Chiesa. Soggiacente alle dottrine orfiche troviamo il mito di Orfeo, con le sue iniziazioni e i suoi misteri attorno allo smembramento del dio Dioniso. L’orfismo professa che il germe della salvezza si trova nell’uomo, dal momento che la sua anima immortale è una particella divina. Essa va dunque liberata dalla presa della materia: da qui il vegetarianismo, l’iniziazione e l’opposizione alla religione della Città greca. Le foglie d’oro ritrovate nelle tombe orfiche dell’Italia Meridionale e della Magna Grecia ci svelano una geografia sacra che porta l’anima del defunto nella città celeste per una sopravvivenza gloriosa.

Fondata da Mani sul mito iranico dei due regni, la sua religione concepisce l’uomo come un miscuglio di luce e di tenebre: il suo corpo è opera degli arconti, la sua anima è una scintilla divina prigioniera della materia. Votato alla distruzione come nel mazdeismo, il corpo deve essere abbandonato alle tenebre, mentre l’anima, illuminata dalla gnosi, procede a una katharsis permanente. Alla morte, l’anima dell’eletto inizia la sua salita trionfale verso il regno della Luce, finendo per entrare nella «stanza nuziale» in cui l’attendono tre angeli, portatori di una corona, di una veste bianca e di un diadema. Una vergine, replica della sua anima, gli va incontro. Coloro che hanno rifiutato il messaggio gnostico sono gettati nella massa damnata per l’eternità.

Le dottrine di Pitagora e di Platone sono circolate nel mondo ellenistico e hanno contribuito a trasformare le idee dei paesi mediterranei a proposito della morte, della sopravvivenza e dell’immortalità. Secondo Franz Cumont, esse hanno aiutato a introdurre la speranza di un’eternità radiosa nello splendore dei cieli, o nella società degli astri divini o nelle sfere stellate2. Sarebbe il dualismo zoroastriano, diffuso dai magi ellenizzati, ad essere all’origine della concezione di questa beatitudine celeste. L’immortalità dell’anima è un insegnamento comune dei primi pitagorici, ma avrebbe potuto esserci anche un influsso della dottrina orfica. Platone era affascinato dall’unità universale, dall’ordine immutabile del cosmo e dalla sua armonia. Per lui l’anima è immortale e di un’essenza spirituale. In Omero la credenza nell’aldilà è impronta di un pessimismo innato, mentre Esiodo parla delle isole dei beati in cui i defunti sono in festa. Nella credenza comune dei Greci, le anime dei morti discendono nell’Ade senza speranza di ritorno. Esse passano lo Stige sulla barca di Caronte, superano le porte custodite da Cerbero e restano sotto la dominazione del dio Ade e della sua sposa Persefone. Esse vi conducono una vita che è un pallido riflesso della vita terrena. L’uso voleva che il defunto ricevesse un obolo per pagare Caronte e un dolce al miele per Cerbero. Tuttavia, la tradizione dei pasti funebri contraddice l’idea dell’anima imprigionata per sempre nell’Ade. In Attica, nel vi secolo, le tombe più lussuose sono ornate con l’immagine del defunto idealizzato, rappresentato nella pienezza della forza e della bellezza, come se la morte gli avesse conferito una nuova giovinezza. A Roma la credenza più vecchia ammetteva che l’anima risieda nella tomba con il cadavere, da cui la protezione e la venerazione della tomba affinché il defunto vi resti in quiete. Sui monumenti funebri si trovano dei simboli protettori: il leone, il grifone, la medusa. Numerosi epitaffi evocano il riposo che il defunto ha infine trovato. In tutte le epoche sono esistite delle offerte alimentari. L’alimentazione deve essere rinnovata da libazioni di acqua fresca, olio, latte o miele. I pasti funebri erano celebrati vicino alla tomba dalla famiglia con l’idea che il defunto partecipasse al banchetto. Tutta una corrente pitagorica ha diffuso un simbolismo astrale che riguardava l’immortalità felice. Sotto l’Impero Romano si trova anche l’apoteosi degli imperatori, in cui si procede alla divinizzazione del defunto.

Dopo questo percorso attraverso le religioni preistoriche e le religioni d’Oriente e d’Occidente resta un ambito specifico da considerare: la sopravvivenza e l’immortalità nei tre monoteismi abramitici, nei quali lo storico delle religioni è messo a confronto con una dottrina rivelata, il che significa un nuovo apporto legato a un’ermeneutica teologica. In queste tre religioni siamo in presenza della fede dei credenti in un Dio unico, autore di una rivelazione che dirige la loro vita e che si trova consegnata in due libri sacri, la Bibbia e il Corano: tutti e due insegnano un’escatologia specifica. Gli ebrei credevano primitivamente che il defunto risiedesse nella sua tomba, ma a questa visione è venuta a sovrapporsi l’idea di un soggiorno nello sheol, un luogo sotterraneo e oscuro. Nell’Antico Testamento, la dottrina della resurrezione appare tardivamente, in Giobbe, nei Salmi, in Ezechiele, in Daniele e in modo preciso nel secondo libro dei martiri d’Israele. Nel Libro della Sapienza, scritto in greco verso il 50 a.C., si trova il vocabolo aphtarsis, «immortalità». Nel Nuovo Testamento Gesù afferma che coloro che entreranno nel Regno riceveranno in cambio un’esistenza di pace e di felicità (Mc 1,15). In Fil 1,19-26 Paolo afferma la sua certezza di non essere mai separato da Cristo. La dottrina del Nuovo Testamento sull’immortalità e sulla resurrezione dei cristiani sulla scia del Cristo resuscitato e glorioso fonda ormai da venti secoli l’escatologia cristiana3. Secondo il Corano, l’annuncio del giorno del giudizio si situa all’inizio della predicazione di Muhammad e si pone nella prospettiva della resurrezione, che sarà la riunione della razza adamitica. I credenti saranno chiamati a gioire del paradiso, mentre gli empi saranno condannati ai tormenti. La tradizione islamica ha abbellito e arricchito questo tema. Il termine yawn, «giorno», appare 385 volte nel testo coranico, per designare la fine del mondo presente, la resurrezione dei morti e il giudizio finale con le sue conseguenze.

Constatiamo che l’homo religiosus, dalla preistoria fino alla nostra epoca, ha lungamente riflettuto sul suo destino finale. Ha inventato una serie notevole di riti funebri per accompagnare la sua credenza in una sopravvivenza e ha fatto costruire la sua «casa d’eternità» come l’egizio dell’epoca faraonica. L’homo christianus, ancorato alla sua fede nel Cristo resuscitato e glorioso, vive nella speranza di una felicità eterna e della resurrezione nell’«ultimo giorno». Tornato alla fede cristiana dei suoi anni giovanili, il grande storico delle religioni Franz Cumont intitolò il suo ultimo libro Lux perpetua.
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AFRICA. Vedi CULTURE ORALI E POPOLI NATIVI

ALDILÀ

[Sotto questa voce vengono trattate le credenze sull’esistenza dopo la morte. Consta di due articoli: Panoramica generale; Geografia della Morte.

Il primo articolo è un’introduzione generale alle credenze religiose sulla possibilità di un’esistenza dopo la morte, dal punto di vista di differenti tradizioni; il secondo presenta le diverse descrizioni mitologiche della dimora dei morti.]

Panoramica generale

Le vedute sull’aldilà, sulle speranze circa una qualche forma di sopravvivenza umana dopo la morte, non possono essere isolate dalla totalità del concetto della natura del divino, della natura dell’uomo, del tempo, della storia e della struttura della realtà. Non tutte le persone religiose si sono poste lo stesso tipo di domande, né coloro che erano animati dallo spirito di una delle tante tradizioni religiose del mondo hanno sempre formulato le idee in modo uniforme. Tuttavia, c’è qualcosa in comune fra i quesiti di base che sono stati posti. Questo articolo è organizzato per argomenti, secondo le risposte date da un certo numero di prospettive teologiche in epoche e religioni diverse.

Natura del divino

Il problema di base riguardo alla natura del divino è se Dio debba essere considerato un essere personale, col quale e al quale ci si può riferire, oppure lo si debba invece considerare la realtà stessa, principio e fondamento dell’essere, in forma impersonale o non personale. Fra questi due assoluti sta una miriade di possibilità, rese più complesse e più ricche da una varietà di esperienze che possono definirsi mistiche. Da secoli i monoteisti dibattono sull’esistenza fisica di Dio, comprese forma e dimensione, e, di conseguenza, se l’uomo avrà mai la possibilità di contemplare nell’aldilà il volto di Dio. Per altri, l’essere divino non solo non è concepibile sotto forma antropomorfa, ma è anche assolutamente estraneo al mondo dell’interazione e si pone come l’essenza della non manifestazione. La definizione della natura del divino, come si vedrà, si ripercuote direttamente sul modo di concepire la vita nell’aldilà.

La tensione fra i due concetti (il Dio con una forma e il Dio senza forma) si è manifestata in molteplici modi tra i fedeli delle diverse tradizioni. Coloro che depersonalizzano il divino fino a concepirlo come pura realtà a cui partecipa l’essenza di tutte le cose devono sacrificare il rapporto fra divinità e fedele, sia questo inteso sul modello di servo e padrone, di padre e figlio, o di amante e amato. Questo fu il problema del filosofo Rāmānuja nell’India del xii secolo, il cui non dualismo dichiarato era il logico tentativo problematico di riconciliare il monismo filosofico con l’irresistibile spinta a rispondere a Dio con tenera devozione. L’andaluso Muḥy al-Dīn Ibn al-’Arabī, un mistico musulmano che scriveva all’incirca nella stessa epoca, poneva una serie di livelli discendenti della divinità, attraverso i quali il divino assoluto non manifesto si realizza in forma di Signore col quale gli uomini possono interagire.

La visione di Dio. Le tradizioni religiose che hanno articolato una comprensione del divino in forma politeistica tendono a immaginare ogni particolare dio in modo concreto, spesso con l’implicazione che i morti, o almeno alcuni di essi, potranno vedere in volto gli dei nell’aldilà. Rappresentazioni pittoriche egizie del Medio e del Nuovo Regno mostrano il defunto sollevato fuori dal sarcofago dallo sciacallo Anubi, condotto nell’Aula della Doppia Giustizia e giudicato, quindi portato alla presenza di Osiride, che dovrà condurlo nei Campi Elisi.

Fin dai tempi più remoti, i pensatori indiani hanno avuto la tendenza a concettualizzare i loro dei particolarmente in modo grafico. Nella letteratura vedica, Yama, che è nel contempo il primo dei mortali e il dio dei morti, è ritratto seduto sotto un pergolato frondoso con i suoi due cani dai quattro occhi; in presenza di dei e antenati, dà il benvenuto ai defunti in una vita che è la versione felice dell’esistenza terrena. Nell’Induismo teistico, il fedele si aspetta di vedere in volto l’Amato, come Rādhā vide Kṛṣṇa nei momenti di più intensa passione. Il fedele buddhista, cui sarà concesso d’entrare nella Sukhāvatī, la Terra Pura, godrà della felicità di contemplare Amitābha Buddha in persona.

Le tradizioni politeistiche non sono le sole a proporre una visione del divino nell’aldilà. La vista di Dio nei giardini del paradiso è attesa dai musulmani a coronamento di una vita di pietà: speranze simili fanno parte delle credenze di molti cristiani. Ma non in tutte le tradizioni politeistiche si crede che i morti vedranno quegli dei che vengono ritratti o concettualizzati concretamente. Gli antichi abitanti della Mesopotamia consideravano crudeli e vendicativi gli dei del mondo inferiore e arbitrari quelli delle regioni superne, mentre gli esseri umani erano destinati a un’esistenza di ombre nelle regioni inferiori. Per cui uno sforzo individuale in questa vita non poteva sortire un’esistenza felice e tanto meno la vista degli dei nell’aldilà.

Giustizia e giudizio divini. Nella dottrina mesopotamica non ci fu mai la nozione che l’individuo vissuto rettamente potesse avere una fine migliore di quella offerta dalla desolata voragine sotterranea di Arallu. La giustizia non fu mai presa in considerazione come funzione divina e il re-eroe Gilgamesh, in un’opera attribuita al ii millennio a.C., inveiva contro il modo arbitrario con cui gli dei distribuivano la morte fra gli uomini, mentre conservavano per sé vita e immortalità.

Non è naturalmente vero che il concetto di giustizia debba per forza essere un fattore meno significativo nell’idea di aldilà di una società che si professa politeista. È successo spesso che la responsabilità etica dell’individuo (concomitante con una qualche forma di giudizio della divinità) si unisse ad una accentuazione del magico e del rituale come garanzia di uno stato felice nell’aldilà. A questo riguardo, particolarmente interessante è il punto di vista degli antichi Egizi. Maat, forma concettuale di giustizia, ordine e stabilità, fu personificato nell’Aula della Doppia Giustizia, e inteso come il mezzo col quale Osiride, signore del regno dei morti viventi, faceva la valutazione finale del carattere morale di chi gli veniva condotto innanzi per essere giudicato. La giustizia era vista come estensione del concetto di ordine che caratterizzava la visione del mondo degli Egizi, come elemento essenziale della realtà escatologica, in relazione diretta col prevalere della stabilità sul caos al tempo della creazione. Eppure appare chiaro dai testi che, per quanto importanti fossero i concetti di ordine e di giustizia nella visione della vita e della morte, gli Egizi non si liberarono mai del tutto dal dubbio che gli dei non fossero in grado di esercitare una giustizia assoluta. Era quindi indispensabile disporre di formule rituali e magiche per assicurarsi che il morto avesse sempre a portata di mano la conoscenza e le informazioni necessarie per rispondere alle possibili domande della corte finale di arbitrato.

La giustizia, principio astratto di ordine per molte società antiche, nelle comunità monoteistiche venne trasformata in attributo della divinità, con immediate implicazioni del concetto di giustizia come imperativo etico per gli esseri umani, a riconoscimento della natura ed essenza di Dio. Così nell’Islamismo c’è la chiara convinzione che, essendo Dio giusto, egli esige che l’uomo viva giustamente, e che la qualità della vita individuale sia il fattore determinante nel giudizio finale.

Una delle prime percezioni di un dio che rappresenti questo tipo di giustizia nel suo stesso essere si trova nel pensiero di Zarathustra (Zoroastro), profeta persiano del i millennio a.C. Il modo in cui, secondo la sua concezione, Ahura Mazda reggeva i principi di verità, giustizia e ordine, era molto simile al modo in cui Maat li rappresentava e reggeva secondo gli Egizi. Tuttavia, Ahura Mazda non era per Zarathustra la personificazione del vero, ma il suo grande avvocato, il signore divino alla cui presenza i giusti sono ammessi alla fine del tempo. Nello sviluppo dell’ortodossia zoroastriana non ci fu mai indicazione alcuna che i giusti potessero aspettarsi di vedere la persona di Ahura Mazda in forma umana; c’è invece la nozione che l’anima che ha vissuto una vita di giustizia avrà il privilegio di contemplare una forma di pura luce.

Nell’evoluzione del pensiero dell’Antico Testamento, la giustizia divina diventò una problematica particolarmente significativa. Nelle concezioni più antiche sembra che l’oscuro, arido She’ol, la dimora dei morti, fosse immaginato come l’Arallu mesopotamico. Jahvè non vi aveva giurisdizione, e giusti e malvagi erano ugualmente destinati alle tenebre. Le riflessioni sulla questione del potere e della giustizia di Dio portarono a nutrire speranze su una fine più felice per l’umanità. Se Dio è veramente onnipotente, il suo dominio deve estendersi su ogni parte della terra e su ogni frazione di tempo. E se è veramente giusto, è illogico che tanto i giusti quanto i malvagi siano condannati all’amara esistenza dello She’ol. I concetti di potere e giustizia di Dio fecero nascere fra gli Ebrei la prima idea di resurrezione per il godimento di una ricompensa eterna, preparando così il terreno per la successiva concezione cristiana della morte e resurrezione di Gesù.

Nel pensiero induista e buddhista, la nozione di karman presuppone un concetto di giustizia e di giudizio diverso da quello prevalente nelle tradizioni monoteistiche. Piuttosto che la soggettività di un ente giudicante, si ammette un’interpretazione oggettiva e automatica di cause ed effetti. Per questa dottrina la giustizia non è tanto una qualità divina, quanto un’inesorabile legge dell’universo.

Nella forma più semplice, la dottrina del karman afferma che ciò che si è ora è il risultato diretto di ciò che si è fatto e si è stati nelle precedenti esistenze; e ciò che si fa nella vita presente, accumulandosi con il passato debito karmico, determinerà direttamente lo stato della propria esistenza futura. La vita segue alla vita sotto qualsiasi forma via via assunta, e non sarà l’intervento favorevole di un dio che porterà alla liberazione dal ciclo di esistenze, ma la conoscenza della verità nella realizzazione di sé. Nelle credenze vedantiche delle Upaniṣad, il contenuto di questa conoscenza è che l’io (ātman) è identico all’Io (brahman), la realtà che sta alla base di tutto ciò che è.

Il complesso delle risposte religiose che costituisce il tessuto dell’Induismo e del Buddhismo include, tuttavia, come componente principale, la convinzione che la divinità debba essere concettualizzata in modo personale. In termini di semplici numeri, molti più induisti hanno posto la loro fede nella grazia santificante del dio Kṛṣṇa di quanti siano rimasti sempre fedeli a una dottrina di monismo assoluto. E, malgrado il carattere automatico del karman nel determinare la rinascita, figure divine o quasi divine continuano ad avere ruolo di giudici nell’immaginazione religiosa. Nel Buddhismo Mahāyāna ci sono dieci giudici dei morti, uno dei quali è un derivato dello Yama vedico, nonostante che, in termini strettamente filosofici e ontologici, il Buddhismo creda che non esista un dio giudicante, né esistano anime da giudicare.

Intercessione. La questione della giustizia fa sorgere interrogativi sulla possibile intercessione per i morti da parte di agenti umani o sovrumani. Molte sono le forme di intercessione: dal ruolo dei vivi nel dare una degna sepoltura e nel mantenere gli addobbi materiali della tomba fino all’intervento specifico nel processo giudicatorio di una figura che può intercedere per il benessere di quell’anima il cui destino è in discussione. Tradizionalmente i musulmani trovano grande conforto nel pensiero che il Profeta stesso sarà presente per patrocinare la causa di ciascun credente davanti al trono tremendo del giudizio; e, per secoli, i cristiani hanno fatto affidamento sull’assicurazione che Gesù Cristo siederà alla destra del Padre per intercedere.

Il concetto buddhista del bodhisattva è, in un certo senso, un’estensione dell’idea di intercessione: dedicando o trasferendo il merito acquisito e di cui non ha più bisogno, il salvatore può passarlo direttamente agli individui che non hanno raggiunto lo stato di illuminazione.

Il ruolo dei vivi nel contribuire a determinare il destino dei morti va dal fornire ai defunti una sepoltura degna e idonea, seguita da una festa comunitaria in memoria del trapassato (spesso per assicurarsi che rimanesse fra i «morti» e non venisse a tormentare i vivi), al mantenimento perenne dell’apparato materiale della tomba, com’era nell’intenzione degli Egizi. Qualche volta si sostiene che i vivi si assumono queste responsabilità più per consolare se stessi che per puro e semplice rispetto verso i morti. Per contro, esiste spesso la convinzione che i vivi possano veramente influenzare o indirizzare la decisione sulla condizione e sull’esistenza futura delle anime dei loro cari. Tuttavia, è stata spesso confutata la supposizione che il destino dell’anima del defunto possa, anche solo in parte, dipendere dalle continue cure di individui imperfetti, come quelli con cui ha avuto a che fare in vita. Tale dipendenza (dei morti dai vivi) è stata considerata incompatibile col concetto di giustizia e misericordia insite in Dio. Ciò nonostante, in ogni tradizione religiosa i credenti continuano a sentirsi profondamente responsabili verso i morti con la preghiera.

La natura dell’uomo

La visione dell’aldilà dipende dal concetto di natura del divino o della realtà a cui l’uomo deve tornare dopo la morte, ma non meno importante è la concezione di quale sia la componente dell’uomo destinata a questo ritorno. In ogni tradizione religiosa la nozione di sopravvivenza o esistenza dopo la morte è profondamente legata all’idea di come sia costituito l’individuo in questa vita.

Costituzione dell’uomo. Le teorie sulla costituzione dell’essere umano differiscono non solo fra le varie tradizioni religiose, ma anche fra le varie correnti di pensiero all’interno di queste tradizioni. Tuttavia, ai fini di una tipologia comparativa, è possibile generalizzare e parlare solo di alcune fra le più significative di queste teorie.

La distinzione più immediatamente ovvia, presente nella maggioranza delle concezioni sull’aldilà, riguarda l’aspetto fisico e non fisico della persona umana. Possiamo definirla dicotomia corpo-spirito, con una ulteriore distinzione fra spirito e anima. Nel pensiero ebraico, una persona non era intesa come un corpo la cui essenza era diversa e separata dalla realtà non fisica, ma come corpo che implicava la totalità dell’individuo e la inseparabilità del principio vitale dalla forma carnale. Lo spirito sarebbe stato soffiato nella carne, rendendola anima, persona completa. In sé lo spirito era considerato come manifestazione del divino. Questa distinzione fra anima e spirito fu adottata da alcuni teologi e filosofi islamici e cristiani, pur essendo i due termini intercambiabili in entrambe le tradizioni. L’esperienza dell’individuo che si sente rinnovato in un nuovo corpo in Cristo è chiamata esperienza spirituale; il corpo della resurrezione è a volte considerato qualcosa di diverso dal corpo terreno, composto di anima e carne.

La nozione che un individuo è, piuttosto che avere, un corpo, è del tutto estranea al pensiero orientale. Nel Sāṃkhya induista, ad esempio, il corpo fa parte del mondo della natura o materia (prakṛati), ma è assolutamente distinto dal principio vitale o io (puruṣa), dal quale può separarsi col procedimento dello yoga. È proprio la percezione di questa separazione che equivale a liberazione per l’individuo. L’Advaita Vedānta, mentre diverge dal dualismo Sāṃkhya quando afferma che il corpo è solo parte del mondo illusorio, converrebbe che la chiave per la liberazione dal ciclo di rinascite è appunto la convinzione che l’anima, o io, non abbia alcun legame duraturo con alcunché di fisico e che l’anima sia associata ad un particolare corpo, umano o non, solo temporaneamente, per l’effimera stagione dell’esistenza terrena.

Rapporto fra umano e divino. La questione di che cosa sia ciò che sopravvive dopo la morte va vista in relazione al problema fondamentale dell’identità o della totale diversità tra realtà divina e ciò che è sostanziale o duraturo nella persona umana. Il monismo è una delle possibili risposte nell’ampio spettro delle teorie. Nell’Advaita Vedānta la sola possibile liberazione da successive esistenze viene dalla coscienza dell’identità di ātman (anima individuale) e brahman (l’Assoluto). In alcune sue manifestazioni sufi, l’Islamismo esoterico si avvicina molto all’identificazione dell’eterno negli uomini con l’essenza eterna (ḥaqq), e conseguentemente ritiene che morte e resurrezione coincidono col processo di questa identificazione.

Un tipo assolutamente diverso di concettualizzazione è caratteristico di alcune società tradizionali, in cui l’umanità è vista totalmente disgiunta dalla divinità e per le quali l’uomo esiste nell’aldilà solo come un’ombra o una pallida immagine del suo io precedente. La ragione della divisione tra uomo e divino in questo contesto è che gli dei sono immortali mentre gli esseri umani non lo sono.

Fra le due alternative menzionate si colloca tutta una serie di possibilità che ammettono la manifestazione di qualche elemento del divino spirito animatore nell’uomo. Nella maggior parte delle tradizioni, comunque, la felicità oltretomba non consiste nell’identità dell’io con l’assoluto, quanto piuttosto in una circostanza per cui ciò che sopravvive nell’uomo trova dimora nelle vicinanze del divino.

Altre tradizioni hanno sostenuto che gli elementi che distinguono un individuo diventano manifesti e reali solo con la morte. L’antico egizio, per esempio, diventava veramente se stesso solo quando, dopo la morte, il ba, o personalità permanente, si realizzava pienamente unendosi alla sua controparte, il ka, che operava coma una sorta di angelo custode. Il morto non diventava ka, ma era raggiunto e guidato da lui durante il viaggio nell’aldilà. I testi classici zoroastriani descrivono l’anima al momento della morte, seduta sulla pietra tombale per tre giorni, dopo di che passa attraverso stadi buoni o cattivi (secondo il carattere che ha avuto), e alla fine le viene incontro una fanciulla, le cui sembianze dipenderanno dalle azioni compiute da quell’anima quand’era in vita. Così i buoni incontreranno una bella creatura, mentre i malvagi si troveranno di fronte una megera indicibilmente brutta.

Si possono riscontrare somiglianze fra queste concezioni e quelle buddhiste, come nel caso delle divinità pacifiche o colleriche che, come descrive il Libro dei Morti tibetano, i morti incontreranno nelle loro visioni dopo la morte. La differenza è che nella concezione tibetana non esiste alternativa di buono e cattivo, ma una serie di incontri con una grande varietà di divinità che rappresentano i sentimenti umani più sublimi e, allo stesso tempo, la personificazione delle facoltà della propria ragione. Le divinità colleriche sono, infatti, solo un altro aspetto delle divinità pacifiche. Il fatto è che, in un certo senso, come nelle credenze egizie e zoroastriane, il defunto entra in contatto con una forma apparentemente esteriorizzata degli aspetti della sua personalità, della sua mente e delle azioni che ne sono derivate.

Resurrezione del corpo. Molte tradizioni hanno dato testimonianza del significato del corpo come entità permanente nell’aldilà. La resurrezione del corpo, dopo l’elaborato processo di mummificazione, implicava la speranza che gli antichi Egizi avevano nella sopravvivenza della parte fisica, come della personalità dell’uomo. Nell’escatologia zoroastriana, una delle più chiare affermazioni sulla resurrezione fisica è data dalla descrizione della Frashōkereti, o riabilitazione definitiva del mondo sotto il dominio di Ahura Mazda. Il salvatore Saoshyant risusciterà le ossa dei primi antenati e poi quelle di tutta l’umanità e Ahura Mazda le doterà tutte di vita e le rivestirà di carne per l’eternità.

Secondo il pensiero ebraico più antico, l’anima si liberava dal corpo al momento della morte; con l’evolversi dell’idea di resurrezione, subentrò invece il concetto di continuità dell’esistenza fisica. Questa credenza fu incorporata dal Cristianesimo primitivo. Nella Città di Dio, Agostino dice che i corpi risorti perfezionano la fusione della carne con lo spirito e sono liberi di godere le soddisfazioni del mangiare e del bere, se lo desiderano. La prova è data dall’esempio di Cristo che, dopo la resurrezione, consumò un pasto. Partendo dall’originale assicurazione di Gesù che non perirà neanche un capello della testa di coloro cui verrà concessa vita eterna, Agostino conclude che, al momento della resurrezione della carne, il corpo riapparirà nella statura e nella condizione fisica della maturità giovanile, o in quella condizione che avrebbe avuto se avesse raggiunto quell’età. Le obiezioni dei filosofi islamici non sono riuscite a scalzare la diffusa convinzione che la ricompensa per una vita virtuosa sarà il godimento fisico e spirituale dei piaceri nei giardini del paradiso. Le prove presentate da alcuni pensatori islamici contro la resurrezione della parte fisica sono state confutate razionalmente, e ignorate emotivamente, da parte di chi ritiene che la pura rinascita spirituale venga meno alle promesse di Dio e alla natura stessa dell’Islamismo che esalta la vita terrena.

Continuità dell’esistenza come spirito. Fin dai tempi più remoti, gli uomini hanno apparentemente avuto timore dei morti, caratteristica questa più spiccata nelle società primitive, ma non esclusiva di queste. Ciò può essere in parte spiegato in termini di inquietudine individuale sul significato della morte, ma, in più larga misura, si comprende come espressione di una sensazione, più o meno confessa, che i morti abbiano qualche potere sui vivi e possano interferire con i processi vitali della terra. In casi estremi si è giunti al culto dei morti, che hanno assunto, a volte, il valore di divinità. Questo è particolarmente vero per la Cina e il Giappone nel corso della loro lunga storia del culto degli antenati. Più spesso ci si limita alla preoccupazione di dare una degna sepoltura e di mantenere vivo il ricordo dell’estinto, nella speranza che non torni a «infastidire» i vivi o ad interferire con la vita terrena.

È credenza comune che, quando un individuo è passato attraverso l’esperienza della morte, sia partecipe di informazioni sconosciute a quanti sono ancora in vita. Nelle grandi letterature religiose del mondo è molto diffuso il tema che, se i morti potessero in qualche modo tornare fra i vivi, avrebbero molto da raccontare. La futilità di questo desiderio di ricevere informazioni dai defunti è negata da chi crede che i morti possano ritornare e in effetti ritornino e che abbiano molto da dirci sul cammino che, prima o poi, tutti dovremo seguire. In molte tradizioni, e particolarmente in quelle profetiche, l’ortodossia si è sempre rifiutata di parlare della realtà di fantasmi e spiriti operanti sulla terra, ed è toccato alla mitologia del folclore di studiare il modo migliore per propiziarsi gli spiriti dei defunti e tenere lontani quelli che, per ragioni diverse, sono considerati nocivi e malevoli.

Il ruolo della comunità. Il quadro delle concezioni dell’aldilà risulterebbe assai deformato, se si considerasse solo il destino del singolo individuo. Per la teologia di molte religioni, la relazione di ogni individuo con gli altri individui è essenziale, come lo è l’idea di comunità, sia vista nella prospettiva di questo mondo (è necessario appartenere a una comunità per raggiungere la beatitudine nell’aldilà?), sia dell’altro mondo (c’è nella futura esistenza una comunità di beati o forse di dannati?). Le religioni profetiche hanno in comune l’attesa della salvezza, che riunirà o formerà un tutto unico degli individui e di alcune parti della comunità umana (e spesso della sua totalità). La tradizione escatologica islamica prevede che il Giorno della Resurrezione le comunità specifiche di tutti i profeti, compresa quella di Maometto, saranno riunite in attesa del giudizio.

La nozione di comunità, o l’importanza di appartenere a un determinato gruppo, assume una diversa sfumatura di significato, se esaminata secondo la prospettiva di questo mondo. Nella tradizione induista, la conoscenza liberatrice è prerogativa del due volte nato, sebbene questa credenza sia alquanto modificata da coloro per i quali un rapporto devozionale con qualche aspetto della divinità implica salvezza e non liberazione. La questione se si debba essere cristiani per essere salvati ha provocato, fra gli studiosi e i teologi cristiani, discussioni appassionate e non ancora risolte. Ummah, comunità nel senso musulmano di unità politico-religiosa, è un elemento notevolmente significativo per la comprensione dell’Islamismo; ancora oggi vi sono musulmani che insistono sull’impossibilità di salvezza per chi non sia musulmano e che non vi è musulmano al di fuori della comunità.

Nella storia delle religioni vi sono ovvi esempi in cui la comunità dei redenti è la comunità dei vittoriosi, nel senso di escatologia attuata, cioè dell’attuarsi di un regno di giustizia per un particolare popolo sulla terra. Questo è implicito nel tema del sionismo nel pensiero ebraico (pur essendo solo un’interpretazione, o un aspetto, dell’ideale sionista nel suo sviluppo storico). Anche Zarathustra, se interpretiamo correttamente le Gāthā, sembra aver supposto che la vittoria di asha («verità, giustizia») su druj («falsità, male») avvenisse in un ambiente pastorale della Persia orientale nel contesto del tempo umano. Nel pensiero cristiano l’escatologia si attua nella comprensione che la vita e la morte di Cristo hanno di fatto stabilito il regno di Dio sulla terra per coloro che, nella fede, sono parte del corpo di Cristo; per il misticismo del Vangelo di Giovanni, la Parusia, o seconda venuta di Gesù, è già avvenuta. Queste considerazioni portano direttamente a interrogativi su tempo e storia come ulteriore categoria per la riflessione sulle concezioni dell’aldilà.

Tempo e storia

Il modo in cui le varie visioni della vita intendono il tempo, il suo fluire e il suo scopo, è in rapporto diretto col concetto di aldilà. Le religioni e i filosofi orientali hanno concepito il tempo come un evolversi di cicli, in ciascuno dei quali si trovano periodi di creazione e periodi di distruzione, con il relativo cataclisma «finale», seguito nuovamente dall’intero processo di generazione. Nell’elaborato schema induista delle Epiche e dei Purāṇa, ci sono momenti di creazione e distruzione e di salvezza, quando l’intero universo viene annientato e riassorbito nel corpo della divinità, essendo implicito, comunque, che questo stesso processo è senza fine. In posizione esattamente opposta si trovano le religioni «storiche» (solitamente profetiche) che postulano una creazione all’origine del tempo e una salvezza, quando il tempo, come noi lo concepiamo, giungerà al termine. La storia è intesa qui come un processo preciso e unico, che comincia con l’iniziazione divina ed è spesso intesa come dipendente ad ogni istante dall’atto sostentatore e ricreatore del suo Artefice. Vi è la credenza implicita che la storia contenga un suo progetto, sebbene gli uomini non riescano a comprenderlo, e che, in un certo senso, la fine, quando tutta la creazione sarà glorificata e il tempo sarà sostituito dall’eternità, sia già stata assegnata e determinata.

Tempo ideale. Molte tradizioni religiose ipotizzano un certo periodo che può essere definito tempo ideale. Può essere un’epoca preesistente all’inizio del tempo e che si ripresenterà quando cesserà il tempo; oppure la si può concettualizzare come avvenuta nell’ambito della storia, e quindi potenzialmente ripetibile nel tempo. [Vedi ETÀ DELL’ORO.] Secondo il pensiero degli antichi Egizi, l’universo è statico e il tempo ideale era quello durevole iniziato dalla creazione originale, quando l’ordine sostituì il caos e maat fu la stabilità della società e l’etica individuale di giustizia e bene. Una visione simile si trova presso gli Aborigeni australiani nel loro concetto di un periodo sacro vissuto dagli antenati mitici, epoca affatto estranea alla concezione lineare di tempo. In quella cultura, la cui lingua non ha un termine che designi «tempo» in astratto, il passato infinitamente remoto è saldato al presente tramite la mitologia di ciò che è stato chiamato «il Sognare».

Per quelle tradizioni che hanno una visione ciclica della storia, non esiste tempo ideale. Da un lato, in definitiva, il tempo non è reale, dall’altro, il suo costante ripetersi indica che è percepito come più significativo che per i popoli di tradizioni storiche. Nella misura in cui trattiamo delle illusioni della realtà nel pensiero indiano, il migliore dei tempi potrebbe essere rappresentato dall’inizio di ciascuno dei grandi cicli cosmici. Da quel momento fino al terribile kaliyuga, il tempo (o meglio la serie di avvenimenti e caratteristiche dei vari periodi) degenera per culminare alla fine nella spaventosa distruzione del diluvio e del fuoco, che conclude un ciclo e ne inizia un altro. Per il teismo induista, il momento perfetto è invero l’eternità in cui il defunto potrà godere della presenza del Signore.

Nelle tradizioni profetiche, il tempo ideale è interpretato in modi diversi. Per alcuni l’età ideale è quella introdotta dall’eschaton, la fine del tempo, che è essa stessa l’avverarsi dell’eternità. Per la maggioranza delle religioni profetiche, invece, c’è un tempo nella storia, teorico o reale, che può chiamarsi ideale. Per alcuni cristiani, questo fu il tempo del Gesù storico, che diede inizio al regno di Dio sulla terra. Fra i cristiani ci sono state significative differenze nell’interpretazione del concetto di un nuovo paradiso e di una nuova terra. La reintegrazione di Sion per gli Ebrei ha implicazioni immediate; alcuni hanno sostenuto che il tempo ideale è qualsiasi momento in cui Gerusalemme si è concretata come patria degli Ebrei. Per i musulmani, il tempo ideale nel miglior senso storico è stato il periodo del Profeta e dei primi quattro califfi della comunità islamica guidati dalla giustizia, un tempo che è potenzialmente ripetibile in un momento qualsiasi.

Rinascita. Gli interrogativi sul tempo e la storia sono in relazione diretta con il problema di come possa un’anima (o spirito o corpo) individuale mantenere la continuità fra questa vita e quella oltre la morte. Alcune tradizioni accettano l’idea di una vita in terra, della morte e di una forma di resurrezione o rinascita, e, quindi, della continuazione dell’esistenza su un altro piano. Altre credono nella reincarnazione (metempsicosi o trasmigrazione) e conseguentemente nella possibilità di una serie di vite sulla terra o altrove. L’immaginazione umana, o l’intuizione, hanno ingegnosamente suggerito molte variazioni di queste alternative.

La maggior parte delle tradizioni che considerano il tempo come entità lineare e progressiva ha rifiutato l’idea della rinascita su questa terra e tacciato di eresia chi ha tentato di abbracciare questa teoria o di adattarla all’idea tradizionale di morte e resurrezione, per proporre un’esistenza a sé stante rispetto al mondo fisico. Per coloro che si attengono alla nozione di resurrezione, la vita finale non è automatica, ma viene garantita dall’atto specifico di uno o più esseri che ridaranno vita vera e propria ai morti. La vittoria sulla morte può considerarsi avvenuta immediatamente dopo la morte individuale, o che avverrà in qualche eschaton finale, come quando il salvatore Saoshyant soffia la vita nei corpi inanimati di tutta l’umanità, secondo il credo di Zoroastro, oppure, nella tradizione islamica, quando le anime individuali saranno chiamate il giorno del giudizio finale.

Il pensiero mistico orientale ha sviluppato in modo coerente il concetto di reincarnazione, anche se, nel caso del Buddhismo, sorge il problema complesso di identificare che cosa rinasca in un altro corpo, se non c’è nulla che si possa chiamare anima individuale. I pensatori buddhisti hanno creato teorie complesse ed elaborate per riconciliare il concetto di anātman («non anima») con le sei categorie di esseri in cui la non anima può rinascere. Tuttavia, anche le religioni che contemplano lunghi periodi di rinascite prospettano la speranza di una liberazione finale da questa condizione ricorrente.

Dire che l’anima è immortale significa ammettere che è sempre esistita e che nemmeno per un attimo cesserà di esistere. Questa è l’idea di base di coloro che postulano la rinascita in incarnazioni diverse, senza necessariamente legarla al concetto di trasmigrazione. Ci fu un lungo dibattito tra i filosofi islamici, portati, dall’orientamento razionale, a concludere che l’immortalità era la sola possibilità degli uomini, e i teologi aderenti alla parola del Corano, il cui dettame era la credenza nell’atto reale della creazione e della resurrezione dei morti. I concetti di resurrezione e immortalità, comunque, non sono sempre visti come nettamente antitetici. I teologi da lungo tempo discutono quale dei due termini sia più efficace per la comprensione del credo cristiano, o se siano entrambi necessari.

Escatologia. Per coloro che ammettono il concetto di resurrezione, con l’implicazione che deve esserci una qualche forma di vita eterna, il problema più pressante riguarda il momento in cui può avvenire la resurrezione. Secoli di speranza hanno dato vita a numerose ipotesi fra gli Ebrei e i cristiani, non ultima per questi la fede nel ritorno di Cristo. Questo tipo di attesa escatologica è generalmente vista nel contesto delle caratteristiche del giudizio. Anche in questo caso, però, non si trovano spesso affermazioni teologiche chiaramente formulate sul momento preciso in cui avverrà il giudizio e per stabilire se la sentenza avrà valore individuale o universale. Per alcuni avverrebbe subito dopo la morte, mentre altri suppongono un periodo d’attesa, forse di notevole durata, prima dell’avvenimento escatologico che annunzierà un giudizio universale.

I primi cristiani si aspettavano il ritorno di Cristo, annunzio di una nuova era, addirittura mentre erano ancora in vita coloro che gli erano stati compagni. Col passare del tempo ridimensionarono le attese e concepirono nuove teorie per spiegare lo stato dell’anima durante il così detto periodo d’attesa prima dell’era messianica.

Nel caso dei Persiani, Zarathustra stesso sembra avesse dapprima creduto che il regno della giustizia si sarebbe avverato sulla terra; in seguito, invece, espresse l’opinione che la ricompensa o il castigo eterni sarebbero venuti dopo la morte. Più tardi, l’ortodossia sasanide elaborò la teoria dei cicli di tremila anni, che finì per includere una specie di premio o di punizione temporanei nel periodo intercorrente fra la morte e la Frashōkereti, momento fondamentale in cui la purificazione finale, per mezzo di metallo fuso, renderà tutte le anime monde e degne di dimorare in eterno alla presenza di Ahura Mazda.

Altre religioni profetiche hanno esitato a dare una interpretazione altrettanto chiara e precisa, o ad esporre graficamente i particolari del premio e del castigo, ma hanno egualmente postulato un periodo simile fra la morte individuale e la resurrezione generale, con l’annunzio dell’era finale. Le ipotesi di Scritture quali il Nuovo Testamento e il Corano sono così asistematiche che le dottrine su aspetti specifici della vita dopo la morte sono spesso più implicite che esplicite.

Figure di salvatore. La visione escatologica dell’Ebraismo e del Cristianesimo ha insita la speranza nella venuta di un messia o salvatore. Per gli Ebrei, questa persona non è ancora venuta. Per i cristiani è già venuta una volta e tornerà alla Parusia. Nell’Islamismo, il concetto di salvatore è alquanto diverso; è rappresentato dalla figura del Mahdi e implica la comprensione particolareggiata delle distinzioni teologiche fra la dottrina sunnita e la dottrina sciita, ed anche il rapporto esistente fra il Mahdi nella sua struttura escatologica e il restauratore e sovrano ultimo della comunità rigenerata dell’Islam.

Variazioni del concetto di un futuro salvatore o restauratore sono presenti in quasi tutte le tradizioni religiose, indipendentemente dalla nozione di tempo (del suo scorrere e della sua struttura). Saoshyant della comunità zoroastriana o Parsi; il Messia dell’Antico e del Nuovo Testamento; Kalki, decima incarnazione di Viṣṇu, nell’Induismo teistico; e Maitreya, il futuro Buddha, rispecchiano tutti il concetto che, nonostante l’importanza quasi universale della responsabilità individuale dell’uomo, è ancora possibile sperare nell’ausilio misericordioso di un essere, divino o semidivino, al momento in cui verrà deciso il destino futuro di ciascuno.

Struttura della realtà

Alcuni problemi che emergono, quando si prendono in esame questioni quali la vita dopo la morte, sono evidentemente connessi gli uni agli altri. Nel capitolo precedente si sono trattati concetti che rientrano nella categoria delle concezioni sulla struttura della realtà. A questo punto si tratta, quindi, non tanto di discutere altro materiale, quanto, piuttosto, di rivedere alcuni degli stessi concetti da una diversa prospettiva.

Il mondo nel tempo e nello spazio. L’eternità del mondo e, di conseguenza, il suo rapporto con l’eternità del cielo, o l’universo riabilitato, sono stati postulati in vari modi nella storia del pensiero religioso.

Gli antichi Egizi supponevano che la natura statica del mondo e della società fossero indizi del loro eterno perpetuarsi. Secondo la concezione materialistica zoroastriana, la riabilitazione finale della terra implica la sua purificazione e il ricongiungimento, insieme con l’inferno purificato, al cielo, di cui costituirà un’estensione. L’Ebraismo offre un esempio della costante tensione fra la speranza nel rinnovamento di questo mondo e il regno dei cieli come ambito ultraterreno ed eterno. Nel pensiero induista e buddhista, il mondo non è eterno, ma segue un processo costante di degenerazione. Tuttavia, anche in questo caso, il mondo, venendo costantemente ricreato nel regno del saṃsāra condizionato, è dunque eterno in un altro senso.

Per molti popoli, le concezioni sull’aldilà dipendono direttamente dal modo in cui concepiscono le divisioni fondamentali dell’universo. La mitologia di molte antiche tradizioni è ricca di descrizioni e rappresentazioni visive del cielo, della terra e degli Inferi. Un tema classico della geografia religiosa è stato quello del Cielo situato in un luogo al di sopra della terra, e degli Inferi situati al di sotto, il primo identificato col paradiso e il secondo con l’inferno, dimore dell’oltretomba, qualsiasi fosse la natura concepita per questi luoghi. Un concetto spaziale abbastanza frequente è che la terra dei morti si trovi a ovest, dove il sole tramonta, concetto rintracciabile nel mito dello sciacallo Anubi, signore del deserto egizio, e in quello del regno occidentale di Sukhāvatī, paradiso di beatitudine del bodhisattva Avalokiteśvara.

Premio e castigo. La singole concezioni di paradiso e inferno nascono in relazione diretta con la teoria sulla struttura dell’universo. Nel pensiero antico non erano generalmente presenti i luoghi del premio e del castigo. L’Arallu mesopotamico e lo She’ol ebraico designavano una grande fossa sotterranea, rattristata dalle tenebre e dalla caligine, che non era un inferno (nel senso connesso a implicazioni di giudizio), ma semplicemente la dimora destinata agli sfortunati defunti. Il pensiero vedico in India, in particolare nella descrizione di Yama e dei padri del cielo nel Ṛgveda, si interessava innanzitutto del destino felice di coloro che facevano sacrifici e buone azioni; gli altri, infatti, scomparivano nell’oblio della non esistenza. Con l’avvento della maggiore importanza della conoscenza rispetto al sacrificio, del karmayoga (liberazione attraverso le opere) invece dell’azione rituale, il regno di Yama fu elaborato, diventando una serie di cieli, e Yama stesso fu gradualmente trasformato in giudice dei morti, quindi dio degli Inferi sotterranei, che venivano enumerati di conseguenza.

Di natura temporanea (per lo meno il soggiorno è temporaneo) sono il paradiso e l’inferno nel pensiero induista e in quello buddhista, con le loro minuziose descrizioni grafiche delle torture del castigo e delle estasi della ricompensa. Per i buddhisti anche queste dimore fanno parte del mondo condizionato del saṃsāra, quindi per definizione sono irreali, come irreale è tutto ciò che attiene all’esistenza fenomenica. Comunque, da questi stati o condizioni l’individuo rinasce ad un nuovo stato o condizione, restando inteso che la sua liberazione finale sarà possibile solo quando rinascerà come essere umano.

Alquanto diversa è la dottrina delle religioni profetiche, che presuppongono che l’eschaton e il giudizio comportano l’eternità della dimora ultima e del riposo finale. Da tempo i teologi dibattono se la punizione sarà eterna come la ricompensa. Nella tradizione ebraico-cristiana, come nell’Islamismo, la giustizia di Dio è temperata dalla misericordia, mentre l’idea dell’eternità dell’inferno è andata più o meno mitigandosi, secondo il clima teologico prevalente.

Lo stato intermedio. Tutte le religioni profetiche hanno sentito il bisogno di ideare una specie di stato o luogo intermedio dove le anime soggiornano prima della loro destinazione finale. (Lo stato di temporaneità del soggiorno nel paradiso e nell’inferno induista e buddhista suggerisce che abbiano lo stesso ruolo intermedio.) Lo stato intermedio può essere una condizione di attesa, spesso in un luogo specifico, del giudizio finale. La tradizione islamica ha così prodotto descrizioni elaborate del barzakh (lett. «barriera»), luogo in cui dimorano fino al giorno della resurrezione le anime buone e le cattive. Nella tradizione ebraica più recente, She’ol finì per designare un luogo dove uomini e donne stavano temporaneamente in attesa del giudizio.

In altre dottrine religiose, questa posizione intermedia è riservata a coloro per i quali l’assegnazione della punizione o del premio non può avvenire automaticamente. Il coranico a’rāf («altezze»), per esempio, è stato interpretato come la dimora temporanea di coloro le cui azioni buone e cattive si bilanciano. Il Cristianesimo, in alcune delle sue forme, ha stabilito una differenza fra Purgatorio, luogo di punizione temporanea e di purificazione, e Limbo, stato di attesa per i giusti pagani e i bambini non battezzati.

Interpretazioni letterali e simboliche. È comune a molte tradizioni religiose il continuo dibattito sulla natura delle future dimore del premio e del castigo. Vanno intese come veri e propri luoghi di punizione o di premio, oppure come raffigurazione di uno stato mentale? Se stato mentale, si può raggiungerlo ora o solo nell’aldilà? Sono reali o immaginarie le esperienze fatte in quello stato mentale o in quel luogo? Oppure, in una dimensione affatto diversa, le descrizioni vanno intese solo allegoricamente, senza che di fatto indichino ciò che accadrà davvero obiettivamente o soggettivamente?

Per quanto riguarda questo tema, è quasi impossibile generalizzare nell’ambito delle tradizioni. Un credente può prendere alla lettera le visioni che ispirano terrore e sgomento, mentre un altro può intenderle come la semplice rappresentazione simbolica di una retribuzione più interiore che esteriore. Il Libro dei Morti tibetano, una raccolta di istruzioni per i morenti e per i morti (cioè anche descrizione del periodo di quarantanove giorni fra morte e rinascita), espone minuziosamente l’esperienza dell’anima davanti all’apparizione karmica sotto forma di divinità pacifiche e divinità irate. La grande intuizione che viene dal bardo, o esperienza dello stato intermedio, è che le apparizioni non soltanto sono prodotto della mente dell’individuo, ma acquistano anche, a scopo di insegnamento, una realtà concreta e obiettiva.

Nonostante la varietà delle concezioni su ciò che l’aldilà può riservarci, è fenomeno universale la credenza che gli esseri umani continueranno a vivere sotto qualche forma dopo quell’esperienza che chiamiamo morte. Gli scettici non sono mai riusciti a persuadere la grande massa dei credenti, quali che fossero i principi della loro fede, che la fine del corpo fisico significasse l’estinzione dell’essenza umana. La maggior parte dei popoli, in ogni tempo, ha ipotizzato una chiara connessione fra la qualità della vita vissuta su questa terra e ciò che può avvenire dopo la morte. Ricerche contemporanee sulle esperienze di persone che hanno rasentato la morte, affermano che ora cominciamo ad avere prove scientifiche sull’aldilà, basate sull’evidente comunanza delle esperienze di coloro che erano stati dichiarati clinicamente morti. Per la maggior parte delle persone di fede, tuttavia, questa conoscenza fa parte di un mistero universale che, per definizione, è celato agli occhi dei viventi. Abbiamo alcune certezze di fede, ma possiamo solo immaginare i particolari di ciò che ci attende in «quel territorio inesplorato dal cui confine nessun viaggiatore torna indietro» (Shakespeare, Amleto 3,1), con la sola certezza che alla fine e inevitabilmente quella conoscenza sarà nostra.

[Vedi anche ANIMA e IMMORTALITÀ; per analisi più dettagliate dei temi relativi all’aldilà, vedi INFERNO E PARADISO.]
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Geografia della morte

Come dimostrano la storia e l’antropologia, la credenza in una qualche forma di sopravvivenza dopo la morte è uno degli elementi più comuni della religione. Mentre la morte è da tutti riconosciuta inevitabile, rara è invece l’accettazione di una fine assoluta dell’esistenza umana. Tuttavia, le teorie sulle condizioni di vita dopo la morte variano ampiamente da cultura a cultura. In questa voce saranno esaminati i vari modi in cui vengono rappresentate le condizioni dopo la morte, con particolare attenzione alla loro geografia.

Aldilà in generale. La diversità della rappresentazione della vita dopo la morte nelle varie religioni dipende dalle rispettive concezioni della struttura del cosmo, della vita in terra, e dalle diverse credenze circa la costituzione fisica e spirituale dell’uomo. Gli Egizi, per esempio, essendo agricoltori, si aspettavano una vita futura nei fecondi «Campi Iaru», mentre gli Indiani delle praterie dell’America settentrionale, che erano cacciatori, attendevano «i terreni dell’eterna caccia».

In ogni caso le rispettive condizioni economiche di vita hanno un ruolo determinante sulla concezione dell’aldilà. Analogamente, la collocazione e la geografia della sede dei morti nella maggior parte delle culture sono determinate dalle rispettive condizioni geografiche su questa terra. Solo saltuariamente viene determinata in primo luogo da fattori culturali, come ad esempio dalle tradizioni di migrazione per alcune religioni polinesiane.

Anche la concezione dell’anima è un fattore importante. Il tipo di aldilà concepito è diverso, se l’anima è creduta eterna e immortale, o se invece è considerata un doppione del corpo fisico, o qualcosa che gradualmente si spegne nel nulla dopo la morte, come troviamo in alcune religioni nordiche eurasiatiche. La convinzione che un singolo individuo possegga molteplici anime, porta a credere che queste abbiano destinazioni diverse. Per esempio, delle cinque anime degli Scipape (America meridionale), solo una va nell’aldilà.

Esistono poi marcate differenze nel grado di interesse che certe religioni mostrano per l’oltretomba: interesse che può essere centrale in una religione, e periferico in un’altra. Per il Cristianesimo, ad esempio, e per poche altre religioni, l’immortalità dell’essere umano è il centro del sistema della fede. Questa centralità, tuttavia, non è affatto universalmente riconosciuta. In molte religioni che pongono fermamente l’accento sulla vita in terra, la continuità della vita umana dopo la morte è di interesse trascurabile. Non le viene attribuita importanza rilevante, neanche quando il perpetuarsi della vita dell’uomo dopo la morte non è decisamente negato. In questo caso le idee circa le condizioni nell’altra vita restano vaghe. Godfrey Lienhardt cita un uomo degli Anuak (Nilo superiore), il quale dice semplicemente che nessuno sa dove siano i morti, poiché nessuno li ha mai visti. Anche gli abitanti dell’isola Bellona (vicina alle Salomone) mostrano eguale disinteresse per quanto può loro succedere dopo la morte. La stessa mancanza d’interesse troviamo in culture che, non solo non si curano di chiarire le condizioni di esistenza nel regno dei morti, ma lasciano senza risposta la questione della località. Rupert M. Downes ha trovato un esempio fra i Tiv della Nigeria, i quali hanno un’idea nebulosa dello stato futuro. Al contrario, alcune culture si spingono fino a darne descrizioni dettagliate. Vien fatto di pensare al Cristianesimo del Medioevo.

Anche se oggi siamo tendenzialmente portati a vedere la vita dopo la morte come uno stato eterno adatto all’anima immortale, è importante precisare che ci sono culture per le quali la vita nell’oltretomba è solo un temporaneo prolungamento della vita presente, che si concluderà definitivamente con una seconda ultima morte. I Pangui (Camerun meridionale) credono che dopo la morte un uomo viva a lungo in cielo, ma che alla fine muoia e il suo corpo venga gettato fuori senza speranza di un’ulteriore esistenza. Anche gli Egizi conoscevano la paura di morire una seconda volta nell’aldilà.

Inoltre il tipo di vita dopo la morte è strettamente connesso con i principi morali di selezione per l’ammissione nel regno dei morti. In alcuni casi possono mancare questi principi speciali di selezione. In tal caso, i criteri impliciti sono essenzialmente sociali, per cui tutti i membri adulti di una comunità debitamente iniziati godono dello stesso destino. I bambini e gli schiavi, quando ve ne siano, sono spesso esclusi. Naturalmente vi sono eccezioni. Per gli Apapocúva-Guaraní (America meridionale) i bambini che muoiono vanno nella «terra senza male». Per quanto riguarda le donne vi sono opinioni diverse. L’Islamismo, per esempio, in origine escludeva le donne dal paradiso celeste, affermando che le donne non hanno un’anima immortale. In realtà, l’idea di una retribuzione morale dopo morte manca in parecchie religioni.

Dove non esistono concetti di premio e castigo secondo principi etici, è necessario dividere la dimora dei morti in due o più sezioni, situate in posti diversi: cielo(i) e inferno(i), e in alcuni casi una zona intermedia, il purgatorio, dove le anime si purificano prima di poter accedere al paradiso. Quest’ultimo concetto può combinarsi con la credenza nella reincarnazione, come nel Buddhismo, così che né paradiso né inferno sono eterni, e mentre il primo è solo uno stato di felicità condizionata, il secondo diventa una specie di purgatorio. Nelle culture che accettano la teoria della reincarnazione, evidentemente, la questione del luogo dove l’anima rinascerà non ha grande importanza, e le nozioni che lo riguardano rimangono spesso vaghe o contraddittorie.

La distanza fra il mondo dei vivi e la dimora dei morti può dare origine alla concezione di un viaggio dall’uno all’altra. Gli Inuit (Eschimesi) parlano di una strada che i morti devono seguire e che sembra identificarsi con la Via Lattea. Il Libro dei Morti tibetano serve come guida alle anime durante il difficile e pericoloso viaggio nell’aldilà e offre dettagliate istruzioni «geografiche». I due regni possono essere divisi da un fiume (come lo Stige dei Greci), che occorre attraversare in barca, o per mezzo di un ponte, come credevano i Parsi.

Generalmente il regno dei morti è più o meno una copia del mondo dei vivi e la vita vi si svolge con le stesse caratteristiche che ha sulla terra. In questi casi è difficile parlare di una «geografia» della morte che si possa distinguere dalla geografia dei vivi. Un esempio limite di questa concezione è quello degli abitanti di Manus nelle isole dell’Ammiragliato (Nuova Guinea). A Manus, la personalità sopravvive alla morte sotto ogni aspetto, almeno per un certo tempo. Ad ogni uomo rimane la sua proprietà e resta inalterata anche la professione, se ne ha una. Reo F. Fortune nel suo libro Manus Religion riferisce che se il defunto era membro del corpo di polizia locale, nominato dall’amministrazione australiana, rimane poliziotto anche fra gli spiriti, dopo morto. Là, riceve periodicamente la visita dello spirito di un ufficiale distrettuale bianco, appartenente a una spettrale amministrazione bianca, e raccoglie tasse spettrali pagate dai suoi simili defunti. È chiaro che in questo caso la concezione del regno dei morti è un’esatta copia della terra dei vivi. I vivi e i morti coesistono nello spazio, differenti solo nel modo di essere. È difficile qui parlare di una distinta geografia della morte. Anche se questo è un caso limite, ne esistono molti altri in cui si crede che il luogo dove dimorano i defunti si trovi nelle vicinanze immediate di quello dei viventi.

I Greci che si stabilirono nell’Italia meridionale credevano che certe zone deserte e tetre fossero parti degli Inferi esistenti sulla superficie della terra. «Lago senza uccelli», così venivano chiamati gli Inferi, l’Averno. Il facilis descensus Averno, di cui parla Virgilio, potrebbe essere ubicato accanto alla propria casa. Anche quando l’aldilà è concepito come un’immagine speculare del mondo dei vivi, non c’è mai la gran differenza che si potrebbe supporre. È possibile che tutto sia a rovescio, la sinistra a destra, il di sopra di sotto, il ciclo delle stagioni al contrario, ma i principi generali rimangono gli stessi.

Dove c’è la convinzione che i morti rimangano presenti nel luogo in cui sono stati sepolti (il concetto del «cadavere vivente») non esiste l’idea di una regione specifica dei morti, o se c’è, è poco importante. Lo stesso vale quando si crede che i morti si trasformino in animali e vivano nel loro habitat naturale. Comunque, i morti rimangono sempre divisi dai vivi, almeno nel modo diverso di essere, siano o non siano ulteriormente separati dall’ubicazione del regno di cui sono divenuti abitanti. Quando troviamo la credenza che gli esseri umani, dopo la morte, saranno riuniti al cosmo – spesso considerato di natura divina – c’è una trasformazione nel modo di essere, ma non sorge il problema vero e proprio di una geografia della morte. È il caso, per esempio, del concetto indiano di ātman, l’io, che dopo la morte ritorna a brahman. Quando la destinazione ultima dell’uomo sia concepita negativamente, come nel nirvāṇa buddhista, ci imbattiamo negli stessi limiti negativi se tentiamo di «localizzare» questo luogo finale.

Geografie della morte. Nei casi in cui sia stata elaborata una ben definita geografia della morte, si hanno tre possibilità principali, ciascuna delle quali presenta delle varianti. Il mondo dei morti può essere sulla terra, sotto la terra o in cielo. Per ognuno dei tre aspetti si possono dare vari esempi.

Nel primo caso, il mondo dei morti è situato sulla terra, più o meno distante dalle abitazioni dei vivi. Gli abitanti delle isole Trobriand (Nuova Guinea) immaginano il villaggio dei morti nelle immediate vicinanze dei loro stessi villaggi. Il Tirnanog celtico è un’isola nell’estremo Occidente, sull’altra sponda dell’immenso oceano. Secondo le popolazioni della Tasmania (Australia), i morti intraprendono un viaggio fino ad un’isola non lontana, dove proseguono l’esistenza; per alcuni Aborigeni del Territorio del Nord (Australia), l’isola dei morti si trova lontano, in direzione della Stella del Mattino. Secondo gli Ewe (Togo) la terra dei morti è molto lontana da quella dei vivi, sull’altra sponda di un fiume, e il viaggio per raggiungerla è difficile e pericoloso.

Spesso per i popoli che hanno tradizioni di migrazione, la dimora dei defunti si identifica con la patria originaria di quel popolo, quale il mito la descrive. Cominciando dall’Asia sudorientale, troviamo in tutto il Pacifico variazioni del nome Java, che non è soltanto l’isola vera e propria che conosciamo, ma anche l’isola mitica dei morti. Questo «principio del ritorno», come è stato chiamato, compare spesso nell’orientamento del cadavere nella sepoltura, basato sull’idea del ritorno alla terra d’origine.

Nel secondo caso, il regno dei morti si trova sotto terra o sott’acqua. L’idea di un mondo sotterraneo come regione della morte è probabilmente il concetto più comune nella sfera dell’aldilà. È diffusa anche l’idea che vi si entri per un profondo buco o una caverna. Gli Hopi (America settentrionale) situano il villaggio dei morti, Kotluwalawa, negli abissi di un lago chiamato «Acque sussurranti». Quando si trova sotto terra, il mondo dei morti è di solito un regno di figure evanescenti, di ombre, come lo She’ol degli Israeliti o l’Ade dei Greci, o un luogo di punizione. Sull’isola Bellona, per esempio, si crede che i morti vivano nelle tenebre sotto il suolo, mentre i vivi abitano il mondo della luce sulla terra. Per i Babilonesi, il regno dei morti, «il paese senza ritorno», è così descritto nel mito della discesa di Ishtar nell’inferno:

La casa delle tenebre,

La casa i cui abitanti mancano di luce,

Il luogo dove la polvere è loro cibo

E gli escrementi loro nutrimento,

Dove non vedono luce e vivono nell’oscurità.

Le caratteristiche degli Inferi, come luogo di punizione, sono strettamente legate al fenomeno più generale della differenziazione dei destini dopo morte. Come accennato sopra, vi sono culture che credono in questi differenti destini, Possiamo distinguerne due tipi principali: uno basato sul principio dello stato sociale o rituale, e uno che segue principi etici. Quando a prima vista sembra che il criterio sia una specie di conoscenza, un esame più attento rivela che questa è più propriamente una suddivisione del primo tipo, quello basato sul principio sociale o rituale. In questo primo tipo, di cui offrono un esempio i Delaware e gli Algonchini (America settentrionale), esiste il concetto di un destino dopo morte diverso per i differenti gruppi sociali o rituali. Il fato di quelli che mancano di questo stato rimane aperto. Sono semplicemente esclusi dalla normale dimora dei morti, senza che venga data ulteriore attenzione al problema di dove e come continueranno la loro esistenza.

Il tipo più comune di differenziazione, tuttavia, è basato su principi etici, utilizzati per separare coloro che dopo la morte devono essere premiati da quelli che devono essere puniti. Da questo concetto di punizione post mortem scaturisce la nozione di inferno e purgatorio, i luoghi delle punizioni. Mentre è vero che non sempre la dimora sotterranea dei morti equivale ad un inferno, è vero che l’inferno come tale è sempre immaginato nel sottosuolo. Regni delle tenebre sotto la terra, che i raggi del sole e della luna non riescono a raggiungere, sono illuminati solo dalle fiamme che puniscono i dannati.

Infine il mondo dei morti può trovarsi nelle sfere celesti. Anche questo concetto è molto comune. Lo ritroviamo, ad esempio, in Egitto fra le tante idee che riguardano la collocazione dell’aldilà. Una variante è la convinzione che questo paese vada cercato sulla cima di qualche montagna, in quelle religioni dove le vette dei monti simboleggiano il cielo e la dimora degli dei, come l’Olimpo dei Greci. I Dusun (Kalimantan settentrionale, Borneo) collocano il regno dei morti su un’alta montagna. Altra variante è la credenza che i morti continuino la loro esistenza sulle stelle o fra le stelle.

Il paese celeste dei morti è rappresentato spesso come una replica, più o meno idealizzata, del mondo dei vivi. Per esempio, i Ngaju Dayaki (Kalimantan meridionale, Borneo) dopo la morte vanno a Lewu Liau, villaggio di spiriti situato in una regione piacevole e fertile, presso un fiume pescoso e boschi pieni di selvaggina. Vi si trova tutto ciò che si trova sulla terra, ma è un mondo migliore, dove il crimine e cose simili sono sconosciuti. Si incontrano anche versioni profane di questi paradisi celesti, come il paese di Cuccagna delle fiabe, immaginato di norma nelle sfere celesti.

Geografie multiple: l’esempio dell’antico Egitto. L’antico Egitto ci offre un esempio di geografia multipla della morte, poiché riunisce in un’unica religione molti dei tipi diversi accennati sopra. Pur non essendovi ragione di pensare che la cultura dell’Egitto fosse particolarmente cupa, è vero che la preoccupazione della morte e dell’aldilà vi occupava grande spazio. Anche se gli Egizi credevano nel giudizio dei morti da parte di Osiride, dio dell’oltretomba, sembra non avessero il concetto di inferno. Le anime che non superavano il giudizio divino erano destinate al pasto di Ammit, «colei che divora». L’Egitto concepiva anche una seconda e definitiva morte nell’aldilà. Il libro Che il mio nome fiorisca (o Book of Going Forth by Day) riferisce, infatti, un mito secondo il quale, alla fine, il mondo intero ritornerà al suo stato primordiale, antecedente alla creazione, uno stato di caos e di nulla.

La religione egizia è di particolare interesse per i modi molteplici in cui concepiva l’aldilà, chiamato Duat, zona del crepuscolo, o cielo di notte. Se ne distinguono cinque concezioni diverse.

Anzitutto gli Egizi riconoscevano una regione dei morti, chiamata Amentet, l’Occidente. Più esattamente, questo termine denotava il limite occidentale della terra fertile, il fronte del deserto dove erano situate le necropoli. Conoscevano anche il concetto di sopravvivenza nella tomba e nel cimitero. Il regno dei morti è a volte sotto la terra, di cui è più o meno il duplicato; altre volte è descritto come un sistema di caverne e cunicoli. In un luogo o nell’altro, si crede che i morti vi siano visitati dal sole durante la notte. Ci sono quindi i «Campi Iaru», immaginati come una copia soprannaturale della terra d’Egitto, completa di Nilo soprannaturale, ma superiore alla terra in ogni aspetto. Infine, la sede dei morti può trovarsi in cielo, fra le stelle, specialmente a nord fra le stelle circumpolari, che l’Egitto chiamava le «stelle che non muoiono mai».

[Vedi anche INFERI e INFERNO E PARADISO.]

BIBLIOGRAFIA

R. Cavendish, Visions of Heaven and Hell, London 1977. Di utile lettura, contiene parecchie illustrazioni e una bibliografia selettiva.

A. Champdor (trad.), Le livre des morts, Paris 1963. Traduzione aggiornata dell’egizio Che il mio nome fiorisca. Per una traduzione italiana si veda quella in S. Donadoni, Testi religiosi egizi, Torino 1970, pp. 537 ss.

C.C. Clemen, Das Leben nach dem Tode im Glauben der Menschheit, Leipzig 1920. Ancor oggi una delle migliori introduzioni al tema, anche se superato per quanto riguarda la teoria.

Fr. Cumont, Afterlife in Roman Paganism, New York 1959. Opera classica.

W.Y. Evans-Wentz (cur.), The Tibetan Book of the Dead, London 1949 (2a ed.) (trad. ingl. Kazi Dawasamdup). Con utile introduzione.

R.O. Faulkner (trad.), The Ancient Egyptian Book of the Dead (ed. riv.), C. Andrews (cur.), London 1985. Traduzione gradevole e ampiamente illustrata.

R. Firth, The Fate of the soul. An Interpretation of Some Primitive Concepts, Cambridge 1955. Trattazione breve, ma essenziale.

A. Jeremias, Hölle und Paradies bei den Babylonien, Leipzig 1900. Breve trattazione, ancora valida, dei concetti babilonesi sull’aldilà.

H. Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Aegypter. Grundlagen und Entwicklung bis zum Ende des mittleren Reiches, Berlin 1956 (2a ed.). Lavoro classico sui concetti degli Egizi riguardo all’aldilà.

G. Pfannmüller (cur.), Tod, Jenseits und Unsterblichkeit in der Religion, Literatur und Philosophie der Griechen und Römer, München 1953. Antologia con utile introduzione.

Th.P. van Baaren

AMERINDI. Vedi CULTURE ORALI E POPOLI NATIVI

AMIDISMO. CINA E GIAPPONE

L’immortalità secondo l’amidismo

In Cina il buddhismo è una religione giunta dall’India grazie all’azione dei missionari, che approfittarono della pace ristabilita dalla dinastia Han poco prima dell’inizio della nostra era. La penetrazione del buddhismo avviene lungo la Via Serica, la Via della Seta, che passava attraverso Lo-yang sul fiume Giallo. I primi buddhisti appartenevano al Piccolo Veicolo e poterono così confondersi con il taoismo religioso in formazione. Il crollo della dinastia Han, nel 220 d.C., gettò la Cina nello scompiglio. Una seconda generazione di missionari buddhisti, adepti del Mahyna o Grande Veicolo, approfittarono della situazione. Con la traduzione dei testi in cinese, la penetrazione del buddhismo avviene con rapidità. È un buddhismo fortemente colorato di taoismo. Si formano due grandi scuole. Il buddhismo Chán, fondato sulla meditazione (dhyna) e che diventerà lo Zen in Giappone, continua la via della meditazione. Nasce poi un’altra scuola, quella della Terra Pura (Jingtuzong), che sviluppa la devozione nei confronti del Buddha Amitabha.

Amida e l’amidismo

a) Amitabha-Amida

Amitabha, Amida in giapponese, Od-dpag-med in tibetano, è un personaggio sconosciuto dello Hīnayāna, ma è uno dei grandi Buddha del Mahāyāna. Nāgārjuna, il primo filosofo del Mahāyāna, avrebbe conosciuto Amitabha al convento di Nālandā, una vera e propria università del buddhismo, iniziando a venerarlo e a pregarlo. Nonostante questo, il culto di Amitabha in India fu soltanto sporadico. In Tibet, invece, fin dall’viii secolo, e in seguito in Cina e in Giappone il suo successo aumenta. Questo culto diventa una religione quasi nuova, un vero e proprio teismo, il cui dogma centrale è l’adorazione del Buddha Amitabha.

A Dunhuang, nei santuari buddhisti esplorati da Sir Aurel Stein e Paul Palliot, erano presenti numerosi affreschi e pitture su seta relativi all’amidismo. Dunhuang fu il primo dei centri artistici del buddhismo cinese. Il primo santuario fu fondato nel 366.

In Cina il buddhismo progredisce, lontano dalle sue basi. Amitabha, il Buddha mistico, corrispondeva al Buddha terreno, Shakyamuni. Si aveva la convinzione che questi, lasciando questa terra, si fosse trasformato in Amitabha, detto Amida. Fin dalla metà del ii secolo della nostra era le sutre amidiste erano giunte in Cina e furono tradotte. Fu l’occasione della grande espansione di questo buddhismo della fede, che riprese anche alcuni tratti del cristianesimo.

b) Amidismo: un buddhismo mistico

Per i suoi adepti l’amidismo è una religione. Il centro della dottrina è posto nella pretesa esistenza di un paradiso, il paradiso dell’Ovest, nel quale regna Amitabha. Il contatto tra la dottrina e il cristianesimo consentirà di utilizzare alcuni tratti cristiani per descrivere questo paradiso. Il regno puro di Amida, che vi regna come un essere divino, si situa ad ovest. Dopo la morte il discepolo si ricongiungerà a lui e vivrà nella beatitudine presso di lui.

Sulla terra la vita del discepolo si svolge nell’azione di grazia permanente. Egli studia i testi sacri, pensa ad Amida, ne adora le immagini e le statue. Il culto di Amida darà luogo a pratiche pie accompagnate da un’elevata vita morale. Non si tratta di ottenere la salvezza per mezzo di tecniche spirituali, ma di vivere una religione d’amore. L’amidismo si situa nella linea della bhakti. Il devoto accoglie il proprio dio, scacciando così l’ignoranza. Questa immagine si fa presente in lui e gli consente di raggiungere la buddhità. L’ideale del discepolo di Amida è un ideale di felicità tranquilla, rettitudine e soavità. Il paradiso di Amida è una terra felice nella quale non ci sono piaceri sensuali, ma un godimento nella conoscenza e nella contemplazione di Amida. Ecco un testo che ci fa comprendere la beatitudine del discepolo:

Elevati al di sopra dei tre mondi, avendo sottomesso e placato i loro pensieri, essi percepiscono le cause di tutte le cose … Senza riguardo per le storie della nostra terra, essi traggono tutta la loro gioia dalle cose che la trascendono … Per l’altezza della loro conoscenza sono come l’oceano. Per la luce della loro sapienza, la bianchezza, la chiarezza e la purezza del loro sapere sono come il sole e la luna. Per il loro splendore sono come l’oro fuso … Per la loro penetrazione di ogni cosa e la loro libertà nei confronti di ogni cosa sono come l’etere. Per il loro privilegio di non poter essere insozzati da nulla al mondo sono come il loto1.

c) Il paradiso

Il paradiso di Amitabha è un regno luminoso che non conosce ombra e dove non c’è notte: il sole è d’oro, d’argento, di lapislazzuli. Dietro Amitabha si erge un albero immenso, l’albero della Bodhi: fiori, frutti, gioielli, uccelli magici, cigni sui laghi dalle rive di perle fini.

Il regno di Amitabha è un universo trascendente, nel quale non c’è spazio per il dolore e la morte. Disponiamo di identiche rappresentazioni della Sukhavati dal Turkestan fino al Giappone2. Si tratta di tavole che illustrano meravigliosamente i testi che troviamo nelle sutre. Secondo de Lubac, questo paradiso dell’Ovest, questa Terra Felice fa pensare alle Isole dei Beati del mondo greco, al Giardino delle Esperidi dell’Europa Occidentale, al Var del mondo iranico, al Campo di Rose dell’Egitto, al Paradiso di Osiride.

d) Il buddhismo di Amitabha in Cina e in Giappone

Fin dal ii secolo questo tipo di buddhismo penetra in Cina, con la traduzione delle sutre venute dall’India. Vengono costruiti i monasteri e si sviluppa il rituale di adorazione di Amitabha. L’amidismo entra in Corea, e poi, nel 552, passa in Giappone, dove Amida – nome giapponese di Amitabha – sarà spesso identificato con delle divinità dello Shinto. Gli si elevano templi. L’amidismo praticherà l’adorazione del Buddha Amitabha: è il nembutsu. Si ottiene la salvezza se si pronuncia con fede assoluta il nome di Amitabha o Amida. Grazie a questa fede e alla devozione, con la recitazione della formula di adorazione, l’adepto sarà salvato. Entrerà nel Paradiso di Amitabha, nella Terra Felice. Non si tratta più di meditazione o contemplazione. La salvezza si trova nella ripetizione del nome sacro del Buddha Amitabha, Amida in Giappone.

Amidismo e immortalità

Partito dall’India, l’amidismo avrà grande successo in Cina, in Tibet e in Giappone. Esso rappresenta una religione di salvezza che insegna la felicità senza fine presso Amitabha.

Siamo in presenza di una vera e propria dottrina dell’immortalità. Il defunto arriva in paradiso assiso nel calice di un fiore che si è richiuso su di lui. Per qualche tempo deve aspettare in questa situazione. Poi il calice si apre, e per il fedele è la rinascita nel Paradiso della Terra Felice. I suoi occhi sono bagnati di luce. Questa luce paradisiaca è adattata ad ognuno. Louis de la Vallée Poussin chiama questi fiori «matrici di loto, purgatori profumati». Man mano che si sviluppa, l’amidismo insegna che sulla terra il fedele che volge il pensiero ad Amida fa nascere e sviluppare il fiore di loto in cui rinascerà dopo la morte. Così, la rinascita preconizzata dal buddhismo antico è divenuta rinascita nella Terra Felice, dove il dolore e la morte non entreranno, poiché è il «Paradiso degli Immortali». Questo luogo di beatitudine è il luogo della comunità perfetta.

Per giungere alla felicità senza fine nel Paradiso della Terra Pura il fedele deve praticare la nembutsu, cioè invocare il Buddha Amida dicendo «Namu Amida butsu», formula d’omaggio, con la recitazione del nome del Buddha che presiede al cielo e alla Terra Pura. Questa invocazione deve essere recitata una, sette o dieci volte in perfetta concentrazione, in modo da assicurare una rinascita in paradiso. Il vero praticante la recita in continuazione. Questa pratica era molto semplice e accessibile per i fedeli incapaci di percorrere un cammino che era molto esigente. Il nembutsu rispondeva ai bisogni dei più poveri spiritualmente, che trovavano una via semplice per la loro rinascita definitiva al momento della morte ed entrare nel paradiso del compassionevole Amida. Essi vedranno Amida faccia a faccia e avranno l’indicibile gioia di ascoltarne l’insegnamento. È il Risveglio supremo3.

Il giudizio dei morti in Cina

Al termine di questa ricerca sulla sopravvivenza e l’immortalità nel taoismo, nel confucianesimo e nell’amidismo vogliamo porre la questione dell’esistenza di un giudizio e di un inferno nel pensiero religioso cinese. Il problema è stato trattato da N. Vandier-Nicolas4.

L’antichità, aristocratica e feudale, ha visto nei propri defunti dei venerabili antenati che vivevano presso gli dei. È dunque in un’epoca tarda che si manifesta la paura di un giudizio nell’aldilà. L’ideale confuciano del giusto mezzo, la dottrina taoista e l’amidismo non si sono attardati su riflessioni sul peccato. Tuttavia, accanto all’amidismo esisteva una seconda forma di buddhismo, cioè il Chán, nel quale la meditazione diventa come un fine in sé. In Giappone questo buddhismo si chiamerà Zen. In Cina due maestri, Tao Cheng (360-434) e Sang Chao (384-414), compiono una sintesi tra taoismo e buddhismo. Questo nuovo buddhismo esige dai suoi adepti un totale disinteresse, una lunga preparazione del risveglio interiore e la scoperta del Buddha presente all’interno di ogni essere. L’illuminazione è l’apprensione, in un’intuizione immediata, della natura del Buddha. Per giungere a questa intuizione bisogna fermare il lavoro dello spirito, in modo che l’illuminazione scaturisca da sé. In Cina, dopo la grande persecuzione dell’845, questo buddhismo conoscerà una grande diffusione per diversi secoli.

Nell’aldilà cinese ritroviamo il personaggio indo-iranico di Yama. Abbiamo detto che ci sono dieci inferni, governati da dieci giudici. I messaggeri di Yama penetrano fino alla parte in cui il malato agonizza e la loro chiamata obbliga l’anima a lasciare il corpo. Pie leggende fanno conoscere le peripezie del viaggio d’oltretomba. Soltanto i suicidi sono rinchiusi in una città sotterranea, dalla quale non escono più. All’epoca della dinastia Han si riteneva che i morti si raccogliessero ai piedi del monte Tai-Shan. Diversi secoli dopo un taoista avrebbe compiuto il viaggio fino a Fong-tou, luogo presunto dei dieci inferni. Dal momento in cui l’anima chiamata dai messaggeri di Yama varca le porte degli inferi, essa è condotta presso Qin-Kuang, il primo dei dieci giudici che ne esaminano le colpe. Se l’attivo e il passivo si compensano, egli manda l’anima a rinascere. Se in lui prevale il male, Yama lo invia a proseguire la sua strada difficile e penosa andando da altri giudici che lo torturano. È nell’inferno del nono giudice che terminano i supplizi. Il decimo stabilirà la rinascita. L’anima purga così la sua colpa con le torture5.

L’anima è trattenuta per almeno ventotto mesi. Se non ha nulla da espiare, conduce nell’aldilà un’esistenza analoga a quella che viveva sulla terra. La sua famiglia le deve fornire nell’oltretomba tutto ciò di cui ha bisogno. Per alimentare i suoi bisogni, i vivi compiono le cerimonie dette avalambana, destinate a nutrire le anime erranti: è l’intervento dei vivi a favore dei morti. I Cinesi credevano all’efficacia di tali riti e cerimonie, ma gli ambienti ufficiali confuciani diffidavano di questi riti popolari, eseguiti dai bonzi buddhisti. In Cina il culto dei morti assunse un ruolo importante. Numerosi templi mostravano rappresentazioni dei re degli inferi e dei supplizi infernali e organizzavano cerimonie funebri a beneficio dei defunti. Un intero corteo accompagnava il defunto alla tomba. Pitture e immagini popolari aiutavano i credenti a prendere coscienza dei propri peccati e modificare i propri comportamenti.

NOTE

1 H. de Lubac, Amida, Éditions du Seuil, Paris 1955. Questo libro è una vera e propria somma di conoscenze sull’amidismo cinese. Cfr. P. Magnin et al. (a cura di), L’intelligence de la rencontre du bouddhisme. Actes du Colloque du 11 octobre 2000 à la Fondation Singer-Polignac, «Études lubaciennes » 2, Les Éditions du Cerf, Paris 2001, pp. 41-50, 89-103.

2 Cfr. la descrizione in H. de Lubac, Amida, cit., pp. 60-62.

3 P. Cornu, Dictionnaire encyclopédique du bouddhisme, cit., pp. 40-43.

4 N. Vandier-Nicolas, Le jugement des morts en Chine, in Le jugement des morts. Égypte ancienne, Assour, Babylone, Israël, Iran, Islam, Inde, Chine, Japon, «Sources Orientales» 4, Éditions du Seuil, Paris 1961, pp. 231-254.

5 Ibid., pp. 241-249.
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ANDE PRECOLOMBIANE. Vedi MESO-AMERICA

ANTENATI, CULTO DEGLI

L’espressione culto degli antenati indica i riti e le credenze relative ai congiunti defunti. I riti caratteristici del culto degli antenati comprendono le devozioni personali, i riti domestici e il culto rivolti agli antenati appartenenti a un gruppo familiare, come ad esempio una linea parentale; inoltre i riti periodici nell’anniversario della morte e i riti annuali rivolti alla collettività degli antenati. Sono invece generalmente esclusi da tale categoria i riti per i morti che non hanno una particolare relazione con il gruppo parentale e le credenze relative ai defunti in generale, prive di una qualche relazione specifica con la parentela.

Caratteristiche generali e problemi di ricerca. Il culto degli antenati ha sempre attirato l’interesse di coloro che si sono dedicati ai diversi settori degli studi religiosi. Intorno alla fine del xix secolo esso fu ritenuto la forma elementare della religione e le successive ricerche, più specifiche e settoriali, hanno fornito stimolanti modalità di approccio ai numerosi problemi religiosi, sociali e culturali a esso connessi. Il culto degli antenati è strettamente legato alla cosmologia e alla visione del mondo, alle concezioni dell’anima e della vita futura e a una forma di regolazione sociale fondata sull’eredità e sulla successione.

Nell’Asia orientale il culto degli antenati risulta profondamente inserito nel Buddhismo e i riti rivolti agli antenati costituiscono la parte principale della pratica religiosa confuciana. Si riconosce in genere che il culto degli antenati contribuisce a sostenere l’autorità degli anziani, a mantenere il controllo sociale e a favorire tendenze conservatrici e tradizionaliste. Inoltre il culto degli antenati è chiaramente connesso con un atteggiamento morale di pietà filiale e di obbedienza agli anziani.

Il culto istituzionalizzato degli antenati viene a ragione considerato una pratica religiosa, non una religione autonoma. Esso viene generalmente praticato da gruppi parentali e solo di rado esistono sacerdoti incaricati di tale pratica. Limitato ad un gruppo etnico particolare, non presenta alcun tentativo di acquisire nuovi proseliti. La sua dimensione etica rinvia fondamentalmente alla corretta gestione delle relazioni familiari e parentali. Non possiede una vera e propria dottrina; quando ci sono dei testi, essi sono di solito manuali liturgici.

Nella maggior parte dei casi, il culto degli antenati non è l’unica pratica religiosa di una comunità; esso costituisce piuttosto una parte di un sistema religioso più ampio e più complesso. Nell’espressione culto degli antenati il valore del termine culto appare problematico. Il culto degli antenati, infatti, assume forme notevolmente diverse nelle varie aree culturali e di conseguenza le sue caratteristiche fondamentali risultano fortemente oscillanti. Talora gli antenati sono considerati i detentori di un potere equivalente a quello delle divinità: in questo caso viene loro concesso un culto e sono ritenuti capaci di influire sulla comunità nella stessa misura delle divinità. Il modo di concepire gli antenati, del resto, è tipicamente e fortemente influenzato dal modo di concepire le altre entità soprannaturali presenti nel sistema religioso della comunità.

Talora, invece, gli antenati sono invocati in quanto hanno il potere di concedere favori o di allontanare le disgrazie, anche se la loro efficacia rimane pur sempre limitata all’ambito dei legami di parentela. Perciò chi appartiene a una determinata linea parentale invoca soltanto gli antenati di quella particolare linea; sarebbe giudicato un atto privo di senso invocare gli antenati di una linea parentale differente. Viceversa, chi fa parte di altre linee è escluso, in via di principio, dai riti rivolti agli antenati dei gruppi parentali dei quali egli non fa parte. Tra gli atteggiamenti religiosi caratteristici del culto degli antenati si segnalano la pietà filiale, il rispetto, la comprensione e qualche volta il timore.

I riti connessi con la morte, che comprendono i riti funerari e quelli mortuari, possono essere inclusi nell’ambito del culto degli antenati soltanto quando i riti commemorativi oltrepassano il periodo della morte e della deposizione del cadavere e costituiscono regolari cerimonie del gruppo parentale. Per questo i riti funerari e gli atti commemorativi occasionali, comuni in molte parti del mondo, non sono considerati prove indiscutibili di un autentico culto degli antenati. Quando invece i discendenti, in qualità di membri di un gruppo parentale, attribuiscono collettivamente e regolarmente un culto ai loro antenati, in questo caso tali pratiche vanno considerate forme autentiche di culto degli antenati.

I neonati defunti, i nati morti e gli aborti sono in genere distinti, a livello concettuale, dagli antenati. Nella maggior parte dei casi a questi morti eccezionali vengono al massimo attribuiti riti funerari molto abbreviati e modesti rituali commemorativi. Come nel caso di coloro che muoiono durante la giovinezza, prima del matrimonio, il loro destino è considerato particolarmente deplorevole e fonte di possibile danno per i sopravvissuti.

L’analisi del culto degli antenati propone numerosi interrogativi. Come vengono concepite le relazioni tra gli antenati e i loro discendenti? Il culto degli antenati è in qualche modo il riflesso delle effettive relazioni che intercorrono tra padri e figli? In quali circostanze gli antenati sono considerati capaci di arrecar danno ai loro discendenti e in quale misura la loro benevolenza o malevolenza è connessa al senso di colpa dei discendenti nei loro confronti? Quali insegnamenti può fornire lo studio del culto degli antenati a proposito delle relazioni giuridiche e dei rapporti di autorità? Quali sono le caratteristiche dei riti domestici? Questi ultimi, ad esempio, paiono spesso riflettere la sensazione che i defunti siano in qualche modo ancora «vivi» e che sia possibile entrare in contatto con loro per chiedere consiglio. Le varie ricerche in questo settore illuminano i diversi atteggiamenti nei confronti della morte e illustrano l’intuizione, largamente diffusa, che i morti vadano gradatamente perdendo le loro caratteristiche individuali, per venire infine lentamente assorbiti all’interno di una collettività impersonale. Un particolare filone di ricerca si è interessato, in tempi recenti, alle differenze che distinguono gli atteggiamenti delle donne, nei confronti degli antenati, da quelli degli uomini.

Il culto degli antenati nella storia degli studi. Herbert Spencer scrisse (Principles of Sociology, 1877) che «il culto degli antenati costituisce l’origine di ogni religione». Secondo Spencer, il culto degli eroi deriverebbe dalla divinizzazione degli antenati; tutte le divinità, addirittura, trarrebbero la loro origine da un processo consimile. La teoria evemeristica di Spencer si fondava sopra una idea assai diffusa a quel tempo: la religione nel suo complesso possiede una origine comune, dalla quale derivano tutte le sue numerose forme. La conoscenza di questa forma originaria può fornire la chiave per comprendere tutti gli sviluppi successivi.

Poco tempo prima, Fustel de Coulanges aveva sostenuto (La cité antique, 1864, 1901, trad. it. 1982) che in Grecia e a Roma la società era originariamente fondata sul culto degli antenati. In seguito, quando le credenze e le pratiche proprie del culto degli antenati andarono indebolendosi, la società nel suo complesso risultò interamente trasformata. Secondo questo studioso, in Grecia e a Roma era diffusa, fin dalle origini, la comune credenza nella sopravvivenza dell’anima dopo la morte del corpo. La famiglia, che continuava a tributare un culto ai suoi antenati, divenne l’unità di base della comunità, articolandosi gradualmente nelle suddivisioni del clan, della gens, della fratria e della tribù. Infine furono costituite le città, governate dalle famiglie nobili come associazioni di tipo religioso.

Sigmund Freud sostenne (Totem und Tabu, 1913, trad. it. 1930) che la credenza che i vivi possono essere danneggiati dai morti ha la funzione di ridurre il senso di colpa nei confronti dei defunti stessi. All’interno delle relazioni di parentela, caratterizzate a livello conscio dall’affetto, sarebbe cioè inevitabilmente presente una certa dose di ostilità; tale ostilità, entrando in conflitto con l’ideale cosciente che auspica relazioni affettuose, deve però essere repressa. L’ostilità repressa viene infine proiettata sui defunti e si trasforma nella credenza che i morti siano malvagi e possano recare danno ai viventi.

Meyer Fortes, lavorando su materiali africani, perfezionò notevolmente l’ipotesi di Freud. Fortes (Oedipus and Job in West African Religion, 1959) scoprì, infatti, che tra i Tallensi la credenza nella perpetua autorità degli antenati costituisce, più che un senso di timore, il principale mezzo per alleviare il senso di colpa derivante dall’ostilità repressa.

Fra i Tallensi le relazioni tra padri e figli sono affettuose; tuttavia, dato che il figlio acquisisce piena autorità giuridica soltanto dopo la morte del padre, i figli nutrono un rancore latente nei confronti dei padri. Tale rancore non si manifesta però nella credenza che i morti siano malvagi. I Tallensi credono invece che l’autorità del padre sia a sua volta a lui concessa dagli antenati, che esigono dal figlio continua subordinazione. In questo modo la funzione del culto degli antenati è quella di rafforzare la generale e positiva considerazione dell’autorità degli anziani, a prescindere dalla personalità individuale di ogni singolo antenato. A tale funzione è connessa quella di attribuire un valore positivo alla subordinazione dei desideri individuali all’autorità collettiva degli anziani della tribù. Tale valore contribuisce a garantire e a conservare la solidarietà del gruppo.

In Death, Property, and the Ancestors (1966), Jack Goody ha studiato il culto degli antenati tra i LoDagaa dell’Africa occidentale. Le proprietà, destinate ad essere ereditate dai discendenti, non vengono distribuite prima della morte del padre. Poiché non gli è consentito di disporre del pieno possesso di tali beni, il figlio nutre il desiderio inconscio che il padre muoia. La repressione di questa colpa si manifesta nella credenza che i defunti conservano in eterno i diritti sulle proprietà che un tempo possedevano. Per poter infine godere di questi diritti è necessario che i sopravvissuti indirizzino sacrifici ai defunti. Se tali sacrifici non sono solleciti, gli antenati colpiranno i loro discendenti con malattie e disgrazie. In questo caso le credenze relative alle sventure inviate dagli antenati sono inestricabilmente legate alle regole sociali dell’eredità e della successione.

In Gods, Ghosts, and Ancestors (1974), Arthur Wolf ha dimostrato la stretta correlazione che intercorre in Cina tra le diverse concezioni degli esseri soprannaturali e la realtà sociale. In particolare, il modo di concepire gli antenati riproduce il modo in cui vengono percepiti i genitori, gli anziani e gli altri parenti. Non si tratta però di una confusione tra i morti e i vivi: significa semplicemente che i medesimi rapporti di autorità e di obbedienza che agiscono tra i vivi si manifestano anche nei loro riti per gli antenati.

La pratica del culto degli antenati. Descriveremo in questa sezione la pratica del culto degli antenati nelle diverse aree culturali, in relazione alle varie tradizioni religiose.

Africa. Il culto degli antenati costituisce di norma soltanto un aspetto della religione africana. Un individuo privo di discendenti non può diventare un antenato: per acquisire tale rango è necessaria una corretta sepoltura, accompagnata dai riti adeguati alla condizione sociale del defunto. Dopo un certo intervallo di tempo a partire dal decesso, il defunto divenuto antenato non è più percepito come un individuo. Le sue caratteristiche personali svaniscono dalla consapevolezza dei sopravvissuti e permane soltanto il suo valore di antenato portatore di un esempio morale. Si pensa che gli antenati siano in grado di intervenire nelle vicende umane, ma soltanto all’interno dello specifico campo della loro autorità, cioè tra i loro discendenti.

In un importante studio sul culto africano degli antenati, Max Gluckman (1937) stabilì la distinzione tra culto degli antenati e culto dei morti. Gli antenati rappresentano forze morali positive, che possono provocare o evitare le sventure e che richiedono ai loro discendenti l’osservanza di un codice morale. Il culto dei morti, invece, non è rivolto esclusivamente ai congiunti defunti, ma agli spiriti dei morti in generale. In questo caso gli spiriti vengono invocati per il conseguimento di scopi amorali o antisociali, mentre agli antenati ci si può rivolgere soltanto per fini che si accordino con i principi sociali fondamentali.

Gli Edo pensano che il defunto avanzi nel mondo degli spiriti lungo una linea parallela al procedere sulla terra di suo figlio e degli altri suoi discendenti. Gli eventi di questo mondo sono contrassegnati dai riti e si crede che essi abbiano un perfetto duplicato nel mondo degli spiriti. In questo modo possono anche passare vent’anni prima che uno spirito venga finalmente assorbito nella collettività dei defunti e prima che i suoi discendenti possano acquisire la pienezza della loro autorità. Così gli antenati continuano a esercitare la loro autorità sui discendenti per un lungo periodo dopo la morte e i figli, fino a quando tale autorità resta in vigore, devono compiere i riti prescritti e devono comportarsi nei modi previsti.

Tra gli Ewe del Ghana, intorno al culto degli antenati ruota l’intera società. Tale culto costituisce la base di tutto il sistema religioso e il punto di riferimento per la concettualizzazione di tutti i rapporti sociali. Gli Ewe credono che l’uomo possegga due anime. Prima della nascita egli risiede nel mondo degli spiriti e giunge in questo mondo quando riesce a trovare una madre; alla sua morte ritornerà nel mondo degli spiriti. Questo movimento ciclico che percorre i diversi regni è perpetuo. Gli antenati vengono invocati, per mezzo di libazioni, in qualunque occasione rituale; i riti possono oscillare da semplici libazioni individuali a rituali complessi che coinvolgono un’intera linea di parentela. Durante il rito, l’anima dell’antenato ritorna a essere nutrita attraverso lo scanno cerimoniale, che funge da suo contenitore. Oltre agli scanni individuali, esistono anche scanni per gli antenati di un intero gruppo parentale, che vengono conservati avvolti in panni di seta o di velluto.

Gli studi di Igor Kopytoff (1971) sui Suku dello Zaire sollevano la questione della correttezza dell’espressione culto degli antenati. I Suku, infatti, non hanno un termine che possa essere tradotto con «antenato»: essi non operano alcuna distinzione terminologica tra i morti e i vivi. I rapporti tra i giovani e gli anziani sono regolati da pochi e semplici princìpi e tali princìpi non sono in alcun modo segnati dalla linea di demarcazione che separa i vivi dai defunti. Perciò si può dire che tra i Suku il culto degli antenati è semplicemente un’estensione dei rapporti di parentela che intercorrono tra gli anziani e i loro giovani discendenti. Le linee di parentela, inoltre, vanno considerate come comunità che raccolgono insieme sia i vivi che i morti. I poteri attribuiti agli antenati, in definitiva, sono soltanto la proiezione dei poteri posseduti in vita dagli anziani. In questo caso l’espressione «culto degli antenati» appare impropria.

Melanesia. Gli antenati sono uno dei tanti tipi di spiriti conosciuti dalle società tribali della Melanesia. Nell’analisi del ruolo del culto degli antenati nella vita tribale, Roy Rappaport (Pigs for the Ancestors, 1968, trad. it. 1980) introduce un approccio assolutamente nuovo e originale rispetto alle ricerche rivolte ad altre aree geografiche. Tra gli Tsembaga delle regioni montuose, il rituale rivolto agli antenati fa parte di un complesso sistema ecologico, che tende alla regolazione di un ciclo accuratamente bilanciato tra abbondanza e scarsità. Le piantagioni di patate dolci sono infatti minacciate dalla crescita indiscriminata della popolazione suina e perciò gli uomini provvedono a integrare la loro dieta, fondamentalmente basata sugli amidi, con le proteine della carne. Questo ciclo alimentare è messo in movimento dalla credenza che i maiali debbano essere sacrificati in gran numero agli antenati: tali sacrifici forniscono agli Tsembaga una grande quantità di proteine. I maiali sacrificati in occasione della morte di qualcuno o in relazione alle guerre intertribali integrano la consueta dieta a base di patate dolci, dieta che è adatta alle consuete attività, ma non è adeguata a periodi di forte tensione. In questo caso il culto degli antenati assume un ruolo vitale in relazione all’equilibrio biologico della tribù inserita nel suo ambiente.

India. Il culto degli antenati assume in India una grandissima varietà di forme, a seconda dell’area e del gruppo etnico interessato; tuttavia la pratica di procurare cibo per i defunti è fondamentale e largamente diffusa. Nell’Induismo ortodosso c’è un rito annuale, tra agosto e settembre, che prevede l’offerta agli antenati di palle di riso consacrato (piṇḍa). Le Leggi di Manu comprendono istruzioni specifiche per le offerte rivolte agli antenati. I discendenti organizzano per i brahmani un banchetto (chiamato śrāddha) e il merito di questa azione viene trasferito agli antenati. Il rito assume forme diverse a seconda se viene praticato durante il funerale o in occasione delle successive cerimonie annuali. Dettagliate prescrizioni intorno alle purificazioni e alle diverse preparazioni rituali sono contenute in testi specifici.

Buddhismo. Nell’Asia orientale e sudorientale viene celebrata la «festa di tutte le anime», Avalambana, che si fonda su una narrazione canonica. La storia riguarda uno dei discepoli del Buddha, Maudgalyāyana, famoso per la sua abilità nella meditazione e per i suoi poteri paranormali. La madre di Maudgalyāyana apparve in sogno al figlio e gli rivelò che, a causa del suo karman, stava soffrendo innumerevoli tormenti nel profondo dell’inferno. Grazie alla sua magia, Maudgalyāyana si recò a sua volta nell’inferno, ma i suoi poteri non furono sufficienti a ottenere la liberazione della madre. Alla fine il Buddha gli consigliò di convocare un’assemblea di sacerdoti, che avrebbero recitato i sūtra e avrebbero poi trasferito agli antenati il merito di quei riti. I discendenti, in altri termini, sono costretti a utilizzare la mediazione dei sacerdoti per far pervenire i loro benefici agli antenati. Ne risulta così una festa annuale, tradizionalmente celebrata il giorno di luna piena dell’ottavo mese lunare. Nel corso di questa festa nei templi buddhisti hanno luogo speciali recitazioni dei sūtra e offerte rituali rivolte agli antenati; in ogni paese, inoltre, si compiono particolari riti domestici. Oltre ai riti per gli antenati, si svolgono celebrazioni religiose per le «anime affamate» e per gli spiriti di coloro che sono morti senza lasciare discendenti.

Sebbene una delle principali concezioni del primitivo Buddhismo indiano fosse quella della non-anima (anātman), di fatto il concetto di anima è largamente accettato nell’Asia orientale. La credenza nella rinascita in forma umana, divina o subumana, convive con l’idea che l’anima eterna riposi in una lapide dedicata agli antenati, oppure soggiorni nel regno dei morti. Le contraddizioni implicite in questo intreccio di concezioni diverse non sono in genere percepite come problematiche da coloro che pacificamente le accettano.

Al giorno d’oggi, nell’Asia orientale, l’esecuzione dei riti rivolti agli antenati e di quelli funebri fornisce al clero buddhista una delle principali fonti di reddito; questa tendenza è particolarmente marcata in Giappone. Il clero buddhista è soprattutto impegnato a recitare i sūtra per i morti e a conservare nei templi le lapidi dei defunti.

Sciamanismo. In ogni parte dell’Asia orientale il culto degli antenati si trova strettamente associato a pratiche sciamaniche. Attualmente, in Asia, lo sciamanismo è ridotto a semplici comunicazioni medianiche, nel corso delle quali lo sciamano cade in trance e rivela la condizione attuale degli antenati del suo cliente. Queste pratiche si fondano sull’opinione, diffusa tra la gente comune, che, se una persona è colpita da una sofferenza insolita o apparentemente ingiustificata, la causa va ricercata nei suoi antenati. Se gli antenati stanno soffrendo, se sono scontenti della condotta dei loro discendenti o se è stato loro offerto un rito inadeguato o insufficiente, essi possono provocare sofferenze ai loro discendenti. Soltanto di rado, tuttavia, una simile credenza sfocia nell’affermazione esplicita che gli antenati fanno soffrire i loro discendenti in modo volontario e dunque malevolo.

Il culto degli antenati in Cina. Nelle concezioni metafisiche cinesi legate al culto degli antenati sono presenti e particolarmente attive le antiche teorie locali sull’anima. All’inizio, a partire dai tempi di Chou (circa 1123-221 a.C.), la nozione dominante di anima, presente ad esempio nei racconti popolari, era quella di una spettrale e pallida ombra dell’uomo. Queste apparizioni sono chiamate kuei, che significa demoni, diavoli, fantasmi. Esse sono contrapposte agli shen, gli spiriti benevoli degli antenati (con lo stesso termine ci si riferisce anche, in modo generico, a tutte le divinità).

Insieme a questa idea dell’anima spettrale si sviluppò anche una concezione dell’anima rispondente alla teoria dello yin e dello yang. Secondo questa teoria, la parte yin dell’anima, chiamata p‘o, può trasformarsi in un kuei e provocare disgrazie qualora i discendenti non celebrino i prescritti riti per gli antenati. Il p‘o resterà invece pacifico se viene placato in modo soddisfacente. La parte yang dell’anima, detta hun e associata allo shen, benedirà al contrario e proteggerà i discendenti e le loro famiglie. In questo modo i riti cinesi per gli antenati hanno trovato la loro motivazione nel timore della vendetta dei morti e nella speranza della protezione degli antenati.

Il culto cinese degli antenati può essere interpretato come l’associazione di due culti distinti: da un lato il culto che esprime l’unità della linea parentale, limitandosi a un segmento di tale linea, il cosiddetto culto del vestibolo; dall’altro il culto rivolto ai membri di una famiglia da poco defunti, il culto domestico.

Le cerimonie religiose della linea parentale si svolgono tutte in un vestibolo dedicato agli antenati, in cui le lapidi che rappresentano gli antecedenti vengono conservate e venerate dai discendenti alla maniera confuciana. I riti domestici si riducono invece a offerte quotidiane presentate davanti a un altare domestico. Il rituale della linea parentale tende alla formalizzazione e all’espressione di sentimenti di obbedienza all’autorità degli antenati e del gruppo degli anziani; il rituale domestico esprime invece soprattutto sentimenti individuali e mantiene continue relazioni tra i discendenti e alcuni particolari individui defunti.

Il culto cinese degli antenati è strettamente legato all’eredità dei beni; ciascun individuo defunto deve ricevere offerte da almeno un discendente, che gli fornirà i mezzi di sostentamento per la vita futura. Si richiede, tuttavia, che ogni singola persona veneri solamente quegli antenati dai quali ha ricevuto dei beni.

Confucianesimo. Il Confucianesimo attribuisce notevole importanza alla corretta pratica dei riti dedicati agli antenati. Una particolare attenzione viene prestata ai più minuti dettagli, relativi al contenuto e alla preparazione delle offerte, all’abbigliamento opportuno, ai gesti, alle posizioni e all’ordine di precedenza nel comparire davanti agli altari degli antenati. Secondo il Libro del rituale familiare dello studioso neoconfuciano Chu Hsi, il Chu-tzu chia-li, la commemorazione degli antenati divenne in primo luogo una responsabilità dei figli maggiori, mentre le donne, nella celebrazione dei riti, erano escluse da funzioni cerimoniali.

Nella dottrina confuciana la virtù più alta è la pietà filiale, che viene espressa nel modo più elevato nel culto degli antenati. Quando il Buddhismo fu introdotto in Cina, una delle principali obiezioni che i confuciani gli mossero fu che la nuova dottrina si contrapponeva alla pietà filiale e avrebbe finito per spazzare via la pratica del culto degli antenati. Se i figli avessero accettato la tonsura e avessero mancato di eseguire i riti destinati agli antenati, allora non soltanto gli spiriti dell’altro mondo avrebbero sofferto per la scarsa cura esercitata nel rituale, ma perfino i rapporti sociali della comunità sarebbero stati minati nei loro fondamenti.

Nella società cinese tradizionale il luogo in cui si collocano le tombe viene indicato da un geomante. Partendo dalla convinzione che una opportuna confluenza di «venti e acque» (feng-shui) porta beneficio ai defunti e ai loro discendenti, il geomante cerca un luogo in cui l’urna sepolcrale possa essere circondata da alture digradanti e da acque correnti. Si ritiene che questa combinazione di forze cosmiche offra dei vantaggi ai defunti e faciliti il loro percorso nell’altro mondo. Le famiglie sono spesso in feroce competizione tra loro per accaparrarsi questi rari luoghi privilegiati e talora arrivano a rimuovere le sepolture non custodite, per poter occupare con le proprie tombe di famiglia i luoghi migliori.

Corea. In Corea il rapporto con gli antenati è assai differenziato per le donne e per gli uomini. La donna si sposa lontano dal suo paese natale ed entra nella casa del marito, sotto l’autorità della madre e del padre di lui. I suoi rapporti con la famiglia del marito saranno inevitabilmente caratterizzati da sentimenti di lotta e di competizione. Il suo legame di appartenenza alla linea parentale del marito è assai debole e viene pienamente riconosciuto nel rituale soltanto dopo la sua morte. Dal momento che le relazioni della donna con la linea parentale del marito sono strutturate in modo così conflittuale e insieme evanescente, la concezione femminile degli antenati risulta più negativa di quella maschile. Tale valutazione negativa, propria delle donne, si esprime nell’idea che gli antenati possano malignamente affliggere i loro discendenti provocando malattie e disgrazie. Gli uomini venerano gli antenati per mezzo dei riti confuciani, dai quali le donne sono escluse; le donne, invece, si rivolgono agli antenati alla maniera sciamanica, utilizzando l’estesa rete degli sciamani, che sono in maggior parte donne. Questa differenziazione su base sessuale del culto degli antenati è un aspetto del tutto caratteristico della tradizione coreana.

Giappone. A partire dal periodo Tokugawa (1600-1868), in Giappone il culto degli antenati è stato praticato principalmente alla maniera buddhista, anche se sopravvivono ancora i riti scintoisti. Come avviene in Cina, il rituale rivolto agli antenati riflette relazioni di autorità e di eredità. Tuttavia tali riti non sono eseguiti all’interno di ciascuna linea di parentela diretta, ma sono organizzati dalle famiglie più importanti e ramificate del sistema familiare tradizionale, le ie. Le famiglie «laterali» (bunke) riconoscono la centralità rituale della famiglia principale (honke) e partecipano ai suoi riti in posizione subordinata. La honke non contraccambia. In Giappone, accanto a questi riti honke-bunke, un elemento importante del culto degli antenati è costituito dai riti domestici eseguiti davanti a un altare buddhista.

Nel suo studio Ancestor Worship in Contemporary Japan (1973), Robert Smith ha mostrato come la compassione induca spesso i giapponesi a conservare nei loro altari domestici anche le lapidi di persone estranee alla loro famiglia.

Essi custodiscono le lapidi perché sospinti da un personale sentimento di affetto per il defunto, e non per timore delle punizioni che li colpiranno se mancano al loro dovere. Oltre a riflettere le relazioni di parentela, il culto degli antenati diventa allora un mezzo per esprimere un sentimento di attaccamento.

Le «nuove religioni» costituiscono in Giappone un gruppo di parecchie centinaia di associazioni, nate nel xix e xx secolo. Quando la loro dottrina deriva dallo Scintoismo o dal Buddhismo, esse riservano in qualche modo al culto degli antenati un ruolo di particolare importanza. L’«Associazione degli amici degli spiriti» (Reiyūkai Kyōdan) rappresenta un singolare esempio di gruppo religioso che pone il culto degli antenati al centro dei suoi riti, individuali e collettivi. La venerazione per gli antenati è, nelle nuove religioni e in generale nella società giapponese, strettamente legata ad un certo conservatorismo sociale e politico e alla valorizzazione tradizionalista dei costumi sociali del passato.
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APOCALISSE

Apocalisse, come denominazione di genere letterario, deriva dall’Apocalisse di Giovanni, o Libro della Rivelazione, nel Nuovo Testamento. La parola stessa significa «rivelazione», ma è riservata alle rivelazioni di tipo particolare: rivelazioni misteriose che vengono interpretate e spiegate da una figura soprannaturale, normalmente un angelo. Esse rivelano un mondo trascendente di potere soprannaturale e uno scenario escatologico che include il giudizio finale.

Il Libro della Rivelazione (circa 90 d.C.) è l’opera più antica che si definisca un’apocalisse (Ap 1,1) e in cui il termine può intendersi nel senso generale di «rivelazione». Come tipo di definizione divenne di uso comune dal u secolo in poi e numerose opere cristiane hanno questo titolo (per esempio l’Apocalisse di Pietro, l’Apocalisse di Paolo). Il Codice di Mani di Colonia (v secolo) fa riferimento alle apocalissi di Adamo, Set, Enos, Sem ed Enoch. Lo stesso titolo si trova in alcune apocalissi ebraiche a partire dal tardo i secolo d.C. (per esempio 2 Baruch e 3 Baruch), ma potrebbe essere stato aggiunto da copisti posteriori. L’uso antico non è del tutto attendibile. Ad alcune delle maggiori apocalissi il titolo non venne mai aggiunto (per esempio quelle contenute in 1 Enoch) e solo saltuariamente lo si trova in opere di altro genere (per esempio l’Apocalisse di Mosè, variante della Vita di Adamo ed Eva).

Le apocalissi ebraiche. Il genere è più vecchio del suo nome ed è bene attestato nel Giudaismo a partire dal iii secolo a.C. Le apocalissi ebraiche sono principalmente di due tipi. Quelle più conosciute potrebbero definirsi apocalissi storiche. Si trovano nel Libro di Daniele (l’unica apocalisse delle Scritture ebraiche), in 4 Esdra, 2 Baruch e in alcune parti di 1 Enoch. In queste apocalissi la rivelazione avviene mediante visioni allegoriche, interpretate da un angelo. Il contenuto è principalmente storico e si presenta sotto forma di ampia profezia. La storia è suddivisa in un dato numero di periodi. Il finale può comprendere la restaurazione nazionale e politica di Israele, ma viene posta particolare enfasi sulla sostituzione dell’attuale ordine del mondo con una altro radicalmente nuovo. Nella sua forma estrema, l’escatologia di questo tipo di apocalisse prevede la fine del mondo, come per esempio in 4 Esdra 7, dove la creazione viene riportata per sette giorni al silenzio primordiale. Queste apocalissi hanno spesso origine da una crisi storica. Il Libro di Daniele e alcune parti di 1 Enoch vennero scritti in reazione alla persecuzione degli Ebrei da parte di Antioco Epifane, che portò alla rivolta dei Maccabei (circa 168 a.C.). 4 Esdra e 2 Baruch vennero scritti in seguito alla guerra contro Roma e alla distruzione di Gerusalemme.

Il secondo tipo di apocalisse ebraica è un viaggio nell’aldilà. Nell’esempio più antico, il «Libro dei Vigilanti» in 1 Enoch (iii secolo a.C.), Enoch sale alla presenza di Dio, per ordine del quale gli angeli lo portano in un viaggio che spazia per tutta la terra, fino ai confini dell’universo. La caratteristica più notevole di questo tipo di apocalisse è l’ascesa del visionario attraverso una serie numerata di cieli. [Vedi ASCENSIONE]. Erano normalmente sette, ma anche tre (come è documentato nel Testamento di Levi) o cinque (3 Baruch). Di orientamento più mistico, queste apocalissi contengono spesso una visione del trono di Dio. L’escatologia di queste opere è concentrata più sulla vita futura personale che sul rinnovamento cosmico, ma possono anche preannunziare un giudizio universale.

Questi due tipi non sono completamente distinti. L’Apocalisse di Abramo, apocalisse di ascesa risalente al tardo i secolo d.C., contiene una breve sintesi della storia di certe epoche. Le Similitudini di Enoch, opera ebraica della metà del i secolo d.C., mette insieme visioni allegoriche con un’ascesa e si occupa ampiamente degli inganni politici e sociali. Ambedue i tipi si trovano nella raccolta di scritti noti come 1 Enoch, conosciuti per intero solo attraverso le traduzioni in lingua geez (Etiopia), ma ora documentati anche in frammenti aramaici dei Manoscritti del mar Morto, datati al ii secolo a.C.

Tutte le apocalissi ebraiche sono pseudonime, cioè non forniscono i nomi dei loro veri autori, ma affermano di riportare le rivelazioni di famosi uomini antichi, come Enoch, Mosè o Abramo. Per conseguenza, le predizioni storiche in questi testi sono generalmente profezie dopo il fatto, o vaticinia ex eventu. Tali pseudoprofezie spaziano spesso dai tempi più remoti fino a quelli in cui i testi furono scritti. Presumibilmente si riteneva che conferissero credibilità alle vere profezie escatologiche che seguirono. La pseudonimia era largamente diffusa nel mondo ellenistico; mentre alcuni erano certamente consapevoli di quest’uso convenzionale, la sua efficacia dipendeva dalla credulità delle masse. Le apocalissi erano generalmente opere dotte composte da cerehie esclusive di saggi. Almeno qualcuna era destinata a un pubblico più vasto (per esempio il Libro di Daniele), tuttavia non giunsero mai a un livello di letteratura popolare.

Origini del genere. Le origini restano oscure. Descrizioni di viaggi nei cieli o agli Inferi erano abbastanza comuni nell’antichità; se ne possono trovare esempi fin dal libro xi dell’Odissea omerica. Un’intera tradizione di rivelazioni simili si trova nei testi filosofici greci (per esempio il «Mito di Er» nella Repubblica di Platone, libro x), nei quali sembrerebbe di ravvisare un uso secondario di questo genere. Il materiale greco esercitò una certa influenza sulle apocalissi ebraiche del tipo viaggio e sullo sviluppo cristiano del genere stesso. Altra plausibile fonte, sia nella forma greca che in quella ebraica, è stata ricercata nella religione persiana. Alcuni tratti caratteristici delle apocalissi storiche, contenenti la suddivisione della storia in un certo numero di periodi e la resurrezione dei morti, facevano parte del pensiero persiano fin dai tempi più remoti. Una forma completamente sviluppata di apocalisse storica si trova nel Bahman Yasht, uno zand, o commentario, di un inno dell’Avesta andato perduto. Materiale analogo troviamo nell’Oracolo di Hystaspes, opera persiana precristiana conservataci in latino da Lattanzio. Periodizzazione e rinnovamento escatologico del mondo sono caratteristiche integranti del Bundahishn, il grande compendio di teologia persiana del xii secolo d.C. L’unico esempio persiano di una perfetta apocalisse del tipo ascesa è il Libro di Arda Viraf (Ardāy Wīrāz Nāmag) del ix secolo, ma l’ascesa dell’anima era un motivo importante dell’escatologia persiana fin dai tempi più antichi. Purtroppo è incerta l’importanza che il materiale persiano potè avere sulle origini del genere, a causa delle difficoltà di datazione. Molto materiale apocalittico persiano è contenuto nei testi pahlavi dal ix fino al xii secolo d.C., che conservano indubbiamente antichissime tradizioni risalenti all’epoca precristiana, ma l’antichità di passaggi o motivi specifici è difficile da accertare.

Le apocalissi ebraiche ebbero comunque uno sviluppo largamente autonomo, pur derivando in modo notevole dalle Scritture ebraiche. C’era un’ovvia continuità con le profezie bibliche, specie nelle apocalissi storiche, come il Libro di Daniele. Nel Libro di Zaccaria, scritto alla fine del vi secolo a.C., dopo l’esilio di Babilonia, si trovano visioni allegoriche interpretate da un angelo, di forma molto simile alle apocalissi. Temi apocalittici caratteristici, come l’idea di una nuova creazione, appaiono in altri testi profetici della stessa epoca (Is 65,17). L’idea apocalittica del giudizio universale potrebbe esser vista come uno sviluppo del profetico «giorno del Signore» (Am 5,18). Le apocalissi differivano dalla profezia biblica per la loro credenza nel giudizio dei morti, oltre che per la relativa mancanza di esortazioni dirette che erano la caratteristica dei profeti. Perciò, come suggeriscono alcuni studiosi, esse sarebbero più affini alla sapienza che alla profezia. È vero che le apocalissi cercano di impartire una specie di sapienza, ma si tratta di sapienza soprannaturale che dipende dalla rivelazione e quindi assai diversa dalla sapienza empirica del biblico Libro dei Proverbi.

Il genere nel Cristianesimo. Il genere apocalittico decadde nel Giudaismo dopo il i secolo d.C., benché le ascensioni celesti continuassero a svolgere un ruolo importante nella tradizione mistica ebraica. Prosperò invece nel Cristianesimo. Il Libro della Rivelazione, nel Nuovo Testamento, mostra le più strette analogie col Libro di Daniele e con le apocalissi storiche, ma insolitamente non è pseudonimo. Tuttavia, la consuetudine della pseudonimia venne rapidamente adottata e nel Medioevo proliferarono apocalissi di Pietro, di Paolo e di altri. Il genere venne anche adattato dagli gnostici. La collezione dei codici di Nag Hammadi (rinvenuta in Egitto nel 1945), datata circa al 400 d.C., comprende apocalissi di Adamo, Pietro, Paolo e Giacomo. Le apocalissi gnostiche differiscono da quelle ebraiche e cristiane per l’importanza che attribuiscono alla salvezza nel presente attraverso la gnosis, o conoscenza salvifica, e per l’assenza di interesse al tema della trasformazione cosmica, sebbene alcune apocalissi gnostiche contemplino la distruzione di questo mondo.

L’apocalisse del tipo ascesa di orientamento mistico seguitò a esistere nel Cristianesimo indipendentemente dallo gnosticismo e lasciò un’impronta nella letteratura mondiale con la Commedia di Dante. L’apocalittica storica del Medioevo ebbe un’influenza più ampia. La sua figura decisiva fu Gioachino da Fiore, abate del xii secolo, che rivelò i nuovi tempi dello Spirito Santo, che saranno annunciati dalla disfatta dell’Anticristo. Le apocalissi storiche si fondono facilmente col millenarismo, nel quale viene meno enfatizzata la rivelazione soprannaturale che la futura era utopistica.

Altri usi del termine. Alcuni studiosi applicano i termini apocalisse e apocalittica allo studio del pensiero millenaristico ed escatologico di varie culture, dai cargo cults della Melanesia alla Danza degli Spiriti (Ghost Dance) degli Indiani d’America nel xix secolo. Anche se esistono innegabili analogie fra questi movimenti e anche se la Danza degli Spiriti fu in parte realmente influenzata dalle idee apocalittiche cristiane, è tuttavia discutibile se sia rigorosamente esatto in questi casi usare il termine apocalisse. Infine, l’uso oggi corrente del termine per significare una catastrofe, un disastro, conserva un motivo associato anticamente alla parola stessa, ma perde quel contesto di rivelazione che per il significato originario era determinante.

[Per temi correlati, vedi ASCENSIONE, ESCATOLOGIA, GIUDIZIO DEI MORTI e MILLENARISMO].
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APOCATASTASI

Il campo terminologico

Il termine «apokatastasis» lo si incontra solo una volta nella Bibbia, in At 3,21, nella predica al Tempio di Pietro, che spiega ai Giudei che Dio invierà loro, se fanno penitenza, il «Messia predestinato, che deve essere accolto nel cielo: fino ai tempi della apokatastasis panton, di cui Dio ha parlato sin dall’antichità per bocca dei suoi santi Profeti». Due traduzioni sono possibili: «Fino al tempo della restaurazione di tutte le cose, di cui Dio ha parlato» oppure «fino a che sia verificato tutto ciò di cui Dio ha parlato per mezzo dei suoi profeti»1.

La prima traduzione si accorda col significato fondamentale del termine «restaurazione». Nella lingua greca profana viene impiegato 1. in campo medico: ristabilimento della salute. 2. in campo giuridico: rilascio di ostaggi affinché tornino alla loro patria, 3. in campo politico: rifondazione dell’antico ordinamento statale, 4. in campo astronomico: raggiungimento della medesima posizione dei pianeti, cosa che coincide col compimento di un «grande anno», e a partire di qui 5. in senso: filosofico-cosmologico: ritorno di un periodo del mondo, concetto che fu sviluppato soprattutto dagli Stoici: col raggiungimento dell’identica posizione dei pianeti avviene l’incendio e la nuova formazione del mondo, il cui ciclo ricomincia identicamente da principio («Ritorno del sempre uguale»). Notiamo che presso Giamblico nell’incendio del mondo «non rimane la più piccola parte di male», «tutto è allora di nuovo ragionevole e saggio». Nel Neoplatonismo tutto, anche l’anima, scaturisce dall’Uno divino, fino al punto in cui inizia il rivolgimento e la risalita verso Dio2. In questo significato fondamentale del termine domina chiaramente una rappresentazione ciclica: la mèta è il rinnovato raggiungimento dell’inizio; Origene esprime questa veduta nell’affermazione fondamentale: «Semper similis est finis initiis»3.

Ma la seconda traduzione del luogo citato negli Atti degli Apostoli si fa preferire, poiché mette in luce meglio il contesto del discorso: «Dio ha adempiuto così ciò che aveva annunziato per bocca di tutti i suoi profeti, che cioè il suo Cristo sarebbe morto» (v. 18), per questo si deve far penitenza (v. 19), «affinché possano giungere i tempi della consolazione da parte del Signore ed egli mandi quello che egli aveva per voi predestinato come Messia (20) che deve essere accolto nel cielo fino a quando si verificherà tutto ciò di cui Dio ha parlato sin dai lontani inizi per bocca dei suoi santi profeti» (v. 21); dopo di che in primo luogo viene citato il grande preannuncio del Messia da parte di Mosè (22-23), e poi si parla di tutti i profeti a partire da Samuele (24), e infine del patto con Abramo (v. 25). Qui sembra dunque dominare una rappresentazione lineare: la linea temporale che va dalle antiche origini ad Abramo, Mosè, Samuele e a tutti i profeti sino a Gesù, con il quale si dà la sicura attesa del conclusivo Regno messianico, dei «tempi della consolazione» e dell’adempimento di tutte le promesse.

Ma se andiamo a vedere le cose più da vicino, questa interpretazione lineare-storica non può venir accuratamente separata dalla prima, ciclica. Il verbo apokatistemi, presente nel Vecchio e nel Nuovo Testamento, rinvia ad una «restaurazione» di Israele nei suoi possedimenti, nella sua terra, e ciò tanto più a partire dall’esilio, con crescente indirizzo messianico, e sul presupposto di una conversione del popolo. Qui diventa importante la figura di Elia, che deve preparare e guidare questa restaurazione (Malachia 3,24; Sir 48,10, dove si parla della riconciliazione dei padri e dei figli, ma soprattutto del ristabilimento delle dodici tribù di Israele); Gesù stesso interpreterà questa figura applicandola a Giovanni Battista (Mt 11,14)4. Il significato ciclico risuona anche nella domanda dei discepoli al Risorto: «Quando ristabilirai il Regno di Israele (apokathistàneis)?» (At 1,6).

Se gettiamo uno sguardo panoramico sulla teologia della storia in tutta la Bibbia, potremo constatare che c’è sì un’estensione temporale lineare che va dal racconto della creazione al patto con Noè e con Abramo fino a Mosè, Davide e ai Profeti, fino a Gesù, al tempo della Chiesa e al tempo finale apocalittico (secondo Cullmann5 è questo il decisivo concetto biblico di tempo, in contrapposizione con quello ciclico tipico delle concezioni non cristiane), ma che lo schema lineare viene in modo molteplice e crescente affiancato e trasformato da una riflessione sul ritorno, sulla restaurazione, sul ripristino del principio. Nel Vecchio Testamento, come abbiamo mostrato, nella crescente attesa di una restaurazione tanto politica quanto morale dell’originaria integrità e purezza del Patto6 e questo, come Heinrich Groß ha mostrato, in connessione con il tipo di speranza tipico dell’antico Oriente, nell’attesa anche di una eterna e generale pace mondiale7. E quanto più avanza la riflessione teologica sull’evento Cristo, tanto più la linea promessa-adempimento viene per così dire circondata da un momento ciclico. Il movimento del Gesù giovanneo è un puro circolo: «Io sono uscito dal Padre e sono venuto nel mondo, ora lascio il mondo e faccio ritorno al Padre» (Gv 16,28). E quanto più l’uscita dal Padre viene intesa in senso atemporale-eterno e quanto più l’eterno piano di Dio include per grazia l’umanità prossima a venir creata all’interno di questa eterna nascita da Dio (Ef 1,4-6), tanto più a questo Alfa nel piano di Dio corrisponde l’Omega della sua totale realizzazione. E ciò non scotisticamente in una pura e semplice idealità, ma proprio passando attraverso la redenzione del mondo nel sangue espiatorio di Cristo (Ef 1,7; Col 1,20; Eb 9,11-14). L’agnello sgozzato, senza macchia, è «prescelto» «già prima della creazione del mondo, ma apparso solo alla: fine dei tempi» (1 Pt 1,19-20). Pienamente richiuso è il cerchio in Rm 8,30: predestinazione-vocazione-giustificazione-glorificazione, ove in nessun caso si può pensare ad una doppia predestinazione.

Guardiamo ora brevemente alla Patristica, per delineare il rapporto in essa presente tra comprensione ciclica e lineare dell’apocatastasi.

Puramente ciclici sono i sistemi della Gnosi: all’inizio la totalità di ogni ente insieme con la pienezza di Dio, poi caduta del mondo, con il sorgere della materia, indi apparizione del redentore, che riconduce nella pienezza divina ciò che ne era caduto fuori. Certo con significativa graduazione: gli uomini spirituali e veri gnostici fanno ritorno nella regione più elevata, gli ilici, cioè quelli che restano attaccati alle cose materiali, e il demiurgo, il creatore della materia, solo in una regione subordinata. Logicamente il legame tra il Vecchio Testamento, che penserebbe in termini materialistici, e il Nuovo Testamento viene lacerato (Marcione), ovverossia la sequenza storico-lineare viene negata.

Di contro a ciò sta la dura reazione di Ireneo: la carne è creata da Dio e buona, l’Antico Testamento è la storia previa all’incarnazione del Logos nel Nuovo. La sequenza lineare domina chiaramente, in essa ha luogo la caduta del peccato: l’uomo appena creato è ancora incapace di sostenere tutto il peso di gloria dell’amore di Dio, egli deve fare la «esperienza» (peira) del male, per essere finalmente maturo, condurre un’esistenza nella carne nella sequela e pervenire al compimento attraverso l’Eucarestia e la Resurrezione. Notiamo che in questa visione lineare il peccato può venire inteso come mezzo di educazione. Ma Ireneo parla però anche di una ricapitolazione (anakefalaiosis) di tutto il male alla fine del tempo del mondo nell’Anticristo, affinché «ogni potenza del male radunata possa venir gettata nello stagno di fuoco» (Adv. Haer. v 29,2).

A partire di qui emerge ora (tanto più se si tenta ad Alessandria di riguadagnare l’elemento cristiano nell’immagine del mondo ciclica della Gnosi ad una teologia genuinamente neotestamentaria, dunque in Clemente e in Origene), la questione di che cosa ne sarà, al ritorno del mondo in Dio, del male che in Alfa era assente ma che in Omega ineludibilmente appare. Questa questione ha occupato intensamente i Padri sino ad Agostino; noi ci volgeremo ad essa nella seconda parte di questo studio. Chiediamoci ora dapprima lo schema veterotestamentario ciclico, che contiene in sé quello veterotestamentario e quello lineare di Ireneo, poté essere teologicamente-speculativamente padroneggiato.

In termini schematici si delineano tre tentativi di soluzione.

Il primo è quello di Origene, che senza rinunciare all’idea di creazione, si appropria dello schema platonico-gnostico. Origene intenzionalmente parla solo a grandi linee, a tentoni, tentativamente (gymnastikòs), le sue affermazioni non possono venir rese grossolanamente. L’uomo è dapprima creato presso Dio, non privo di corpo (come per lo più si dice), bensì con un corpo fine, spirituale8, come immagine di Dio, che in libertà dovrebbe svilupparsi verso la somiglianza9, dapprima ancora indipendentemente dal sesso – se viene detto «maschio e femmina li creò e li benedisse, dicendo: crescete e moltiplicatevi», questo è in previsione di ciò che verrà dopo (praeveniens quod futurum erat)10. Solo allorché l’uomo si allontanò colpevolmente da Dio e si volse a ciò che è materiale, il suo corpo si condensò e iniziò la riproduzione per via sessuale. Uno dei principi degli angeli era caduto e divenne il serpente tentatore. Il destino dell’umanità è però – così dice Origene come primo, e non invece Agostino o Bernardo – quello di assumere nel Regno di Dio, abilitati dall’opera di redenzione del Logos nella redenzione, il posto degli angeli decaduti11. Dunque un’apocatastasi intesa in senso prevalentemente ciclico: caduta verticale da Dio e risalita verso di Lui12. Con il capovolgimento della rozza materialità nello spiritualizzato corpo di resurrezione scompare anche tutto il male.

Il secondo schema, progettato da Gregorio di Nissa, si distingue solo un po’ dal primo. Ma egli lascia cadere la distinzione tra le due forme di materialità, i progenitori hanno nel Giardino terrestre fondamentalmente già il medesimo corpo nostro. Tuttavia anche per Gregorio la maniera di riprodursi simile a quella degli animali comincia solo dopo la cacciata dall’Eden, ma Dio, in previsione della caduta del peccato, ha dato loro sin da principio i contrassegni della sessualità, che però (come in Origene) non sarebbero stati usati nella maniera di riprodursi edenica, a noi sconosciuta13. La razza umana che doveva essere generata dai lombi di Adamo è temporale e perciò limitata, è destinata attraverso la resurrezione al ritorno nella condizione paradisiaca. Siamo qui di fronte ad una strana commistione di apocatastasi ciclica e lineare: come se Ireneo fosse immesso in Origene; tuttavia i conti non tornano del tutto, poiché i risorti non abbisognano più dei contrassegni sessuali corporei14. Si può già indovinare come Gregorio risolverà la questione della scomparsa del male: come tutto lo sviluppo materiale storico è finito, così lo è anche il male, al contrario dell’infinitezza del bene.

Un terzo schema, che vuole superare i pericoli dell’origenismo e allo stesso tempo conservare le sue geniali intuizioni, si trova presso Massimo il Confessore. Anch’egli pensa in termini espressamente ciclici, ma l’Alfa da cui egli parte non è una condizione prenatale dell’uomo presso Dio (che egli rifiuta decisamente), bensì l’idea che Dio ha di ogni ente, dunque anche di ogni uomo da creare. Una condizione paradisiaca è praticamente esclusa, poiché l’uomo, appena creato, cade e si allontana da Dio. Così abbiamo una storia del mondo lineare, alla maniera di Ireneo, ma Cristo, il Dio-uomo, ci mostra l’idea originaria e ce la conferisce nella nascita da Dio che avviene dall’acqua e dallo Spirito, cosicché la via verso la perfezione è oramai il tendere verso la nostra idea presente in Dio, « la salita (ànodon) e la restaurazione (apokatastasis)» va «verso l’idea divina (logos) secondo cui fummo creati»15. Dunque si tratta qui di una divinizzazione dell’uomo comunicata da Cristo, la quale, come dice Massimo, ha luogo nella misura in cui Dio si fa uomo16.

Sarebbe allettante seguire ulteriormente la storia di questi tre schemi. Partendo dall’ultimo perverremmo attraverso Scoto Eriugena fino a Eckhart, per il quale la vera realtà dell’uomo è identica con l’idea divina (che essenzialmente è Dio), e poi fino al cristomonismo di Blondel e Teilhard de Chardin. Ma preme alle porte la questione fondamentale, che oramai sarà da trattare nella seconda parte.

Gli atteggiamenti possibili

Il Nuovo Testamento contiene affermazioni che acutizzano ancor più il duplice esito delle disposizioni giudiziali del Vecchio Testamento: non si tratta solo di riprovazione, di annientamento dei nemici e degli empi, bensì espressamente del «fuoco eterno, preparato per il Diavolo e i suoi seguaci» (Mt 25,41), del peccato contro lo Spirito, che «né in questo secolo, né in quello futuro sarà perdonato» (Mt 12,32), di un definitivo «Non vi conosco» (Mt 25,12), anzi «Non vi ho mai conosciuto» (Mt 7,23). Accanto a queste ed altre parole, che parlano «inequivocabilmente di un doppio esito, di salvezza e riprovazione», stanno le altrettanto numerose affermazioni che trattano della sovrabbondanza della Grazia rispetto al peccato (Rm 5,17), della misericordia per tutti, Gentili, Giudei e Cristiani (Rm 11,32), della ricapitolazione, anakefalaiosis, di tutti in Cristo (Ef 1,10).

Il nostro compito non deve qui consistere nel tentativo di costringere dentro uno schema speculativo quelle citazioni che biblicamente non sono conciliabili, bensì di descrivere gli atteggiamenti che sono stati assunti nella storia della teologia e della riflessione sul dato neotestamentario. Nessuno di questi tentativi andò avanti spensieratamente, in tutti (anche in quelli che non si possono seguire) si percepisce il senso di rispetto davanti al mistero. Tutti però devono porsi davanti al concetto di un’apocatastasi intesa primariamente in senso ciclico, tuttavia senza distogliersi, superiori o indifferenti, dalla terribile idea che fratelli e sorelle di Cristo, che il Padre creò per lui e per i quali egli è morto in espiazione possano, anziché raggiungere la loro predelineata mèta in Dio, andare eternamente perduti e dunque non solo cadere semplicemente in tormenti senza fine, bensì addirittura mandare in fallimento l’universale piano salvifico di Dio. Ogni sincero credente che ascolti la parola della Scrittura deve apertamente porsi di fronte a questa estrema minaccia, anche se non vi si può per nulla assuefare. Egli non può distogliere lo sguardo da ciò, non può né per se stesso né per qualsiasi altro uomo col quale egli in Cristo è solidale cavarsela a buon mercato facendo finta di non vedere questa minaccia.

1) I primi secoli forniscono l’impostazione per una prima decisione. La mèta di Dio deve venir raggiunta, al di là di tutte le opposizioni che si innalzano. Accanto a Clemente, Origene, Gregorio di Nazianzo, Gregorio di Nissa, Evagrio Pontico stanno gli antiocheni Diodoro di Tarso, Teodoro di Mopsuestia, i siri Stefano Bar Sudaile e Isacco di Ninive16, a mio avviso anche Massimo Confessore, e sicuramente Scoto Eriugena. Da ulteriori seguaci in tempi successivi sino ad oggi vogliamo ora prescindere. Questo primo atteggiamento lo si comprende nel modo migliore partendo dalle parole di Giovanni: «In questo è compiuto l’amore in noi, che abbiamo fiducia per il giorno del Giudizio (…) Nell’amore non c’è timore, al contrario l’amore perfetto scaccia ogni timore, perché il timore suppone, un castigo e chi teme non è perfetto nell’amore» (1 Gv 4,17-18). Precisamente qui si situa la distinzione di Clemente di Alessandria tra lo gnostikòs, come colui che è perfetto nell’amore di Dio, e i non ancora perfetti (Origene li chiama aploùsteroi), quelli che non sono ancora stabili né moralmente né spiritualmente. Lo gnostikòs sa, secondo Clemente, che «per mezzo del Signore tutte le cose in generale come in particolare sono orientate alla salvezza di tutto quanto», mentre «quelli ancora induriti nel proprio male vengono costretti alla penitenza per mezzo dei necessari castighi (…) Degli altri però voglio tacere»17. Questo tacere non lo ha mantenuto Origene nella sua opera giovanile, ma egli ha espressamente detto di parlare di questo argomento solo tentativamente (gymnastikòs); in opere posteriori egli tratta della teoria dell’apocatastasi solo per accenni, poiché essa non è adatta per la predicazione pubblica davanti a gente non ancora consolidata nella fede18. Il suo atteggiamento è da far derivare non tanto da un « mistico tacere» le verità più elevate, come era tipico dei filosofi greci (O. Casel)19, quanto piuttosto dall’affermazione di Paolo rapito nel terzo cielo, che «percepisce parole indicibili, che un uomo non ha il permesso di pronunciare», né lo può. Entrambe le traduzioni di ouk exòn sono possibili; il problema diverrà importante più tardi, allorché Dionigi Areopagita insisterà così fortemente sull’impossibilità di esprimere ciò che è divino in concetti umani. Ma presso gli Alessandrini e i Cappadoci ha dapprima sicuramente il sopravvento il non-aver-il-permesso20. Origene dice che egli non può affidare a coloro che sono ancora troppo umani le parole indicibili, non può rispondere loro nero su bianco, poiché anche Paolo «affidò a quanto pare simili cose solo a quelli che non ragionano in maniera semplicemente umana, ad un Timoteo, ad un Luca»21. Timoteo poteva allora andare ad attingere alla medesima sorgente di Paolo22. Ci si ingannerebbe però profondamente se si volesse far dire ad Origene che i perfetti possono sapere che tutto andrà bene, mentre i cristiani comuni dovrebbero invece conservare il timore dell’Inferno. Si deve qui osservare che già per gli Apologisti Dio soltanto è immortale e del tutto sovratemporale, che si deve partecipare di Lui per grazia per divenirlo a nostra volta; che dunque, quando Origene parla di «punizioni secolari», queste possono avere un termine dopo lunghissimi «secoli» (o «eoni»), poiché non sono divine. Il silenzio sull’apocatastasi ha in lui un altro motivo, che ci conduce ad affrontare il secondo atteggiamento, la seconda posizione nei confronti dell’apocatastasi.

2) La seconda posizione, il secondo atteggiamento, parimenti sostenuta da Origene, e posta in luce da Henri de Lubac23, prende le mosse da 1 Cor 2,9: se in nessun cuore è mai penetrato quello che Dio ha preparato per coloro che lo amano, non si deve forse allora dire la stessa cosa delle punizioni che sono da attendere nell’aldilà? E se secondo 1 Cor 3,12-15 tutti devono arrivare a Dio passando attraverso il fuoco, e tutto ciò che in essi è «legno, paglia e fieno», deve bruciare affinché essi stessi, passando attraverso questo incendio, «siano salvati», chi può misurare la spaventosità di questa «ordalia»? «Il mistero di questa citazione biblica deve restare nascosto, affinché la grande massa non perda il coraggio (…) O dove si potrebbe trovare un Paolo che dica: “È meglio essere sciolto dal corpo ed essere presso Cristo?” Io perlomeno non ce la faccio a parlare così, poiché lo so: se muoio, il mio legno deve essere bruciato in me. Io ho usato il legno delle cattive parole, il legno della smoderatezza, il legno della disonestà ed innumerevoli altri legni per la mia costruzione. Vedi, tutto questo rimane celato alla gran massa dei fedeli, ed è bene così, e ciascuno di noi ritiene che egli, che non ha praticato nessun servizio agli idoli e nessuna incontinenza – fossimo almeno puri da questo! – al suo congedo da questa vita è già salvato»24, Origene insiste sul fatto che l’inizio e la fine delle cose ci rimangono nascosti, noi conosciamo solamente una certa parte mediana25. Il fuoco che ci attende, Origene lo chiama, sulla scia di Clemente, un fuoco «intellettuale», spirituale; esso è, secondo le parole del Battista, che battezza in acqua, il Battesimo in fuoco e spirito. Lo Spirito lo abbiamo ottenuto a Pentecoste, ma il fuoco ci attende dopo la morte; il Signore «starà in una corrente di fuoco, tenendo in mano la spada fiammeggiante», che impediva di ritornare nel Giardino terrestre26. Poiché nessun’anima è del tutto pura e «tutti hanno bisogno di purificazione», di una purificazione che è «misteriosa e indicibile»27. Jos. A. Fischer può dire a ragione: il semplice fedele «nel suo non sapere si trova in condizione migliore che Origene nel suo sapere»28. Così nel Contra Celsum egli può scrivere: «Ciò che si potrebbe dire su questa questione non può essere diffuso apertamente davanti a tutti e non è qui il luogo per parlarne. È addirittura pericoloso mettere simili cose per iscritto. La maggior parte dei cristiani è sufficiente che sappiano che i peccatori vengono puniti. Andare al di là di questo non è utile per gente che a mala pena può venir trattenuta dal compiere il male e dalle colpe che ne derivano incutendo loro il sano timore delle punizioni secolari29. Allo stesso modo il chirurgo tiene il suo bisturi nascosto al paziente allorché viene il momento di compiere un’operazione chirurgica30. Ma purificati, bruciati, bisogna esserlo, «o vuoi forse tu col tuo legno, paglia e fieno, entrare nel santuario, per sporcare il regno di Dio?». Ricordati «che il nostro Dio viene chiamato un fuoco divorante»; egli non divora «ciò che fu creato a sua immagine e somiglianza, non divora la sua creatura, opera del suo atto creatore, ma brucia invece quello che di sbagliato noi vi abbiamo costruito sopra»31.

3) Mentre Origene porta avanti le sue vedute con grande riserbo e ad esempio anche nella sua lettera32 scritta da Atene ai suoi amici in Alessandria respinge decisamente l’idea di aver insegnato che il diavolo verrà salvato («nemmeno un pazzo potrebbe dire una simile cosa»), Gregorio di Nissa cerca di recare prove filosofico-teologiche per dimostrare che le pene dell’Inferno non possono essere ugualmente eterne come Dio. Il suo argomento principale è quello dell’essenziale superiorità del bene sul male, il quale dev’essere essenzialmente, internamente limitato. Il peccatore raggiunge una frontiera in cui ad un certo punto tutto il male è stato fatto e non può andar più oltre, come la notte, allorché essa ha raggiunto il suo culmine e si volge verso il giorno33. Quest’idea viene completata da quell’altra, secondo cui il medico deve lasciar maturare un ascesso fino a che egli può intervenire con un’operazione, cosicché anche l’incarnazione avvenne solo allorquando il male era giunto al suo punto culminante34. La teoria di Gregorio (che non è mai stata condannata) la si comprende se si tiene conto di due cose: in primo luogo il forte influsso di Plotino, per il quale ogni fuoriuscita dal Divino-Uno raggiunge necessariamente una frontiera in cui avviene un rovesciamento (epistrofè) ontico etico, e la nostalgia dell’Uno determina la risalita, in secondo luogo la tipica concezione nisseniana secondo cui la beata eternità consiste in un infinito movimento verso Dio, poiché l’essenza di Dio è irraggiungibile.

Dopo la condanna dell’origenismo ad opera dell’imperatore Giustiniano, Massimo dovette riformulare prudentemente la sua teoria dell’apocatastasi; egli intraprese perciò anche il tentativo di salvare Gregorio di Nissa per mezzo di una distinzione. Che costui pensasse primariamente in termini ciclici come tutti i Cappadoci35 determina il ritorno finale anche dei cattivi a Dio, tuttavia, Massimo fa dire al Nisseno, solo un ritorno alla visione di Dio, non al godimento dei beni (cioè dell’eterna beatitudine)36 Massimo stesso, similmente a Origene, pare che abbia riservato la dottrina della apokatàstasis panton a quelli già perfetti nell’amore; la dottrina sull’Inferno divenuta abituale egli la annuncia come ammonizione ascetica. Applicazioni universalistiche come in Rm 5 sono frequenti.

Si potrebbe, per formulare ancora una volta l’intuizione di fondo di Gregorio37, pensare alla ripetuta osservazione di Karl Rahner secondo cui la possibilità del rifiuto della creatura nei confronti di Dio «non può mai venire intesa come possibilità esistenziale-ontologica della libertà di ugual potere rispetto a quella del Sì a Dio, poiché il No diventa sempre comprensibile solo a partire dal Sì»38.

4) C’è però ancora un’altra posizione nei confronti della teoria dell’apocatastasi che si può comprendere a partire dalle affermazioni di Origene: il Corpo mistico di Cristo solo allora avrà raggiunto la perfetta beatitudine quando io, l’ultimo e peggiore dei peccatori, mi sarò convertito39. A partire da questo «io ultimo il pensiero giunge allo sbigottimento esistenziale: proprio me riguarda la minaccia di una possibile perdizione. Le vite dei Padri del deserto raccontano che «S. Antonio il Grande pregava nella sua cella, quando gli giunse una voce: “Antonio, tu non hai ancor raggiunto la misura di un orefice ad Alessandria”. Di buon mattino il vecchio si alzò, prese il suo bastone, ed entrò presso quell’uomo, che rimase sbigottito alla sua vista. Antonio gli chiese: Raccontami che cosa di buono tu riesci a fare. Quello replicò: “Io non riesco a vedere che cosa di buono io dovrei aver fatto. Ah, sì! La mattina, scendendo dal letto, io dico a me stesso: tutta la città, dal più piccolo sino al più grande, entrerà nel Regno a motivo delle sue buone opere, io invece meriterò punizioni a causa dei miei peccati, e la sera mi ripeto la stessa cosa”. Antonio Abate disse: “Come un buon orefice, che tranquillo siede a casa sua, tu erediterai il Regno; io, che manco del dono del discernimento, posso sì abitare nel deserto, ma non ti ho superato”»40. Un altro Padre del deserto prega Dio: «Dimmi, o Signore, se ti piaccio». «Egli vide un angelo che gli diceva: “Tu non sei ancora arrivato nemmeno all’altezza del giardiniere che abita qui”. Il Padre andò alla ricerca e trovò un giardiniere, e lo pregò di confidargli ciò che aveva. Egli dovette pregarlo a lungo, fino a che l’altro alla fine gli disse: “Quando io la mattina mi alzo, dico a me stesso: tutta la città entrerà nel Regno, solo io dovrò subire punizioni a causa dei miei peccati”. Ed ecco che si udirono provenire dalla strada dei canti e del rumore. “Non ti disturba?” “No” replicò l’altro. “Ma che cosa pensi intanto?” “Penso che tutta questa gente entrerà nel Regno”. Il Padre, preso dall’ammirazione, scoppia a gridare: “Quest’opera supera tutto il mio lavoro di così tanti anni!”»41. Altrove ho citato anche il motto di Kierkegaard: «Nella mia vita (…) non sono mai stato così avanti e non vado mai più avanti del punto di “timore e tremore”. Sono letteralmente certo che ogni altro da me sarà facilmente beato, soltanto io no. Dire agli altri che sono dannati in eterno è cosa che non posso fare. Per me le cose stanno di continuo così: gli altri tutti saranno beati, ciò è abbastanza certo. Solo per me la situazione potrà essere critica»42. Questo atteggiamento è una conseguenza ultima di quell’atteggiamento sopra esposto di Origene: le cose ultime sono e restano velate, non si può costruirvi sopra nessuna teoria neutrale, il Vangelo è «situazione aperta di annuncio» che Gesù è il Giudice e il Salvatore, «non è semplicemente descrizione oggettivante di un dramma finale, non è “profezia”, bensì promessa»43. Modello esemplare di questo rapporto cristiano con la minaccia di un possibile andar perduto rimangono gli Esercizi di S. Ignazio. La meditazione sull’Inferno costituisce la conclusione della Prima Settimana, in cui il singolo considera la sua colpa di fronte al Crocefisso e alla fine deve arrivare a comprendere che solo la Grazia lo ha preservato dall’eterna corruzione che egli avrebbe meritato. Ciò che a noi rimane non è un sapere, ma la speranza cristiana.

5) Un’ultima cosa è da aggiungere, una considerazione che presso i Padri44 risuona solo in sottofondo, ma nell’odierna teologia del «dolore di Dio» viene affrontata e meditata più acutamente che prima. Mentre tutti gli atteggiamenti spirituali sin qui esaminati pensavano a partire dall’uomo, quest’ultimo atteggiamento pensa a partire da Dio: Può Dio perdere l’ultima delle pecorelle smarrite del suo gregge? La creatura, per cui egli ha versato il suo sangue e ha patito l’abbandono da parte del Padre? «La mia anima non può sopportare di cacciare il peccatore via da me» dice Dio a Matilde di Magdeburgo. «Per questo io seguo qualcuno così a lungo, finché non lo afferro e riservo per lui un posto così stretto che nessun intelletto umano mi segue sin là»45. Non vogliamo procedere ulteriormente in questa questione, ma concludere invece con una constatazione di Massimo il Confessore: «Dio ama il peccatore, perché ciò corrisponde alla sua essenza, nella sua compassione (sympatheia) egli ha pietà di lui come di uno che per così dire è minorato psichico e cammina nel buio». «Fa’ attenzione a non separarti da Dio, poiché egli è l’amante e l’amato. Infatti anche se Dio giudica, a torto viene odiato dai giudicati, giacché egli è essenzialmente amore e viene chiamato amore; egli pertanto non odia i giudicati, poiché è totalmente immune da ogni cattiva passione»46.

Mi sembra corretto accontentarsi di questo atteggiamento esistenziale. Chi vuole spingersi oltre va a finire nel territorio del non-più-pensabile. Ad esempio, che Dio raggiunge il suo scopo anche allorquando per mezzo dell’Inferno viene glorificato non il suo amore ma purtuttavia la sua giustizia. Oppure che egli continua ad amare eternamente i dannati, cosa che precisamente costituisce la loro pena. Oppure che egli sì li ama, ma non ha alcuna compassione per loro e anche a quelli che sono beati presso di Lui vieta di aver simile compassione. Oppure, con Tommaso d’Aquino, che in Cielo non si può essenzialmente aver più alcuna compassione, poiché compassione presuppone una partecipazione al dolore dell’oppresso, cosa che diminuirebbe la beatitudine.

Lasciamo stare simili idee impensabili e limitiamoci a stare definitivamente sotto il giudizio di Dio. «Io non giudico nemmeno me stesso», dice Paolo, «il mio giudice è il Signore! Non vogliate perciò giudicare nulla prima del tempo, prima che venga il Signore. Egli metterà in luce anche ciò che ancora rimane nascosto nelle tenebre» (1 Cor 4,3 s). E ancora Giovanni: «Dobbiamo aver fiducia nel giorno del Giudizio» (1 Gv 4,17).
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24 In Jer. hom. xx (19) 3; cfr. Dialogo con Eracleide (ed. Scherer SC 142) 3-16.

25 In Is. hom: 4,1.

26 In Luc. hom. 24 (ix 158). Due omelie più avanti, Origene ritorna sul tema: «Il battesimo in spirito e fuoco viene riferito a Dio, che è uno spirito, ma anche un fuoco divorante», In Luc hom. 26 (ix 164). Il «fuoco ragionevole» viene nominato da Clemente, Strom. vii .34,4; Paed. iii 44,2; Origene impiega questo concetto anche in De Orat. 29,15; Minucio Felice nell’Ottavio («sapiens ignis»). Cfr. H.-J. Horn, «Ignis aeternus: une interprétation morale du feu éternel chez Origène», in REG 82 (1969) 76-88.

27 In Num. hom. 25,6; cfr. In Ex. hom. 6,4.

28 Studien zum Todesgedanken in der alten Kirche, Monaco 1954, p. 301.

29 C. Cels. vi, 26 (SC 3, 242-244).

30 In Jer hom. xx (19) 3. Per l’escatologia origeniana non ha senso distinguere tra fuoco del purgatorio e fuoco del giudizio escatologico.

31 In Jer. hom. xvi, 5.

32 Dettagli in Henri Crouzel, Origène, Parigi 1985, pp. 38 ss., 331 ss.

33 Or. in Nativ. (PG 44, 1129CD; 1132A).

34 Tutti i testi decisivi in J. Daniélou, L’Etre et le Temps chez Grégoire de Nysse, Brill, Leida 1970, nei capitoli «Comble» e «Apocatastase», pp. 186-226.

35 I. Escribano-Alberca, Zum zyklischen Zeitbegriff der Alexandrinischen und kappadokischen Theologie, in Stud. Patr. (= TU 108, Berlin 1972) 42-51.

36 L’intero testo suona: «La terza accezione (di Apocatastasi) Gregorio la impiega soprattutto lì dove le energie dell’anima, che nella colpa erano crollate, vengono ristabilite nella loro condizione originaria. Infatti necessariamente, come tutta la natura al tempo sperato riacquista l’incorruttibilità nella carne (alla resurrezione), così anche le energie dell’anima dopo il decorso degli eoni perdono le impronte della malvagità loro inerente; dopo essere state mosse per lunghi tempi, non trovando quiete alcuna (stasis), alla fine giungono a Dio, che non possiede alcuna limitatezza (peras); e così riottengono con la conoscenza (di Dio) ma non con la partecipazione ai (suoi) beni la loro prima condizione (apokatasténai) e si vede che il Creatore non ha colpa alcuna nel loro peccato» (Massimo, Quaestiones et Dubia, 13, PG 90, 796 AC). Non è necessario tradurre katekechretai con «abusare», Massimo non sospetterebbe mai Gregorio di un abuso. B.D. Daley S.J., a torto, a mio avviso, mette in questione questa traduzione (contro Sherwood e Grumel, ambedue ottimi conoscitori di Massimo) «Apokatastasis and “honorable silence” in the eschatology of Maximus the Confessor», in Maximus Confessor, Actes du Symposium…, a cura di Heinzer/Schönborn, Fribourg 1982, 330-339, qui: 323, nota 63. E. Michaud, «Maxime le Confesseur et l’apocatastase», in Rev. Int. Théol. 10, 1902, 257-272, aveva per primo sostenuto che Massimo avrebbe insegnato la riconciliazione universale. I passi in cui egli mette in guardia dall’Inferno sarebbero più esortativi che teologici. V. Grumel (in DTC 10,2, 1928, 457) lo aveva seguito; M. Viller (RAM 11, 1930, 259 s.) aveva rifiutato quest’idea, a motivo della polemica antiorigenista del Confessore. Io pensavo (in Kosmische Liturgie, 1961; trad. it.: Liturgia cosmica, ed. AVE, 1975) di poter attenermi all’opinione di Michaud, poiché Massimo in almeno tre passi, che erano passati inosservati, difende la riconciliazione universale come una dottrina riservata ai perfetti; in due dei tre passi è chiaro il rimando all’interpretazione di Origene dei due alberi del Paradiso (PG 90, 275 C-260 A; 412 A-413 B) – che cioè in croce muoiono tanto il Figlio di Dio quanto il Diavolo e le sue schiere –, il terzo passo circa Col 2,15 (superamento degli spiriti malvagi sulla croce) aggiunge che Massimo potrebbe «dare un’altra, più segreta e più elevata interpretazione del passo», ma la tralascia, «poiché, come sai, nei libri non si deve divulgare la verità divina più nascosta, deve bastare quanto è stato detto (…). Ma se a Dio piace di svelarla ai nostri occhi, la esamineremo più dettagliatamente seguendo la guida dell’Apostolo» (PG 90, 316 D). Qui non si tratta, come ritiene P. Daley, della teologia negativa areopagitica (il non-poter-dire), bensì evidentemente di un non-dover-dire, non «out of simple modesty» (Daley 318), mentre l’allusione (peraltro frequente) ad Origene senza citarlo (cfr. il nostro studio sulle Centurie Gnostiche, op. cit., 488-643) non è affatto «more than a little far-fetched» (Daley 320). Daley adduce del resto due chiari testi universalistici (321-322), a prescindere dai testi analoghi di più forte colorazione biblica (328). Certamente Massimo è solerte nel contraddistinguere coloro che alla fine sono redenti (sozomenou) come coloro che ne sono degni (axious) e nel parlare in molti passi (Daley 334) della punizione eterna. Diversamente non poteva parlare dopo Giustiniano e il Concilio Costantinopolitano ii. Ma se si guarda anticipatamente a Scoto Eriugena, che insegna l’apocatastasi altrettanto apertamente che Gregorio di Nissa, allora il suo garante Massimo costituisce il punto di congiunzione che lo collega ai Cappadoci.

37 Daley, op. cit., 328. Gregorio conosce anche l’idea di Ireneo secondo cui l’uomo ammaestrato dalla «esperienza» del male si volge al bene (De hominis opificium, 21; PG 44, 201 BC).

38 Grundkurs (ed. Herder, Freiburg 1976; trad. ital.: Corso fondamentale della fede, ed. Paoline, Roma 1978), 109.

39 «Quando consumerat (Christus) hoc opus (redemptionis)?» «Quando me, qui sum ultimus et nequior omnium peccatorum, consummatum fecerit et perfectum, tunc consummat opus ejus; nunc autem adhuc imperfectum est opus ejus, donec ego maneo imperfectus». In Lev. hom. (vi, 376).

40 Les sentences des Pères du desert, Nouveau recueil (Apophtègmes inédits…), Solesmes 1970, Nr. 490.

41 Ibid., Nr. 67.

42 Cfr. supra cap. v, p. 63.

43 W. Kreck, Die Zukunft des Gekommenen, Monaco 19662, 145. Quivi anche analoghe espressioni di Althaus, E. Brunner, K. Barth. Tutti respingono un neutrale sapere circa l’esito del Giudizio, e parlano di speranza cristiana.

44 Centur. de Car. i, 25 (PG 90,965 B).

45 Das strömende Licht der Gottheit, vi, 16.
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Hans Urs von Balthasar

APOTEOSI

Con il termine apoteosi si suole indicare il conferimento della condizione di divinità immortale a un uomo – e perciò a un essere mortale – facendo ricorso a una cerimonia ufficiale oppure rituale. Il verbo greco apotheoo compare per la prima volta nel ii secolo a.C., e più precisamente negli scritti dello storico Polibio. Il sostantivo apotheosis, invece, si trova attestato per la prima volta in Cicerone, anche se è possibile che questa forma circolasse già nel mondo greco. Soltanto in epoca ellenistica, tuttavia, apotheosis viene ad assumere nuove accezioni, che rivelano quali dovessero essere i caratteri distintivi del culto romano degli imperatori e dei defunti.

Le origini. Inizialmente ciò che distingueva radicalmente gli dei dagli uomini era la loro condizione immortale e beata. I Greci, peraltro, consideravano «divino» (theios) quell’uomo che poteva risultare di per se stesso superiore rispetto alla norma, in virtù delle sue qualità eccezionali. La trasformazione in eroi di quanti avevano fondato delle città oppure avevano fatto del bene ovvero avevano cercato di portare la pace fu un fenomeno capace di assicurare a queste persone una specie di culto ufficiale, ma soltanto dopo la loro morte. Destinatari di un simile onore furono, per esempio, Brasida, Milziade, Gelone e Gerone i di Siracusa, Terone e Timoleonte. Se, comunque, il genio, il valore e il successo politico o militare costituiscono il potenziale divino presente in questi uomini eccezionali, tali qualità si manifestano quando essi sono ancora in vita. Non è necessario, di conseguenza, attendere la loro morte per poter riversare su tali uomini un omaggio simile a quello reso agli dei (isotheoi timai), anche se non si arriva mai a identificarli con essi. Fu questo il caso di Lisandro dopo la vittoria di Egospotami, nel 405 a.C.: gli furono dedicati statue, altari, canti e giochi sacri, che lo elevarono al rango degli dei olimpici.

Aristotele garantisce che la superiorità nel valore o nella virtù assicura ad alcuni uomini l’onore di essere annoverati tra gli dei (Ethica Nicomachea 7,1,2). L’ideologia ellenistica del sovrano-salvatore, benefico ed euergetes, deriva direttamente da questo concetto. Gli Stoici lo avrebbero applicato genericamente alle persone che eccellevano nel rendere servigi, «beneficiis excellentes viros». Plinio il Vecchio, considerando la questione in modo generale, propose questa considerazione: «Per diventare un dio, l’uomo deve saper prestare il proprio aiuto agli altri uomini: questo infatti è il sentiero verso la gloria eterna». La virtus dell’eroe civilizzatore permise l’apoteosi a Eracle, ai Dioscuri, a Dioniso. I filosofi, i saggi e gli operatori di miracoli (tra questi si possono annoverare, per esempio, Pitagora ed Empedocle e in seguito Platone, Epicuro e molti altri) furono considerati uomini divini, benefattori dell’umanità. Questo processo ha toccato anche il giovane gnostico Epifane, venerato come un dio, dopo la sua morte, perché aveva fondato la setta dei Carpocraziani.

Alessandro, i Diadochi e la concezione della regalità in epoca ellenistica. Quando si svolsero i funerali solenni in onore del suo amico Efestione (alcuni elementi dei quali, in particolare le aquile, prefiguravano alcuni aspetti dell’apoteosi imperiale romana), Alessandro istituì per lui un culto e ordinò che si celebrasse un sacrificio per lui «come se fosse un dio del grado più alto» (Diodoro Siculo, 17,114s.). La sua pira funebre a cinque livelli anticipava il rogus consecrationis dei Cesari. Si è avanzata l’ipotesi che Alessandro avesse proposto ai Diadochi («successori») il progetto della sua consacrazione dopo la morte. E in effetti la tomba del conquistatore macedone, ad Alessandria, divenne sede di un culto che corrispondeva a quello dell’eroe ktistes, ossia del «fondatore». In ogni modo, i Tolemei ne fecero un culto di Stato, tale da far assurgere il re morto a divinità e da assegnargli il servizio di un sacerdote omonimo. Similmente agli dei dell’Olimpo, Alessandro venne onorato esattamente come un dio. (Il suo nome non fu preceduto dal titolo theos, fatto questo che essenzialmente lo distingueva dai sovrani Lagidi). Quando morì il primo dei Tolemei, suo figlio gli dedicò un tempio con il titolo di «dio salvatore». Anche il primo dei Seleucidi fu divinizzato in modo analogo nel 280 a.C. da Antioco i. La divinizzazione dei re e delle regine defunti, che era collegata con il culto di Alessandro secondo le categorie della mitologia greca, fu legittimata dall’affermazione che Arsinoe era nata dai Dioscuri, Tolemeo ii da Zeus e Berenice da Afrodite (Wilcken, 1938, p. 318). La rappresentazione di queste figliolanze divine sarebbe sopravvissuta a lungo nell’iconografia funeraria di epoca romana.

La divinizzazione postuma dei sovrani, che si sviluppò durante il ii secolo a.C., coincide sia cronologicamente sia ideologicamente con il successo dell’Evemerismo. In un libro rivoluzionario intitolato Scritto sacro, Evemero di Messene spiegava che la religione nasce dall’omaggio reso a sovrani benefattori e a conquistatori capaci di portare civiltà. Siamo nell’epoca in cui si diffonde tra la gente il mito di Dioniso che vaga per l’Asia per propagandare l’uso del vino e anche per divulgare, come già fece Alessandro, la cultura ellenica. Tuttavia in parallelo (o piuttosto in relazione) a questo concetto – fondamentalmente tradizionale – dell’eroe euergetes, si fa strada anche l’idea del dio vivente, incarnato nella persona del sovrano. Già nel 324 a.C. Alessandro aveva preteso questa forma di divinizzazione: ma in questo caso il fenomeno implicava una ben precisa concezione politica, quella di un impero unico, universale e cosmopolita che necessitava di una fondazione religiosa nella persona stessa del re, come in seguito fu il caso nella persona dei Cesari. In Egitto il processo trasse origine dalla pratica locale di identificare il faraone con Horus e di venerarlo come «figlio di Ra». I Greci paragonarono i Tolemei a Zeus, Dioniso, Apollo, Hermes e Poseidone, e le loro mogli a Hera, Afrodite, Iside e Demetra. Nello stesso modo, Antioco i fu paragonato a Zeus Nikator, suo figlio ad Apollo Soter. Fu anche presa in considerazione la nozione della reincarnazione di questa oppure di quella divinità nella persona del sovrano: Tolemeo xiii e Mitridate vi Eupator furono entrambi considerati un «nuovo Dioniso». Anche Alessandro era stato considerato un «nuovo Dioniso», un «nuovo Eracle».

Anche i Lagidi, sovrani di Siria e di Pergamo, istituirono un culto dinastico sulla falsariga dei culti locali di sovrani fondatori di città. Ogni satrapo aveva il proprio sommo sacerdote per il culto regale, proprio come durante l’epoca romana ogni provincia avrebbe avuto il proprio archiereus per il culto imperiale. Questa divinizzazione fu ratificata ricorrendo alla genealogia: i Lagidi discendevano da Eracle oppure da Dioniso. Non ci fu nessuna esitazione nel proclamare Demetrio Poliorcete «figlio di Poseidone e di Afrodite». L’inno che gli Ateniesi cantarono in suo onore nel 307 a.C. è un documento estremamente interessante per mettere in luce quale fosse la nuova concezione delle divinità: «Oh tu che sei qui presente, noi ti vediamo non come un idolo di legno oppure di pietra, ma come realmente qui». L’apoteosi di esseri viventi, visibili oppure «epifani», è sembrata una conseguenza (tra le altre) del declino delle città e dei culti ad esse collegati. Nel momento in cui andò in crisi la credenza negli dei tradizionali ne trasse vantaggio l’ideologia, ovvero la teologia, che presentava il capo come salvatore e operatore di pace, come effettivo e diretto protettore del popolo che aveva bisogno di lui. Lo stesso fenomeno si ripeté e si moltiplicò tre secoli dopo, a vantaggio degli imperatori romani.

Il mondo romano. Nella religione romana i defunti, in quanto manes, sono divinizzati tutti insieme e in maniera indifferenziata. I «sacrifici» offerti loro hanno uno scopo negativo: convincerli a restare tranquilli sotto terra, in modo da non creare problemi al mondo dei vivi. Eppure, in seguito all’influenza greca, a cominciare dal ii secolo a.C., questo culto venne a coincidere con una sorta di trasformazione di uomini più o meno straordinari, come furono gli Scipioni, in veri e propri eroi. Il sarcofago contenente i resti di Scipione Barbato ha la forma di un altare monumentale, attestando il fatto che il defunto era considerato un «deus parens» (V. Saladino, Der Sarkophag des Lucius Cornelius Scipio Barbatus, Würzburg 1970, pp. 24s.). Cicerone utilizza la parola greca apotheosis proprio quando si riferisce alla divinizzazione con cui egli tentò di onorare sua figlia Tullia, dopo la sua morte. Nel Somnium Scipionis, lo stesso Cicerone promette l’immortalità astrale agli statisti meritevoli, in conformità con quanto insegnava l’ideologia ellenistica dell’eroe-euergetes.

Il ricorso alla tomba a forma di altare diventa particolarmente diffuso nel i secolo a.C. (W. Altmann, Die römische Grabaltare der Kaiserzeit, Berlin 1905), specialmente tra gli schiavi liberati. Ma di particolare importanza, per il significato che se ne desume, è anche l’ornamentazione, in particolare la presenza, durante l’apoteosi, di aquile, che si pensava trasportassero l’anima del defunto in cielo, similmente all’aquila di Zeus che aveva rapito Ganimede.

Quando lo spirito viene liberato dal suo involucro di carne, la pira funebre lo aiuta nella sua ascesa verso il regno etereo degli dei. A fortiori, essere colpiti dal fulmine era considerato una specie di apoteosi, come dimostrano i miti di Semele, Eracle e Asclepio. In Egitto, invece, affogare nel Nilo assicurava lo stesso risultato, secondo l’esempio di Osiride. Eppure non avevano una particolare importanza né il modo in cui si moriva, né il tipo di rito funebre che si celebrava. Le raffigurazioni mitologiche che decoravano i sarcofagi, in maniera molto più ricca che gli altari, confermavano in maniera indiretta oppure allusiva l’apoteosi del defunto. Anche scene di vita militare, di caccia (cacce di leoni oppure di verri) e di attività intellettuali (le Muse e i filosofi) indicavano simbolicamente la trasformazione in eroe attraverso la virtus. Si pensava, infine, che anche la morte prematura (funus acerbum), talora illustrata da miti oppure da allegorie, assicurasse l’apoteosi di questi piccoli defunti, che i Greci chiamavano ahoroi.

L’apoteosi imperiale. L’apoteosi celeste di Cesare, cremato nel Foro e trasformatosi in una cometa (sidus Iulium), brillò su Ottaviano, Divi Filius. Il rituale della «consacrazione» degli imperatori venne comunque inaugurato soltanto dopo la morte di Augusto. Il Senato si sarebbe radunato per decidere se conferire (o non conferire) gli onori dell’apoteosi all’imperatore appena defunto. Secondo le raffigurazioni riportate nelle monete del ii e iii secolo d.C., nel Campo Marzio sarebbe stata costruita un’immensa pira a quattro gradini. Questo rogus consecrationis era costruito con assi contenenti materiali combustibili e veniva decorato all’esterno con magnifici tessuti ricamati ed ornati con oro, pitture, rilievi e ghirlande.

Un giaciglio funebre sosteneva il cadavere del nuovo divus, coperto di spezie, frutta odorosa ed essenze profumate. Intorno alla pira si sarebbero mossi in cerchio sacerdoti e cavalieri: questa decursio è raffigurata in un rilievo sul piedistallo della colonna di Antonino Pio. Il nuovo imperatore avrebbe quindi preso una torcia per accendere la pira e ogni partecipante avrebbe fatto lo stesso. Infine, dalla cima della pira avrebbe preso il volo un’aquila, come se portasse l’anima del Cesare defunto nell’Olimpo celeste. Monete, cammei e la volta dell’Arco di Tito, a Roma, contengono alcune immagini che documentano questo volo dopo la morte. Sul piedistallo della colonna di Antonino Pio viene raffigurato lo spirito dell’eternità (Aion), mentre porta via Antonino e Faustina sulle sue ali (Turcan, 1975, pp. 305ss.). Dopo la cerimonia, un testimone avrebbe affermato di aver visto il principe consacrato librarsi nell’aria. Dopo di ciò, al defunto sarebbe stato attribuito un culto officiato da una vera e propria istituzione sacerdotale, che comprendeva membri della famiglia imperiale. Il cerimoniale fu conservato fino alla fine del iii secolo d.C., anche se si verificarono alcuni cambiamenti, provocati dall’adozione della sepoltura (Turcan, 1958, pp. 323ss.).

Questa apoteosi era naturalmente incompatibile con il Cristianesimo. Eppure anche alla morte di Costantino furono coniate monete di consacrazione sulle quali si raffigurava l’imperatore, seduto sopra un carro, che tendeva la sua mano verso quella di Dio, che sporgeva dal cielo.

L’estensione dell’impero e dei poteri dell’imperatore resero sacre non soltanto la sua funzione, ma anche la sua persona e quella dell’imperatrice, tanto che questi furono paragonati, a parole e nelle immagini, alle divinità del pantheon tradizionale. Tuttavia, anche se i sovrani ellenistici e i Cesari furono venerati già quando erano vivi, comunque la loro vera apoteosi non iniziò se non dopo la morte. Come afferma uno scritto ermetico, infatti, «L’anima non può essere divinizzata finché rimane rinchiusa in un corpo umano» (Corpus Hermeticum 10,6).
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Robert Turcan

ASCENSIONE

In molte tradizioni religiose, il cielo è la dimora degli dei e l’ascesa al cielo è un viaggio nel regno del divino dal quale l’anima – dei vivi o dei morti – raccoglie molti frutti. Il risultato di questo viaggio verso i cieli non è solo una visione trascendente (o conoscenza spirituale), ma anche la possibilità di essere divinizzati, di diventare simili agli dei.

I miti di molte culture illustrano i vari modi di tale viaggio. Può essere sufficiente un sentiero di montagna, una scala, un albero, una corda e persino una ragnatela. C’è poi la possibilità di un volo magico, se l’anima ha le ali o se si ha uno psicopompo. I rituali dell’ascesa possono riguardare anche i viventi che intraprendono il viaggio celeste per consacrarsi come sacerdoti mediatori fra il popolo e gli dei, o per iniziarsi a un nuovo stato sacro, oppure per scopi di guarigione.

Tecniche estatiche. Nel dimostrare che in tutte le grandi religioni del mondo ci sono credenze e rituali paralleli, Mircea Eliade cita lo sciamanismo quale esempio di pratica estatica oggettiva. Tutto nel comportamento e nell’attrezzatura dello sciamano tende a un unico scopo: il viaggio al cielo o agli Inferi; viaggio che viene materialmente eseguito davanti agli occhi di coloro che ingaggiano lo sciamano per scopi pratici.

Nello yoga, tecnica estatica di altro tipo, si sperimentano gli strati cosmici sotto forma di «principi» interni, e il viaggio nell’altro mondo diventa, così, un viaggio all’interno di sé stessi: l’estasi diventa enstasi. Questo schema del passaggio dall’oggettivazione alla interiorizzazione è stato applicato anche alla tarda antichità. Come osserva Hans Jonas nei suoi Philosophical Essays (1974), la pratica estatica oggettiva dello Gnosticismo diventò un’esperienza interiore nel misticismo neoplatonico e cristiano.

Queste tecniche estatiche, sia quelle «oggettivate» che quelle «interiorizzate», hanno avuto un ruolo preminente nell’esperienza religiosa fin dai tempi più antichi e continuano ad averne oggi. Eppure, l’estasi, sia in forma di sfrenato delirio dionisiaco, che in forma di viaggio «oggettivo» dello sciamano negli Inferi, è stata rifiutata dalla mente pratica degli occidentali. Anche in lingua greca, ekstasis non significa altro che uno stato psichico di dissociazione, una malattia. Le ricerche moderne hanno parlato fin troppo spesso di sintomi patologici di estasi, persino nelle forme mistiche «lievi». Oltre all’interpretazione psicologica dell’estasi come stato mentale anormale, si sono cercate spiegazioni sociologiche per dimostrare che le pratiche anomiche di gruppi estatici erano un mezzo per compensare l’emarginazione sociale. L’antropologia moderna ha la tendenza a spiegare ogni forma di estasi come risultato dell’ingestione di allucinogeni o come conseguenza di alterazioni chimiche nell’organismo umano.

Il compito dello storico delle religioni è di esaminare le forme di estasi nel loro contesto storico. Le religioni arcaiche prevedevano l’ascensione al cielo o la discesa agli Inferi, voli magici, separazione dell’anima dal corpo, ecc. Cercando di chiarire le origini delle credenze occidentali circa l’ascesa dell’anima, gli studiosi hanno evidenziato le analogie con lo sciamanismo, ma i contatti culturali sovrapposti rendono difficile identificare gli influssi. Quanto meno, sembra che le religioni arcaiche mediterranee avessero un modello di profezia e di ascensione al cielo che ha molto in comune con lo sciamanismo.

Cultura occidentale. Nella storia della cultura occidentale, dalla Grecia arcaica fino al Rinascimento, due sono le tendenze religiose di particolare importanza. Una ebbe origine a Babilonia, fu fatta propria dagli Ebrei, influenzò le apocalissi cristiane e le leggende musulmane riguardanti l’ascesa di Maometto. L’altra nacque nella Grecia arcaica, influenzò Platone, predominò durante il periodo ellenistico e la tarda antichità e raggiunse il tardo Medioevo attraverso l’influenza della Scolastica e il Rinascimento italiano tramite la riscoperta del Platonismo.

Religione greca. In Grecia, le credenze e le pratiche riguardanti la catalessi (stato di trance) e il volo dell’anima separabile, o nello spazio o in una diversa dimensione, esistevano a prescindere dalla credenza in Dioniso, la divinità estatica per eccellenza. Invece, i medicine men greci, noti nella letteratura dotta come iatromanteis (da iatros, «guaritore», e mantis, «veggente»), venivano associati ad Apollo, divinità che abitava nell’iperborea, la misteriosa terra del nord. A volte erano anche chiamati phoibolamptoi o phoiboleptoi (cioè «rapiti da Phoibos-Apollo»). Oltre a essere un medicine man, lo iatromantis poteva essere un aithrobates («colui che viaggia nell’aria»), un kathartes («purificatore»), un chresmologos («autore di oracoli») e un thaumatourgos («esecutore di miracoli»). Alla categoria degli iatromanteis appartenevano personalità eminenti come Empedocle di Acragas (Agrigento) e Pitagora di Samo; tra gli iatromanteis forse meno autorevoli, ma non meno tipici per l’intero complesso religioso, troviamo Abaris, Aristea di Proconneso, Bakis, Epimenide di Creta ed Ermotimo di Clazomene. In genere, lo iatromantis eccelleva nell’arte della catalessi (apnous) a scopo di divinazione. Sarebbe avventato affermare che la catalessi era indotta con sostanze allucinogene. Nella leggenda di Epimenide, che si dice avesse dormito per alcuni decenni nella caverna di Zeus a Creta, si fa menzione di una pianta chiamata alimos (lett. «senza fame») o uccidi-fame, che forse conteneva un alcaloide che attenuava lo stimolo della fame. L’affermazione di Porfirio (Vita di Pitagora 34) che anche Pitagora usava l’alimos potrebbe dare la giusta interpretazione dell’antica testimonianza che i Pitagorici usavano la pianta halimos (Atriplex halimus L.) per la loro povera dieta. Ma è possibile anche il contrario, poiché i termini alimos e halimos differiscono soltanto per uno spirito aspro.

Si tramanda che Abaris, Aristea, Epimenide ed Ermotimo volassero o liberassero la loro anima lasciando il corpo in stato di catalessi. In particolare, l’anima di Aristeo, trasformatasi in corvo, avrebbe viaggiato fino all’iperborea; l’anima di Epimenide avrebbe conversato con gli dei e l’anima di Ermotimo visitato remote regioni, riportandone poi dettagliatamente gli avvenimenti, una volta rientrata nella sua guaina (vagina, cioè il corpo). Quando la moglie di Ermotimo consegnò il corpo inanimato del marito ai suoi nemici, i Cantaridi, questi lo bruciarono. Così l’anima di Ermotimo perse il suo rifugio fisico, perciò sia la moglie che i Cantaridi furono condannati all’eterno supplizio nel Tartaro. Alcuni studiosi hanno considerato Ermotimo una figura marginale della Grecia arcaica. Altri hanno invece dimostrato che, probabilmente, Ermotimo era un medium famoso, la cui arte avrebbe provocato la gelosia della potente confraternita (hetairia) dionisiaca dei Cantaridi.

La credenza dello iatromantis che la catalessi fosse uno stato di separazione fra corpo e anima, durante il quale quest’ultima viveva esperienze soprannaturali, fu ripresa da Platone nell’apocalisse di Er, nel decimo libro della Repubblica. Er, figlio di Armenio di Panfilia (Asia Minore), ferito in battaglia, sembrava morto. La sua catalessi durò dodici giorni, fino al momento in cui il suo corpo stava per essere bruciato. Allora Er ritornò in sé e raccontò tutti i segreti dell’aldilà, che erano stati rivelati alla sua anima.

Eraclide Pontico (iv secolo a.C.), allievo di Platone, si ispirò direttamente alle leggende degli iatromanteis. Nei suoi dialoghi, oggi completamente perduti, si occupò di catalessi e della sua cura (probabilmente nel dialogo Sulla Catalessi, il cui personaggio principale era Empedocle), e dei racconti di famosi estatici quali Abaris, Aristea, Epimenide, Ermotimo e Pitagora (probabilmente nel dialogo Abaris). In uno di questi dialoghi (Abaris oppure Sulle cose dell’inferno), Eraclide introdusse un personaggio immaginario, Empedotimo, nome derivato da Empedocle e Ermotimo. Alcuni studiosi hanno attribuito a Empedotimo (cioè a Eraclide) un’importante innovazione nell’escatologia greca, ossia la completa soppressione di un qualsiasi luogo sotterraneo destinato alla punizione dei defunti. Altri studiosi hanno sostenuto che la diffusione dell’escatologia celeste fu dovuta all’influsso del pitagorismo e dello stoicismo e, infatti, lo stoicismo potrebbe aver avuto un ruolo importante nella trasformazione dell’escatologia ellenistica.

Religioni ellenistiche. Verso la fine del i secolo d.C., quando Plutarco scriveva i suoi miti escatologici, non era già più corrente la nozione di un Ade sotterraneo. L’ambizione di Plutarco era di dare una versione «moderna» dei grandi miti di Platone. Quindi, l’escatologia di Platone venne trasformata in modo da soddisfare le esigenze intellettuali del tempo.

Si trovano interessanti dettagli sulla catalessi e l’incubazione nel dialogo di Plutarco Sul Demone di Socrate, basato sulle tradizioni riguardanti il famoso antro degli oracoli di Trofonio a Lebadea, a dieci miglia da Cheronea, sulla strada per Delfi. Se Lampria, fratello di Plutarco, era realmente un sacerdote del santuario di Lebadea, allora Plutarco poteva avere avuto accesso alle tavolette lignee sulle quali coloro che consultavano l’oracolo scrivevano un resoconto delle proprie esperienze. Il protagonista di questa apocalisse è Timarco di Cheronea, la cui anima lascia il corpo attraverso la sutura frontalis e visita l’Ade celeste, restando al di sotto della sfera della luna, che è la prima delle sette sfere planetarie. In questo, come nel dialogo Sulla faccia della luna, la luna è il ricettacolo delle anime che si sono liberate dal corpo, escluse, quindi, le anime che rientreranno nel ciclo della trasmigrazione (meten-somatosis). La terra viene vista qui come la parte più insignificante e spregevole dell’universo; ne deriva che non sono più necessari l’Ade e il Tartaro dei miti platonici.

Il secondo mito importante di Plutarco si trova nel dialogo Sulla vendetta differita degli dei, in cui vengono ripresi molti elementi dell’apocalisse di Er. Arideo di Soli, nome derivato da quello del tiranno Aridieo della Repubblica di Platone (615e; noto anche come Arideo in fonti tardoantiche), tenta di far fortuna con mezzi illeciti. In seguito a una caduta, batte il capo e resta per due giorni in stato di catalessi. È creduto morto, ma si sveglia proprio mentre sta per essere seppellito. Dopo questa esperienza, Arideo cambia il suo nome in Tespesio («devoto, meraviglioso») e diventa un uomo molto pio. Difatti, la sua anima ha visto il giudizio dei morti ed è stata testimone della dolorosa sorte riservata ai peccatori.

Gnosticismo. Nei sistemi gnostici del ii e iii secolo d.C. una vivace polemica contro l’astrologia assume forme particolari. Gli stessi sette «pianeti» (cioè i cinque pianeti allora conosciuti, più il sole e la luna), i segni, i decani e i gradi dello zodiaco sono spesso rappresentati come arconti malvagi, o sovrani celesti, e sono estremamente importanti per l’incarnazione dell’anima individuale e la sua liberazione dal corpo.

Lo studioso tedesco Wilhelm Anz, rappresentante della «Religionsgeschichtliche Schule» (Scuola storico-religiosa), sosteneva che l’ascesa dell’anima attraverso le sfere celesti rappresentava uno dei fondamenti della dottrina gnostica (Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus, Leipzig 1897). In un certo senso, anche se per ragioni diverse da quelle addotte da Anz, si può ancor oggi accettare questa affermazione. Nella sua opera maggiore, Gnosis und spätantiker Geist (Göttingen 1934-1954), Hans Jonas ha dimostrato che la gnosi («conoscenza che salva») conduceva a una Entweltlichung, o «perdita della propria natura cosmica». Quindi, le tecniche intese ad assicurare all’anima dello gnostico un viaggio senza rischi tra le sfere di arconti ostili fino al pleroma («pienezza») della divinità costituiscono realmente la parte più importante della gnosi.

Una delle prime testimonianze di una tipica teoria gnostica sull’incarnazione e sulla liberazione dell’anima è costituita dalla dottrina di Basilide, un cristiano attivo ad Alessandria d’Egitto verso il 120 d.C. Secondo Basilide, lo spirito trascendente dell’uomo è temporaneamente legato a un’anima. Durante la sua discesa, i vizi planetari attaccano l’anima e vi aderiscono come una concrezione di «appendici» (prosartemata). La stessa teoria è proposta da Isidoro, figlio di Basilide, nel trattato Sull’anima temporanea.

L’espressione tecnica antimimon pneuma, o «spirito contraffatto» (a volte antikeimenon, cioè «spirito malvagio»), compare per la prima volta nell’Apocryphon (Libro segreto) di Giovanni, uno dei più antichi trattati gnostici rimasti, di cui si hanno quattro versioni copte. Su questo trattato l’eresiologo Ireneo, vescovo di Lugdunum (Lione), che scrisse fra il 180 e il 185 d.C., basò la sua descrizione del sistema così detto barbelognostico. Alcuni studiosi sostengono che l’Apocryphon di Giovanni è antecedente a Basilide, la cui teoria dei prosartemata si basa sulla dottrina dell’antimimon pneuma. Infatti, l’antimimon pneuma è uno spirito aggiunto, intermediario fra l’anima e il corpo materiale. L’anima, poi, è una creazione dei malvagi arconti celesti (cioè i sette «pianeti») o, per maggior precisione, dei sette attributi che formano le congiunzioni (sizigie) insieme agli arconti.

La formazione dell’antimimon pneuma è più esplicitamente affermata nel terzo libro del trattato copto Pistis Sophia (cap. 131). Lo «spirito contraffatto» deriva direttamente dagli arconti dell’heimarmene, o destino astrale, che sono i sette «pianeti». L’antimimon pneuma segue l’anima in tutte le sue reincarnazioni (metabolai) ed è esso stesso causa di reincarnazione. Lo scopo dei misteri gnostici è di liberare l’anima dalla schiavitù dell’antimimon pneuma. Considerando l’ordine dei pianeti nel capitolo 136 della Pistis Sophia e in altri testi della tarda antichità, risulta che questa dottrina deriva dal trattato astrologico ermetico Panaretos, che comprende una discussione sui gradi (kleroi) o posizioni (loci) dei pianeti, cioè le coordinate dell’oroscopo della nascita, che indicano il punto in cui ogni pianeta conferisce le sue qualità principali al soggetto. Nella loro polemica contro l’astrologia, gli gnostici citano solo le qualità negative, o vizi, provenienti dagli influssi planetari.

La dottrina dell’antimimon pneuma influì notevolmente sull’Ermetismo, dove si fuse con l’idea della discesa dell’anima nel mondo e del suo ritorno al cielo. Durante la discesa l’anima attraversa le sfere planetarie e acquisisce da ciascun pianeta il vizio dominante attribuitogli nell’astrologia. Durante la risalita verso il cielo, l’anima si libera da queste concrezioni e le depone su ciascun pianeta (Poimandres 25-26). Per lo Gnosticismo l’ascesa dell’anima poteva essere ben più complicata. Da un lato, gli arconti non rappresentavano solo i pianeti, ma anche i 12 segni, i 36 decani, i 360 gradi del circolo zodiacale e, inoltre, i 365 giorni dell’anno solare. D’altro canto, un certo numero di coni, o livelli che l’anima doveva attraversare, non avevano alcun legame con l’astrologia. Avevano nomi arbitrari e occupavano posizioni (topoi) varie nel sistema, che gli gnostici dovevano sapere a memoria, o persino visualizzare nelle loro pratiche di meditazione. Inoltre, le pratiche rituali o «misteri» che dovevano assicurare all’anima un facile passaggio attraverso gli arconti differivano ampiamente tra loro

Tutti i trattati gnostici autentici giunti fino a noi appartengono a una gnosi ascetica. L’eresiologo Epifanio del iv secolo riferisce, tuttavia, che certi gnostici, detti Fibioniti, praticavano il coitus reservatus 365 volte, pronunciando i nomi degli arconti dalla base alla sommità del mondo, e ancora 365 volte dalla sommità alla base (Panarion 9). Era senza dubbio una pratica estenuante. Gli gnostici asceti, come coloro che produssero i due Libri di Jeu (oggi esistenti solo in una versione copta), erano più moderati. Dovevano solo imparare a memoria circa novanta nomi dei tesori celesti (thesauroi) e degli Jeu derivanti dal Padre-Jeu primordiale. C’erano in tutto sessanta tesori, ciascuno con la sua configurazione, i suoi occupanti, i cancelli e i guardiani. L’adepto doveva imparare a memoria i difficili nomi degli coni e dei tre guardiani (phylakai) di ciascun tesoro, assieme al «numero» magico (psephos) e al «sigillo» (sphragis), o talismano protettivo, corrispondente a ciascun eone. Per molti adepti, questa pratica doveva essere alquanto difficile. Alla fine, il Salvatore rivelava un elenco completo di nomi, numeri e sigilli, per mezzo dei quali potevano aprire tutti i cancelli celesti.

Magia, teurgia e misteri. La parola magia si riferisce a magos, sinonimo di caldeo; teurgia letteralmente è la pratica descritta negli Oracoli caldaici, opera del ii secolo composta da Giuliano detto «il Caldeo», e scritta da suo figlio, Giuliano «il Teurgo». Questa testimonianza sembra indicare che gli antichi sacerdoti iranici (magi), abitanti in Mesopotamia (da qui «Caldei») furono autori di raffinate tecniche estatiche. Infatti, l’eresiologo Arnobio, che scrisse all’inizio del iv secolo d.C., attribuisce a questi sacerdoti formule e altri mezzi per far ascendere al cielo le persone che si rivolgevano a loro. Pare che Arnobio indirizzasse la sua polemica contro un gruppo di mistici neoplatonici che sostenevano le dottrine degli Oracoli caldaici. In realtà, il processo di elevazione da lui descritto, come anche la relazione fra l’ascesa dell’anima dell’adepto e il dio Mithra, descritta in un papiro magico greco, non hanno niente a che fare con l’Iran. Appartengono invece alla produzione intellettuale del tardo ellenismo, dominato dall’ossessione per la liberazione umana dal mondo e fuori dal mondo, per accedere alle sfere celesti o al di là di esse.

Per quanto attiene ai misteri della tarda antichità, le loro divinità, in alcuni casi tradizionalmente connesse alla terra e all’oltretomba dell’Ade, vengono trasportate intatte in cielo, dove riceveranno le anime dei loro adepti dopo la morte. Nei misteri di Iside, secondo Apuleio, lo scrittore latino del ii secolo, l’adepto si sottoponeva a un’iniziazione consistente in un’esperienza estatica, oppure in un’azione rituale che ne desse l’illusione. Celso, scrittore platonico del ii secolo, attribuiva ai misteri di Mithra un oggetto rituale (symbolon), costituito da una scala con sette gradini o «cancelli» (klimax heptapylos), che rappresentavano le sfere dei pianeti. Secondo Celso, quest’oggetto era il simbolo del passaggio dell’anima dell’adepto attraverso le sfere planetarie. Interpretazione, tuttavia, piuttosto improbabile, dato che gli scalini erano disposti secondo l’ordine dei giorni della settimana planetaria, non secondo un qualsiasi ordine conosciuto dei pianeti nell’universo. Finora poco successo hanno avuto i tentativi di spiegare il significato della scala e di collegarla alle testimonianze relative ai misteri di Mithra.

Passaggio dell’anima attraverso le sfere. Nella cultura ellenistica, fu stabilita una relazione fra i sette «pianeti» e i livelli che l’anima doveva attraversare durante l’ascesa al cielo; tale relazione costituisce la principale differenza fra la tradizione ellenistica e la tradizione ebraica (e, più tardi, quella islamica) per quel che riguarda le esperienze estatiche. Le polemiche gnostiche contro l’astrologia diedero origine alla formulazione dell’autorevole teoria del passaggio dell’anima attraverso le sfere, teoria tipica del Neoplatonismo dal iii al xvi secolo d.C. È impossibile appurare se i primi neoplatonici (Porfirio, Proclo e Macrobio) derivassero tale teoria da Numenio di Apamea o dalla tradizione gnostico-ermetica.

L’incarnazione (ensomatosis) dell’anima comporta una discesa dalla sommità fino al fondo del cosmo, attraverso le sfere planetarie che conferiscono all’anima determinati aspetti caratteristici. La liberazione dal corpo è il processo inverso. Nel tardo Neoplatonismo, il corpo etereo che avvolgeva l’anima e che era formato dalle qualità planetarie veniva chiamato il «veicolo» (ochema). Talvolta, questo «veicolo» era distinto da altri che dovevano servire da intermediari fra anima e corpo materiale, secondo una teoria di Aristotele che ebbe grande influsso sulla medicina greco-romana e araba. La teoria del passaggio dell’anima attraverso le sfere venne ripresa, tramite Macrobio, dalla medicina e dalla psicologia medievale. Grazie alle opere di Marsilio Ficino (1433-1499), divenne una delle dottrine meno controverse dal periodo rinascimentale fino alla fine del xvi secolo e anche nel xvii secolo.

Giudaismo. Il viaggio al cielo è una costante delle apocalissi ebraiche ed ebraico-cristiane, a partire da 1 Enoch, le cui parti più antiche furono completate alla fine del iii secolo a.C. Il viaggio attraverso sette o tre cieli divenne luogo comune della letteratura apocalittica ebraica con i Testamenti dei Dodici Patriarchi (ii secolo a.C.). Sette (cieli o palazzi) è il numero prevalente nella tradizione mistica ebraica in relazione al merkavah, il carro che trasportava il trono di Dio nella visione di Ezechiele (Ez 1). Col nome di ma’aseh merkavah («opera del carro»), questa forma di speculazione risale ai Farisei del Secondo Tempio. Le prime testimonianze compaiono in 1 Enoch (14,11-19) e nei frammenti greci di Ezechiele di Alessandria, tragediografo ebreo del ii secolo a.C. Alcune parti importanti della tradizione merkavah compaiono anche nelle apocalissi ebraiche 2 Enoch, Apocalisse di Abramo e Visione di Isaia, quest’ultima ancora esistente in una versione cristiana, leggermente corretta da mano gnostica. Le apocalissi cristiane (per esempio l’Apocalisse di Paolo) riflettono la stessa fondamentale esperienza estatica.

Dal ii o iii secolo d.C. fino al vi secolo, il misticismo merkavah viene espresso soprattutto nella «letteratura heikhalotica» (da heikhal, «palazzo celeste»), di cui si hanno parecchi gruppi di testimonianze di date diverse. La magia ebraica, come risulta, ad esempio, dal Sefer ha-razim (vi o vii secolo d.C.), si interessava anche alla visione dei sette cieli, che era fondamentale per il misticismo merkavah e per la «letteratura heikhalotica». Gli scritti di cui sopra contengono la rivelazione di sette «palazzi celesti», che l’adepto raggiungeva dopo strenua preparazione. Nel misticismo ebraico, i sette cieli non vengono mai associati ai sette pianeti.

Religioni iraniche. Esperienze estatiche indotte da allucinogeni sembrano accertate nell’Iran prezoroastriano. Due delle droghe più usate sono state identificate come estratti di giusquiamo (Hyoscyamus niger) e di canapa (Cannabis indica), entrambi chiamati in medio persiano bang (avestico: banha; cfr. sanscrito: bhang). La riforma di Zoroastro fu diretta contro l’estasi sfrenata, ma i sacerdoti dell’Avesta più recente reintrodussero l’uso di bang, mang e hōm (avestico: haoma; cfr. sanscrito: soma); queste droghe erano talvolta mescolate al vino.

Ad eccezione di alcuni racconti di esperienze che possono considerarsi di tipo visionario, le apocalissi sembrano del tutto assenti nella tradizione zoroastriana fino al iii secolo d.C., quando il famoso mōbad (sacerdote) Kerdēr, difensore della vera religione, affidò una delle sue rivelazioni alla scrittura su una lastra di pietra a Sar Mashhad. Nel ix secolo d.C. furono scritte due apocalissi in medio persiano: la visione di Virāz il Giusto (Arda Virāz Nāmag) e una visione attribuita a Vishtāsp, il principe che protesse Zarathustra. Entrambe queste opere contengono elementi essenzialmente zoroastriani, ma, fra altre influenze eterogenee, presentano alcune caratteristiche della tradizione apocalittica cristiana (per esempio il motivo del ponte verso il cielo che si allarga per permettere al giusto di passare e si restringe per scagliare l’empio nell’inferno). Tradizionalmente zoroastriani sono i tre strati cosmici, o «cieli» – corrispondenti a humata, «buoni pensieri» (le stelle); hūkhta, «buone parole» (la luna); hvarshta, «buone azioni» (il sole) – attraverso i quali deve passare il visionario per raggiungere anagra raoca o paradiso, lo strato delle «luci infinite».

Islamismo. Il Mi’rāj, o ascesa del profeta Maometto, è ancora esistente in tre principali gruppi di testimonianze arabe dell’viii e del ix secolo d.C., e anche in tre versioni latine medievali (la prima delle quali, il Liber scalae, fu tradotta per la prima volta in castigliano nel 1264 alla corte di Alfonso x). La tradizione islamica dipende direttamente dalle apocalissi ebraiche ed ebraico-cristiane e non presenta tracce di influssi iranici.

Accompagnato dall’arcangelo Gabriele, il Profeta viene trasportato al primo cielo su Burāq (una specie di cavallo alato), oppure su un albero che cresce a velocità vertiginosa fino a raggiungere il cielo. Si fermano dieci o quindici volte, ma solo le prime sette o otto fermate rappresentano i «cieli». Secondo la tradizione ebraica, questi cieli non sono mai associati ai sette «pianeti» e, quindi, non andrebbero chiamati «cieli astronomici», come accade a volte nella letteratura colta. La dottrina ellenistica delle sette sfere planetarie, che è alla base della raffigurazione del Paradiso nella Commedia di Dante, non è presente nelle testimonianze ebraico-cristiane, arabe o iraniche.

Cristianesimo medievale. Le apocalissi cristiane tardo ellenistiche continuarono ad avere un ruolo importante durante il Medioevo. Grande influsso ebbe l’opera latina Visione di Esdra, conosciuta da un manoscritto del x secolo. Del xii secolo, particolarmente ricco di scritti concernenti le rivelazioni, tre sono le opere più importanti: la Visione di Alberico (1127), scritta da un monaco di Montecassino; la Visione di Tundal (1149), il cui autore è anche conosciuto col nome di Thugdal; e il Purgatorio di San Patrizio (1189). La Visione di Alberico fu forse influenzata dalle leggende del Mi’raj, trasmesse da Costantino l’Africano (1020-1087), traduttore dall’arabo che trascorse gli ultimi diciassette anni della sua vita a Montecassino. La Visione di Tundal e il Purgatorio di San Patrizio appartengono al Cristianesimo irlandese, ma, nonostante quanto credono ancor oggi alcuni studiosi, non sembrano riflettere alcun tema propriamente celtico.

La Visione di Alberico contiene un episodio in cui l’anima dello stesso Alberico, allora un ragazzo di dieci anni, viene trasportata da una colomba attraverso i cieli planetari fino al trono di Dio. L’ordine dei cieli è strano (Luna, Marte, Mercurio, Sole, Giove, Venere, Saturno) e sembrerebbe riflettere il fallimento di un tentativo di integrare due tradizioni: quella ebraico-cristiano-musulmana, da un lato, e quella ellenistico-ermetico-neoplatonica, dall’altro. Tentativi del genere non ebbero successo fino alla Commedia di Dante, agli inizi del xiv secolo.

Teorie accademiche e nuove tendenze. La «Religionsgeschichtliche Schule», rappresentata o sostenuta da personalità quali Wilhelm Brandt, Wilhelm Anz, Wilhelm Bousset, Richard Reitzenstein, Franz Cumont, Joseph Kroll, Rudolph Bultmann e Geo Widengren, diede grande importanza alla dottrina dell’ascensione dell’anima. Partendo da alcuni scritti in medio persiano del ix secolo, questi studiosi dedussero che tali testimonianze rispecchiavano una tradizione iranica antica che essi trasformarono in una specie di religione primordiale, non solo precristiana, ma anche preplatonica. In realtà è vero il contrario, è vero cioè che gli scritti in medio persiano furono influenzati direttamente da tradizioni tardo-antiche, ebraiche, cristiane, neoplatoniche e perfino islamiche.

Per quanto concerne l’ascesa dell’anima, Bousset riprese la teoria di Anz sull’origine iranica di questa dottrina e giunse alla conclusione che la credenza nell’ascesa dell’anima e il dualismo gnostico erano sorti in Iran e si erano diffusi nella tarda antichità attraverso i misteri di Mithra. Bousset distinse due classi di testimonianze riguardanti l’ascesa: una che considerava tre strati celesti, a cui attribuiva un’antica origine iranica, e l’altra che ne indicava sette, a cui attribuiva origine babilonese. Bousset basava le sue argomentazioni su parecchi presupposti falsi: che i Babilonesi fossero all’oscuro della teoria sull’ascesa dell’anima, che postulassero un numero invariabile di sette cieli, e che stabilissero un legame fra questi cieli e i sette «pianeti». Di fatto, il concetto di ascesa esisteva nella religione babilonese come nelle altre religioni; gli strati celesti, in Babilonia, variavano da tre a nove, ed era impossibile stabilire una relazione fra questi regni e i pianeti, prima che il greco Eudosso di Cnido (v-iv secolo a.C.) avesse la geniale intuizione che le complicate traiettorie dei pianeti si potevano spiegare come risultato della rotazione attorno alla terra di parecchie sfere omocentriche. Infatti le testimonianze ebraiche che riguardano tre o sette cieli devono avere origine babilonese, poiché non ponevano mai una relazione tra cieli e «pianeti». L’altra autorevole tradizione, che va da Eudosso e Aristotele fino a Dante e Marsilio Ficino, è puramente ellenistica ed ebbe ben poco a che fare con la linea babilonese-ebraico-musulmana. Quanto alla Persia, possiamo affermare con sicurezza che il suo influsso sullo sviluppo di queste due grandi tipologie dell’ascesa fu trascurabile. Sembra, invece, che durante il regno della dinastia sasanide la religione iranica si aprisse a vari influssi stranieri, fenomeno che divenne anche più profondo dopo la conquista islamica.

Tutte le tradizionali interpretazioni accademiche dell’ascesa dell’anima – di cui la «Religionsgeschichtliche Schule» introdusse solo la versione più autorevole – hanno sostanzialmente una caratteristica comune: riducono la complessità del fenomeno alla ricerca di un’origine comune, sia essa iranica, pitagorica, greca in generale, ebraica, o sciamanica (Karl Meuli). Si sono tentate anche interpretazioni psicologiche, sfortunatamente troppo influenzate dal razionalismo del secolo scorso, per meritare ulteriore trattazione in questa sede. La ricerca attuale è necessariamente orientata verso un riesame critico e, in realtà, verso un rifiuto delle antiche teorie. Piuttosto che andare alla ricerca delle origini, è necessario riunire un corpus il più ampio possibile di testimonianze provenienti dalle diverse tradizioni, allo scopo di dimostrare interferenze, influssi e contatti fra le varie culture. Allo stesso tempo, il rispetto per la specificità del fatto religioso non dovrebbe oscurare la capacità del ricercatore nel riconoscere categorie universali, modelli e tipologie.
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BUDDHISMO

Il buddhismo

Il buddhismo è nato in India. È una contestazione del vedismo e del brahmanesimo. Ha un fondatore, Siddhārta Gautama, nato attorno al 560 a.C. in una nobile famiglia della casta dei kshatriya, a Lumbini, vicino a Kapilbastu, nel Sud del Nepal, a 160 chilometri da Benares. Sposato, padre di famiglia, lascia la moglie, il figlio e il palazzo all’età di 29 anni, errando in solitudine per sette anni e riflettendo sul problema del dolore umano. Nel 528, probabilmente, la notte di luna piena del mese di vaisakh, seduto ai piedi di un fico, il viso volto a est, è improvvisamente invaso dall’illuminazione. Scopre le quattro verità.

È il Risvegliato, l’Illuminato, cioè il Buddha. La scoperta che andrà a proclamare sarà il Sermone di Benares.

Il Sermone di Benares

a) Il testo

L’essenza della dottrina buddhista è contenuta nel Sermone di Benares, detto anche «sermone della messa in movimento della ruota della Legge».

Dopo aver raccomandato ai suoi uditori di evitare due estremi, il piacere e la vita ascetica, il Buddha li spinge a intraprendere una via mediana. Questo il testo:

Ecco, o monaci, la santa verità sul dolore: la nascita è dolore, la vecchiaia è dolore, la malattia è dolore, la morte è dolore, l’unione con qualcuno che non si ama è dolore, la separazione da chi si ama è dolore, non ottenere ciò che si desidera è dolore; insomma, i cinque tipi di oggetti d’attaccamento (upadana-skandha) sono dolore.

Ecco, o monaci, la santa verità sull’origine del dolore: è la sete a portare di rinascita in rinascita, accompagnata dal piacere e dalla bramosia, che trova qua e là il suo piacere: la sete di piacere, la sete di esistenza, la sete di impermanenza.

Ecco, o monaci, la santa verità sulla soppressione del dolore: l’estinzione di questa sete con l’annientamento completo del desiderio, bandendo il desiderio, rinunciandovi, liberandosene, non lasciandogli spazio.

Ecco, o monaci, la santa verità sul cammino che porta alla soppressione del dolore: è il cammino sacro, formato da otto sentieri, che si chiama retta fede, retta volontà, retta parola, retto agire, retti mezzi di sussistenza, retta applicazione, retta memoria, retta meditazione1.

Queste quattro verità sono considerate fatti fondamentali dell’esistenza, sui quali concordano tutte le scuole. La meditazione sistematica delle quattro verità è uno dei fini principali della vita buddhista.

Le quattro nobili verità (rya satya) scoperte dal Buddha formano il risveglio (bodhi) propriamente detto.

Secondo A. Bareau, «le quattro verità si presentano in uno schema visibilmente assunto dalla dialettica di un’antica scuola di medicina indiana e risalgono dalla malattia all’origine di essa, poi alla sua cessazione, che costituisce lo stato di salute cercato dal medico, e infine ai mezzi terapeutici da impiegare per raggiungere lo scopo»2.

b) La portata di questa dottrina

La prima verità è la verità sul dolore. Il dolore è universale. Il dolore (dukkha) è presente in tutti gli aspetti e in tutti i momenti dell’esistenza umana. È uno stato di agitazione, di angoscia, di inquietudine, di disarmonia, di conflitto. È intrinseco all’esistenza umana. Si tratta di una verità che non è evidente, ma va scoperta con la meditazione.

La seconda verità è la verità sull’origine del dolore. Esso ha la sua fonte nel desiderio (tah), che incatena l’essere umano al ciclo senza fine delle esistenze. Il desiderio conduce alla rinascita.

La terza verità è la verità sulla cessazione del dolore. È la verità del nirvāṇa. Il distaccamento apre la vita all’ingresso nel riposo, all’armonia, alla felicità. La liberazione dal desiderio è di centrale importanza. L’estinzione di ogni desiderio è il nirvāṇa.

La quarta verità è la verità del cammino. È la via, marga, il sentiero, pratipad. Un cammino che comporta tre elementi:

– la moralità: visione corretta degli uomini e delle cose; perfetta condotta morale; parola corretta; azione corretta. Sono i comandamenti del Buddha.

– la corretta concentrazione è la disciplina mentale indispensabile: allontanarsi dagli oggetti di desiderio; eliminare gli ostacoli alla meditazione; entrare nel raccoglimento.

– la saggezza (praj): una visione penetrante e chiara di ogni cosa. Una saggezza che viene dall’insegnamento (il discepolo ascolta), dalla riflessione che genera la convinzione e dalla contemplazione che consente di cogliere la verità buddhista.

L’ottuplice sentiero è l’insieme delle direttive date dal Buddha.

L’antropologia buddhista

Arriviamo al punto difficile della dottrina del Buddha. Se vogliamo comprendere l’eternità, l’immortalità dell’essere, è necessaria una dottrina sull’essere, sul supporto dell’essere, su una parte dell’essere capace di passare dalla morte alla sopravvivenza. La dottrina del sasra, della rinascita incessante, non è una dottrina dell’eternità dell’essere. Essa non può spiegarsi l’immortalità, dal momento che la dottrina della rinascita non prevede una condizione finale stabile, definitiva, immutabile. Dobbiamo innanzitutto rivolgerci all’antropologia buddhista, che ci aiuta a vedere il modo in cui il Buddha concepiva la vita e il termine della vita umana.

a) L’uomo e la sua esistenza

Secondo la dottrina buddhista, l’uomo è un ammasso di strutture cangianti, un incrocio di elementi mobili, una corrente di stati compositi, un’apparenza di unità funzionale.

L’uomo è composto da cinque aggregati: la corporeità, la sensazione, la percezione, le composizioni psichiche della volontà, la coscienza o conoscenza. Questi cinque aggregati sono inseparabili ma transitori, privi di vera essenza. Non c’è un «io». A questi cinque aggregati si sovrappongono dodici ambiti sensoriali, diciotto elementi della conoscenza e ventidue facoltà. In tutto questo non c’è nulla che possa far pensare al principio personale, l’ātman. Il Buddha rifiuta l’essenza della persona umana. Ammette l’esistenza della persona. È il principio dell’impermanenza.

b) L’atto, principio creatore e motore

L’atto è la chiave di volta dell’antropologia buddhista. Sull’atto si fondano l’esistenza, la responsabilità, la rinascita. L’atto non è autentico se non quando è consapevole, riflettuto e volontario.

Ogni atto porta il frutto della sua retribuzione. L’uomo è erede dei suoi atti, di ciò che ha pensato, voluto e compiuto. La retribuzione è un frutto che esaurisce l’energia della sua causa. La durata dell’esistenza umana e le diverse rinascite sono frutto di retribuzione degli atti. Sulla dottrina dell’atto si fonda tutta la morale buddhista e la dottrina dei destini malvagi e di quelli buoni.

Il karman è l’atto. Il karman esiste unicamente perché l’atto è pensato, volontario, cosciente. L’atto è come il sovrano che crea e fa sussistere l’universo. Così, la responsabilità dell’uomo è rivolta faccia a faccia all’ordine cosmico.

Accanto alla responsabilità collettiva c’è quella morale, dal momento che il karman è personale e incomunicabile. «Ci sono il karman e i frutti del karman, ma non c’è l’agente». Questa frase del Buddha contestualizza il problema: l’inesistenza di un io personale.

Il cammino per arrestare il dolore

La morale buddhista fondata sulla dottrina del karman costituisce la via che porta a fermare il dolore. È il cammino del Risveglio. È il nobile ottuplice sentiero definito dal Sermone di Benares, che presuppone in primo luogo le condizioni morali fondamentali: divieto di rubare, uccidere, mentire; astensione dall’alcool; pratica della castità. A questo si aggiungono le condizioni psicofisiologiche e intellettuali, dove lo yoga assume un ruolo centrale. Elementi essenziali sono la moralità, la purificazione del pensiero con la meditazione e la saggezza.

Inventore del cammino della liberazione, il Buddha è anche colui che dà avvio al metodo di liberazione, fondando a tal scopo la comunità, il Sangha. La comunità è composta da un ramo di religiosi mendicanti e da una confraternita laica. Ogni buddhista si rifugia in tre «gioielli»: il Buddha, la Santa Legge o Dharma e la comunità o Sangha.

Il buddhismo come via della santità

Siddhārta Gautama, diventato il Buddha, cioè il Risvegliato, l’Illuminato, fornisce una nuova risposta alla questione della liberazione posta dall’India. La sua via di liberazione è totalmente imperniata sulla santità: santità delle visioni e delle intenzioni, santità radicata nella fede del buddhista nei tre gioielli, il Buddha, la Legge e la Comunità. La santità deve essere nella parola e nell’azione, e questo rappresenta il sentiero della moralità e della purezza. La santità si trova anche nella meditazione, nella concentrazione mentale, nell’interiorità della vita spirituale.

La terminologia della santità

1) Arya. La duplice nozione di «nobile» e «santo» espressa dal termine arya connota innanzitutto i pastori indoeuropei che invasero l’India attorno al 2000 a.C. Nel buddhismo, l’epiteto arya in sanscrito (ariya in pāli) si applica alle quattro verità, alla via della liberazione, alle virtù, alle meditazioni, ai frutti dell’atto, al nirvāṇa. Arya si applica anche agli uomini che seguono questa via, in particolare i monaci buddhisti. Un arya (ariya) è colui che fa la suprema esperienza della liberazione proposta dal Buddha.

2) Lokottara in sanscrito, lokuttara in pāli. Il termine significa «sovramondano». Si dice che la via della liberazione sia lokottara per il fatto che consente di uscire dalla morte e dalle rinascite successive e conduce l’uomo verso il nirvāṇa, lo stato ineffabile che non ha più nulla in comune con la vita terrena.

I mezzi della santità

Il Buddha (560-480) è un modello di santità: è colui che fa esperienza del risveglio e mostra compassione per tutte le creature. È colui che guida la carovana umana verso la santità, la liberazione, il nirvāṇa. È detto Jina, «vincitore», o Tathgata, «colui che ha raggiunto l’obiettivo». Egli ha conseguito il parinirva, il riposo totale, l’«immortalità», al termine della vita. Già verso la metà del iv secolo a.C., nello spirito dei discepoli, il Buddha si trasforma in un essere divino.

Il Dharma (Dhamma in pāli) è la Legge eterna scoperta dal Buddha durante l’illuminazione. Il termine designa l’insegnamento del Buddha. La parola del fondatore è santa ed è condensata nelle quattro verità. In India la parola «sacra» è carica di una potenza soprannaturale. È trasformatrice. Il Buddha si è fatto da parte davanti alla parola con cui ha proclamato la Legge eterna.

Il Sangha o comunità: fin dal Risveglio il Buddha ha compreso che la via della liberazione poteva essere percorsa solamente in autenticità di vita. Egli propose la vita monastica. Con la fondazione della comunità di monaci, egli consacrò effettivamente una forma di vita creata dall’induismo. La comunità buddhista è composta da religiosi (bhiku), monache (bhikuni), fratelli laici (upsaka), sorelle laiche (upsik). Tutta la comunità è santa, ma questa santità si trova più specialmente nel gruppo dei monaci e delle monache.

I tipi di santità

a) I śrvaka

Sono i monaci buddhisti residenti, integralmente fedeli agli insegnamenti del Buddha e alla via che questi ha tracciato. È lo Hnayna o Piccolo Veicolo, il monachesimo così come è stato vissuto durante i primi secoli del buddhismo.

Questa forma di buddhismo ha creato una tipologia di santità, l’arhat (arahant in pāli), il monaco che cerca la liberazione. Grazie all’ascesi e alla meditazione egli si libera da tutte le passioni e da tutti i legami. È la via che conduce al nirvāṇa. Una via che è vissuta nella comunità, nella quale il monaco si sottomette a un regolamento molto severo e vive in un celibato totale. La regola del celibato è rimasta fino ai nostri giorni e ha goduto di un successo straordinario in Giappone, soprattutto tra gli uomini.

b) Il Mahyna

Il Mahyna o Grande Veicolo ha creato un personaggio nuovo, il bodhisattva, che si dedica alla salvezza degli altri e li aiuta nel cammino verso la moka o liberazione. Il bodhisattva conosce numerose rinascite e acquisisce dei meriti per i fratelli e le sorelle. È uno stimolo alla santità dei laici. Così, il buddhismo, che al momento della fondazione era una semplice via di liberazione, tende a diventare una religione di salvezza. Il bodhisattva è un salvatore dei suoi fratelli e delle sue sorelle. È anche un modello (mitico) di vita che spinge i laici a vivere più in profondità la Legge. Oggi in Giappone gli omyohonin sono personaggi che vivono in modo ammirevole la quotidianità.

Nirvāṇa: immortalità

L’oltrepassamento delle Upaniṣad

Le Upaniṣad hanno insegnato che nell’uomo esiste un Ego, ātman, entità permanente, eterna, sostanza immutabile dietro il cangiante mondo fenomenico. Il problema dell’immortalità è dunque facile da risolvere. L’ātman non diventa immortale né con il sacrificio, né con il rito, né con l’ascesi, ma lo diventa prendendo possesso dell’immortale, il Brahman. Per le Upaniṣad l’identificazione ātman-Brahman conferisce l’immortalità. Il Buddha nega l’esistenza dell’ātman. Insegna l’anatta, il non-sé. Ogni persona è un insieme di aggregati, un tutto funzionale il cui divenire è la sostanza autentica. Il Buddha sostituisce il principio vitale ātman con gli «aggregati», skanda, con una «serie», samtana, i cui termini sono in relazione di causa ed effetto. Afferma l’atto e il risultato, ma non l’agente. Non c’è sattva, essere-in-sé, capace di trasmigrare. Ma il tutto è funzionale, l’«io impermanente» è di istante in istante ricco di atti precedenti e porta la potenza di una rinascita incessante. La morte segna il momento in cui deve iniziare la retribuzione di un nuovo lotto di atti. È la rinascita, che non è però una trasmigrazione. L’individuo è una corrente che si rinnova senza fine, dal momento che ha in sé il principio di durata a causa dei suoi atti e dei suoi desideri.

La credenza nella sopravvivenza, nell’immortalità, non è soppressa dal Buddha. Come il brahmano, come lo yogin, come il mendicante, egli cerca «ciò che resta», la «liberazione», l’«immortalità». «Le prime parole di Śākyamuni divenuto Buddha sono per dichiarare che ha raggiunto l’immortalità e ha aperto le porte dell’immortalità»3. L’immortalità, dichiarata ineffabile, è lo scopo del santo, poiché è la liberazione dalla nascita e dalla morte4. L’Immortalità porta un nome: nirvāṇa.

Il nirvāṇa come cessazione del dolore

Il Buddha non ha mai dato una definizione del nirvāṇa. Conosciamo il nirvāṇa grazie agli attributi forniti dalla letteratura buddhista.

Etimologicamente il termine significa «evasione», «uscita»; il senso primitivo fa riferimento alla fiamma che si spegne, che evade dalla lampada. In senso morale, il nirvāṇa è la liberazione dalle condizioni di una nuova nascita.

Il nirvāṇa è oggetto della terza verità. Il desiderio produce l’atto. L’atto genera l’esistenza. Finché il desiderio è eliminato, l’atto neutralizzato non condurrà a nuove esistenze. Si ferma. Il buddhismo non si interessa del problema dell’inizio del dolore. Assai pessimista nei confronti della condizione umana, il Buddha si è soffermato sull’onnipresenza del dolore. Ottimista sulla cessazione del dolore, ha proposto la dottrina del nirvāṇa.

Sotto l’aspetto negativo, il nirvāṇa è l’eliminazione della sete di nascere, l’esaurimento delle correnti impure. Un testo del Vinaya afferma: «L’annientamento dell’amore, l’annientamento dell’odio, l’annientamento dell’errore, ecco ciò che viene chiamato nirvāṇa e la santità».

Il nirvāṇa come immortalità

C’è un altro aspetto. Nelle Upaniṣad, contrariamente al ritualismo del vedismo e dei Brāhmaṇa, l’uomo non diventa immortale con il rito, ma con il possesso dell’«Immortalità», una realtà misteriosa. Per le Upaniṣad questa Immortalità è il Brahman, l’anima del mondo.

Il Buddha non segue la dottrina upanishadica, ma ne ha conservato la nozione di «Immortalità». Nei testi troviamo una serie di espressioni buddhiste che parlano del nirvāṇa: «raffreddamento, beatitudine perfetta». Il nirvāṇa è «gioia, luce, pienezza». Comporta un sapere perfetto che non proviene né dal mondo sensibile né dal ragionamento. È una conoscenza intuitiva che scaturisce dal di dentro e non è più sottoposta alle condizioni dell’errore. È una beatitudine inalterabile. Si tratta di uno stato di felicità perfetta.

I teologi buddhisti hanno discusso all’infinito del nirvāṇa. Numerosi testi esprimono unicamente la dottrina del nirvāṇa concepito come cessazione del dolore. Altri testi insistono sulla nozione di «Immortalità». Per esprimere questa nozione sono utilizzati diversi simboli, come quello del fuoco: quando il fuoco si spegne, non è annientato: è diventato invisibile. Analogamente, il santo che è entrato nel nirvāṇa è diventato invisibile.

Il nirvāṇa è la beatitudine per eccellenza. L. de la Vallée Poussin5 ne ha fornito una serie di sinonimi: la fine, il senzavizi, il vero, l’aldilà, il sottile, il non invecchiante, il fermo, il semplice, il calmo, l’immortale, il perfetto, lo straordinario, la purezza, la liberazione. Il nirvāṇa è spesso considerato come un luogo, il pada immortale, una città, un rifugio, un ricettacolo. È il ricettacolo in cui i santi si spengono.

Per concludere, va detto che nelle scuole buddhiste si presentano due orientamenti: da un lato il nirvāṇa come annientamento, estinzione, distruzione del desiderio, soppressione del dolore; dall’altro il nirvāṇa come esistenza incondizionata, salvezza, immortalità. E. Lamotte fa notare che secondo le ultime ricerche di Eliade il nirvāṇa è stato compreso come un soggiorno duraturo, concepito al modo dei mondi mistici dello yogin6.

L’immortalità secondo il lamaismo

Il buddhismo ha conosciuto una lunga evoluzione. Nel corso della sua storia, lunga 2.500 anni, si sono costituite numerose scuole, ognuna delle quali ha dato vita a una vasta letteratura. Un tema di discussione che ha caratterizzato tutte le scuole fu evidentemente la questione del nirvāṇa, poiché si tratta del problema centrale: la liberazione dal dolore. Non ci è possibile soffermarci sulle diverse scuole. Rinviamo al lavoro di E. Lamotte, un’opera fondamentale che resterà a lungo il classico per eccellenza: Histoire du bouddhisme indien. Tuttora insuperata è un’altra opera della scuola lovaniense: L. de la Vallée Poussin, Nirvâna, Paris 1925. Soffermiamoci allora su una scuola, una forma di buddhismo, il lamaismo. La ragione è semplice: disponiamo di un libro tibetano detto Libro dei morti, il quale fornisce diverse informazioni sulla sopravvivenza in base alla concezione del buddhismo tibetano.

Il buddhismo tibetano

Fino all’occupazione del Tibet da parte della Cina comunista, nel 1959, la civiltà tibetana rappresentava una creazione unica e straordinaria in ambito religioso, letterario e artistico. Il comunismo cinese è la più grande catastrofe che si sia mai abbattuta sul Tibet.

L’introduzione del buddhismo in Tibet è attribuita al re Songtsen Gampo, costruttore di Lhasa e unificatore del Tibet nel vii secolo della nostra era. Il buddhismo si diffonde per 150 anni. La creazione da parte del re di un alfabeto tibetano di trenta lettere facilita i rapporti con l’India. L’antica religione del Tibet, detta religione bön, resiste al buddhismo, assorbendo tuttavia progressivamente le dottrine buddhiste. Verso il 750 Padmasambhava, un missionario buddhista, costruisce il monastero di Samye e traspone in tibetano il pensiero buddhista. Nel 842 il regno tibetano crolla. Questa prima fase di penetrazione fu opera del buddhismo tantrico.

Una seconda fase comincia con l’arrivo del monaco Atiśa, che riorganizza la vita religiosa su basi più solide. Nascono monasteri che ottengono grande successo. I capi di tali monasteri si chiamano lama, termine che significa «superiore» e corrisponde al sanscrito guru. I lama eserciteranno un influsso decisivo sul pensiero religioso tibetano. Si tratta del buddhismo Mahāyāna.

Terza fase: la riforma di Tsongkhapa. Questo personaggio nasce nel 1357 nel Tibet Orientale. Si oppone al lassismo dei monaci sposati e crea delle comunità di monaci nello spirito del fondatore. Fa mettere ai suoi monaci un abito giallo per distinguerli dai lassisti, vestiti di rosso. Nel lamaismo riformato il capo della comunità è considerato una reincarnazione del bodhisattva Avalokitesvara. A partire dal 1200 tutti i buddhisti dell’India cominciano ad emigrare in Tibet. I secoli che seguiranno diventeranno una vera e propria età dell’oro: è la grande tradizione del buddhismo tibetano che va a confondersi con la cultura tibetana.

Il popolo si considera un popolo eletto, che ha ricevuto delle rivelazioni dal Buddha e dal bodhisattva. Il Tibet diventa il punto di incontro tra il mondo del Vicino Oriente, l’India e la Cina.

La concezione tibetana della morte

a) L’anima

Per i Tibetani l’essere umano è in possesso di un principio vitale: il bla. Bla significa «anima». Il bla ha contorni determinati. È una sorta di copia vivente della persona. Sotto l’influsso delle religioni della Cina e dell’Asia Centrale e Settentrionale si è anche ammesso il pluralismo delle anime.

Accanto al bla esiste lo srog, una forza vitale identica alla durata della vita. Esso si diffonde con il respiro e ha sede nel cuore, impregnando il corpo. La sparizione di questa forza conduce alla morte. Dallo srog dipendono le diverse forme assunte dal corpo nel corso della vita.

Il soffio respiratorio ha la stessa durata della vita: è il dbugs. La cessazione del respiro segna la fine dello srog.

Il bla risiede nel corpo umano, ma anche in altri oggetti: legno, pietra, corallo. Ha una luce che gli è propria, ma è esposto al pericolo di dissolversi. Siamo in un contesto che fa riferimento allo sciamanismo asiatico.

b) La morte e i riti funerari

Secondo i Tibetani, il principio cosciente che conserva le vestigia karmiche delle esistenze precedenti è in grado di proiettarsi, dopo la morte, in un nuovo essere. Di conseguenza il momento della morte è particolarmente importante.

È un momento che ci è ben noto grazie a un libro, detto Bardo-Todol o Bardo Thos Toi, titolo che significa «ciò la cui audizione libera dal Bardo». Il termine Bardo significa «intervallo», «intermezzo», «periodo intermedio». Si tratta dell’intervallo che separa la morte dalla rinascita.

Per il tibetano la morte è all’origine di una rinascita. Bisogna dunque preparare il moribondo a entrare in una vita nuova. Si allontanano i parenti perché non gemano attorno al morente. È un lama (monaco) o un amico ben al corrente del rituale a doversi trovare accanto a lui, al fine di pronunciare – sussurrandoglieli all’orecchio – i testi sacri. Tali testi vengono recitati per sette settimane, cioè per 49 giorni, numero simbolico, quadrato di 7.

Il simbolismo assume un ruolo fondamentale nello svolgimento del rituale. Secondo l’insegnamento del buddhismo tibetano ci sono sette mondi, e su ogni mondo sette stazioni di esistenza attiva. Ci sono dunque 40 stazioni di esistenza. Il numero 7 è un numero sacro dell’esoterismo ario.

L’ora della morte è un’ora privilegiata, poiché libera l’uomo dai desideri. Così, fin dai primi sintomi dell’avvicinarsi della morte bisogna cominciare i preparativi dell’iniziazione a una vita nuova. Si tratta di provocare il risveglio del principio cosciente e di purificare completamente l’anima del defunto per il suo viaggio nell’aldilà.

Dopo la morte il corpo è legato in posizione seduta, simile a quella degli scheletri e delle mummie ritrovati nelle antiche tombe in Tibet e altrove: è una posizione che ricorda il feto nel seno materno. Si tratta di una posizione che simboleggia la nascita a una vita nuova. Il corpo è posto in una casa mortuaria per tre giorni. I visitatori possono intervenire. Si depone del cibo davanti al corpo: è l’alimentazione simbolica dello spirito del morto. Dopo tre giorni il corpo viene portato per i funerali, ma sostituito da un’effigie del defunto che deve occupare il suo posto durante le cerimonie.

L’effigie del defunto è fatta vestendo uno sgabello o un blocco di legno con gli abiti del defunto. Al posto del viso si mette uno spyang-pu (pronuncia chang-ku), che rappresenta il defunto, con le gambe legate in atteggiamento di adorazione. È attorniato da cinque simboli: uno specchio, una conca o una lira (son), un vaso di fiori (odorat), dei dolci (nutrimento), dei vestiti di soia (ornamento). Si pensava che questa rappresentazione del defunto rendesse presente il defunto, al quale bisognava leggere il Bardo-Todol. Ci troviamo davanti a una pratica parallela a quella dell’antico Egitto, in cui si rappresentava il defunto «con una statua di Osiride». È certo che la pratica di questa effigie del defunto è pre-buddhista.

I funerali sono celebrati secondo diversi rituali. La cremazione è riservata a coloro che hanno i mezzi per pagare il legno necessario per il rogo. Esiste anche l’inumazione, ma la si utilizza solo per i morti che sono stati vittime di una malattia contagiosa. Per il Dalai Lama e i grandi personaggi si pratica l’imbalsamazione per mezzo di sale, legno di sandalo polverizzato e spezie. Si realizza una vera e propria mummia, conservata in uno dei grandi templi, come quello di Shigatze. Davanti a queste mummie conservate in reliquiari si brucia l’incenso, si dicono delle preghiere, si compie un culto degli antenati. Sotto l’influsso dell’Iran mazdaico si pratica anche la scarnificazione dei cadaveri in cima alle montagne: gli uccelli rapaci dilaniano i cadaveri, di cui si distruggono poi le ossa. Sono rilevabili diversi influssi dottrinali mazdaici sulle dottrine escatologiche tibetane.

Il Bardo-Todol, rituale per la sopravvivenza

a) Il Bardo-Todol

I più antichi manoscritti conservati di questo rituale risalgono al xiv secolo, ma il libro veicola idee e tradizioni più antiche, alcune delle quali precedenti all’arrivo del buddhismo in Tibet. Secondo le tradizioni locali, il Bardo-Todol è un testo gterma, un «testo-tesoro» scoperto in un luogo in cui era stato seppellito dal missionario buddhista Padmasambhava, considerato un grande maestro spirituale, iniziatore del pensiero tibetano attuale. Le tradizioni che in Tibet circondano la scoperta del nostro testo mostrano che siamo in presenza di un’interpretazione simbolica destinata a sottolineare l’importanza della dottrina che proviene dai grandi maestri spirituali.

Nel Bardo-Todol troviamo diverse correnti di idee provenienti dal buddhismo del iv e v secolo, e provenienti anche dalla vena buddhista della devozione al bodhisattva Amitabha, molto sviluppata in Cina. Vi troviamo anche una simbologia arcaica originaria dei popoli asiatici, dello sciamanismo e del mazdeismo.

b) Le edizioni e le traduzioni

Non esiste ancora alcuna edizione critica del testo. Nel 1959 è stato pubblicato in India: Bar-do-thos-grol bzhuge-so. The Tibetan Book of the Dead. Il testo pubblicato è attribuito al grande maestro Srisimha. Diversi manoscritti del Bardo-Todol sono presenti in monasteri e biblioteche. I tibetologi devono confrontarsi con questa documentazione.

Ecco alcune traduzioni del testo:

W.Y. Evans-Wentz, The Tibetan Book of the Dead, London 1927, 19722. Il testo proviene da un manoscritto della Società Asiatica di Calcutta;

– una traduzione francese di questo testo inglese è apparsa sotto il titolo Le Bardho Thödol. Livre des morts tibétain, Maisonneuve, Paris 1981;

– una nuova traduzione francese con commento è stata pubblicata da Francesca Fremantle e Chögyam Trungpa, Le livre des morts tibétain. La grande libération par l’audition pensant le Bardo, Courier du Livre, Paris 1975, 19793. La traduzione è stata fatta a partire dal testo tibetano;

– un’ulteriore traduzione con commento sta per apparire, presentata da Lama Anagarika Govinda: Bardo-Thödol, le livre tibétain des morts, Albin Michel, Paris 1981.

Per una documentazione più ampia sul Tibet e le religioni tibetane si veda:

G. Tucci, W. Heissig, Die Religionen Tibets und der Mongolei, Kohlhammer, Stuttgart 1970. Si tratta di un’eccellente opera di specialisti.

Sta per apparire un’altra opera sul Tibet:

Philippe Blanc, Tibet d’hier et d’aujourd’hui, Guy le Prat, Paris 1985. L’opera offre una documentazione interessante raccolta dall’autore nel corso di quattro spedizioni recenti in Tibet.

Il cammino dell’immortalità

a) Il buddhismo della fede

Per comprendere il significato profondo del rituale tibetano della morte bisogna sapere che il buddhismo ha subito gli influssi della bhakti indiana, che ha creato una corrente dottrinale e religiosa incentrata sulla salvezza: meriti, trasferimenti di meriti, bhodisattva divenuto salvatore e luce per gli altri, dottrina della buddhità cosmica. Il buddhismo della fede è impregnato di insegnamenti della bhakti con le idee di devozione, di culto, di paradiso. La preghiera occupa un posto di rilievo. Siamo in presenza di una vera e propria religione.

Il Tibet ha subito l’influsso del buddhismo della fede. Fin dall’viii secolo le regioni tibetane fanno la conoscenza di Amitabha, Od-dpag-med in tibetano, uno dei grandi Buddha venerati nel Mahyna. Il convento di Nalanda, in India, vera e propria università del buddhismo, aveva creato una «teologia» nella quale Amitabha occupava un posto speciale e centrale. In questa teologia si afferma l’esistenza di un paradiso dell’Ovest in cui regna Amitabha, un essere divino che il discepolo deve raggiungere dopo la morte per vivere nella beatitudine presso di lui. Si tratta di un buddhismo che è diventato una religione di devozione e di amore, analogamente alla bhakti indù. I prestiti dal cristianesimo sono certi. Il paradiso di Amitabha è una terra felice di sapienza e contemplazione, in cui il discepolo godrà della beatitudine assoluta: luce della sapienza, lucore del sapere, libertà nei confronti di ogni creatura.

b) Il rituale: guida del defunto

Per sette settimane si eseguono i riti e le preghiere del Bardo-Todol per guidare l’anima nello stato intermedio. Si tratta di aiutarla a trovare una via beata: o la luce del nirvāṇa nel paradiso di Amitabha o almeno una rinascita felice. A volte si compie una cerimonia nel tempio che il defunto frequentava durante la vita, che viene celebrata da tutti i lama del monastero. In ogni modo, per sette settimane un lama leggerà il Bardo-Todol nella casa mortuaria alla presenza dell’effigie del defunto. Questo è di importanza capitale.

Ispirato al buddhismo, il Bardo-Todol ripete incessantemente che gli atti che l’uomo compie da vivo determinano il suo destino dopo la morte. La morte svela tutta la vita: libera l’uomo dai desideri che lo incatenano. Nel momento della morte l’anima entra in uno stato di deliquio, dal quale deve uscire grazie ai riti compiuti dal lama. Essa penetra allora nello stato intermedio, che dura 49 giorni, al termine del quale si presenta o una rinascita o il bagliore abbagliante del nirvāṇa. Il rituale e le parole del Bardo-Todol sono destinati a guidare il defunto per i 49 giorni dello stato intermedio.

Il periodo intermedio è il momento del trasferimento di coscienza per rinascere, se possibile, nello stato di beatitudine del regno della felicità celeste. Il lama è un vero e proprio psicopompo, cioè una guida di anime. Egli conduce l’anima del morto, gli indica tutti i pericoli della strada, gli segnala i nemici e gli amici che lo attendono durante il cammino.

c) Le tre tappe della liberazione

Il rituale del Bardo-Todol è la grande liberazione attraverso l’ascolto. La recitazione del testo, la pronuncia delle parole hanno una sorprendente efficacia. Così, il lama o un amico del defunto pronunceranno le formule affinché la loro efficacia si compia nel percorso del defunto durante la tappa intermedia. Vanno soprattutto allontanate la tristezza e l’angoscia. Non si tratta di un lutto: i lamenti avrebbero un effetto nefasto sul destino del defunto.

Far riconoscere la luminosità dello spirito: è questa la prima parte del rituale, che ha inizio al momento della morte. Colui che avrà meditato sulla luce è ben preparato per raggiungere lo stadio dell’illuminazione. Siamo in presenza di una vera e propria ideologia della luce: essa costituisce l’essenza dello spirito, il centro intimo dell’essere in sé. L’ideale è che sia il maestro spirituale del defunto a ricordargli il suo insegnamento, capace di volgerlo all’illuminazione già nel corso della vita. Le preghiere recitate tentano di creare le disposizioni del risveglio.

Far riconoscere la verità in sé: in questa seconda parte del rituale il lama cerca di far riconoscere lo stato intermedio in cui appare la verità in sé. Le saggezze del Buddha devono apparire in un’aureola di luce. Siamo in presenza di dottrine del buddhismo tantrico: visione di divinità placide, visione di Amitabha nei campi di felicità, ma anche visione di divinità corrucciate. Il defunto non deve essere in preda ad alcuna inquietudine.

Lo stato intermedio del divenire: nel corso di questa terza tappa si gioca il divenire del defunto. Questi è tentato dal desiderio di possedere un nuovo corpo. Un lungo testo descrive l’esistenza del morto: la sua natura è come una piuma in balia del vento. Un altro testo raccomanda due metodi a coloro che non sanno meditare e che le istruzioni precedenti non hanno potuto aiutare: rivolgere i propri pensieri ad Avalokitesvara, un grande bodhisattva pieno di compassione, che i Tibetani invocano incessantemente; meditare sull’amore: si tratta di distaccarsi da ogni cosa, di proiettarsi in stati di gioia e di sofferenza.

Segue una serie di preghiere affinché la porta della matrice si chiuda e il defunto non sia trascinato in una nuova nascita, poiché sono due le vie che si aprono davanti alla morte:

– il rientro nel ciclo impuro dell’esistenza;

– oppure il trasferimento di coscienza nei puri campi del Buddha. La preghiera del lama aiuta il defunto a realizzare questo trasferimento. Il campo del Buddha è descritto come segue: campi di felicità, spiegamento di fonti luminose, gloria illuminante, palazzo di luce ai piedi di Padmasambhava, regno celeste, fiore di loto. È la nascita soprannaturale, con il trasferimento in un regno paradisiaco. È l’ingresso nell’immortalità.

Con la dottrina esposta nel rituale del Bardo-Todol restiamo nella linea del buddhismo e della meditazione. Ma la presenza di un’anima e l’importanza di una preghiera efficace modificano profondamente la concezione antica del nirvāṇa.

Bisogna aggiungere qui che è il buddhismo tibetano ad aver goduto di una grande espansione in Europa e in America dopo l’esilio di numerosi buddhisti, tra cui il suo capo spirituale, il Dalai Lama, fuggiti davanti all’invasione cinese, i suoi assassinii e le sue distruzioni di numerosi monasteri.

Il Bardo-Todol e le rinascite

Nell’induismo si parla del sasra, il ciclo delle esistenze condizionate. Nella tradizione tibetana khor-ba, sinonimo di sasra, designa una serie di rinascite in seno alle condizioni di esistenza e nel grado della retribuzione degli atti. È difficile poter parlare di trasmigrazione nel buddhismo, e ancor meno di reincarnazione, dal momento che ciò suppone l’esistenza di un «sé individuale permanente» come l’ātman dell’induismo. Nel buddhismo si tratta di un continuum, costituito da una serie di impulsi psichici momentanei nei quali l’istante precedente di coscienza è la causa principale di quello seguente. Le potenzialità karmiche sorte dal passato costituiscono le condizioni che orientano il divenire e spingono a rinascere7.

In tibetano, bar-do ha il senso di «stato intermedio», «intermezzo». L’idea di stati successivi di esistenza, inquadrati da due rotture temporali, è presente nelle diverse forme del buddhismo, ma la nozione di stato intermedio non gode di unanimità nelle scuole buddhiste8. Il buddhismo Theravada rifiuta la nozione di intermediario, antarabhava, dal momento che il passaggio da un tipo di esistenza a un altro è considerato istantaneo. Essa compare nella scuola antica dei Sarvāstivādin. È soprattutto il Vajrayana che afferma tale dottrina, che troviamo finemente dettagliata nel buddhismo tibetano dell’viii e ix secolo. In esso si parla del bardo naturale della vita, del bardo dei sogni, o anche del bardo della meditazione. Ma è il bardo doloroso del momento della morte ad essere trattato in modo piuttosto particolareggiato. In un primo momento il corpo umano, costituito da cinque elementi sostenuti da soffi sottili, comincia a dissolversi progressivamente. Una seconda serie di dissoluzioni dà luogo al levarsi progressivo della luminosità fondamentale. Una terza fase fa sparire l’oscurità: desiderio violento, oblio, errore, mutismo, tristezza, pigrizia e dubbio. È la morte nell’esperienza del chiarore e della purezza primordiale dello spirito, con un radioso cielo senza nubi9.

NOTE

1 E. Lamotte, Histoire du bouddhisme indien des origines à l’ère saka, Institut Orientaliste, Louvain 1958, 19672, p. 28.

2 A. Bareau, Le bouddhisme, Payot, Paris 1966.

3 L. de la Vallée-Poussin, Nirvâna, Beauchesne, Paris 1925, p. 50.

4 Ibid., p. 53.

5 Ibid., p. 153.

6 E. Lamotte, Histoire du bouddhisme indien, cit., pp. 675-677.

7 P. Cornu, Dictionnaire encyclopédique du bouddhisme, Éditions du Seuil, Paris 2001, cfr. «Trasmigration», pp. 622-623; «Samsâra», pp. 480-481; «Réincarnation», p. 460 [Dizionario del Buddhismo, tr. it. e cura di D. Muggia, B. Mondadori, Milano 2007]. Cfr. anche «Trasmigration» di J. Varenne, in Dictionnaire des religions, puf, Paris 1993, pp. 2041-2047, e «Réincarnation» di M. Delahoutre, ibid., pp. 1601-1602 [Grande dizionario delle religioni, tr. it., Piemme, Casale Monferrato – Cittadella, Assisi 1990].

8 P. Cornu, «Bardo», in Dictionnaire encyclopédique du bouddhisme, cit., pp. 66-72.

9 S. Rinpoché (a cura di), Le livre tibétain de la vie et de la mort, La Table Ronde, Paris 1993; F. Fremantle (a cura di), Le livre des morts tibétain, Courrier du Livre, Paris 1999.
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CADUTA

L’idea di caduta compare nei miti, nelle tradizioni e nelle religioni di moltissimi popoli, e presenta un gran numero di temi tra loro collegati di primaria importanza nella storia del pensiero religioso. In generale la caduta viene considerata un incidente verificatosi dopo la genesi o creazione del mondo, tale da recare conseguenze che incidono sull’attuale condizione umana. Tale incidente dà ragione della nuova situazione del mondo, riconosciuta come uno stato di declino o di degradazione, se messa a confronto con la condizione originaria dell’uomo e del cosmo.

Questa concezione di fondo della caduta assume forme differenti all’interno di culture e religioni diverse.

Punti di vista sul mito della caduta. Il tema della caduta può venire considerato dai seguenti punti di vista: 1) del tempo storico e del suo dispiegarsi; 2) della teogonia; 3) della cosmogonia; 4) dell’antropogonia, che comprende la creazione dell’uomo e la sua condizione attuale.

Tempo storico. Se considerata dal punto di vista temporale, la caduta si colloca a metà strada fra Urzeit e Endzeit, fra l’inizio e la fine della creazione. All’interno del tempo storico, si trova molto da presso agli inizi del tempo, concepiti come un’età dell’oro rispetto alla quale la caduta e le sue conseguenze rappresentano una rottura ovvero una degradazione. Questa concezione storica e temporale della caduta si può rinvenire in varie tradizioni popolari, come pure nei miti dell’età dell’oro e del paradiso perduto.

Teogonia. L’aspetto teogonico della caduta si occupa della degradazione del divino e si ritrova nei numerosi miti che riguardano l’origine degli dei, la loro vittoria sopra il Caos, ovvero la vittoria delle forze più recenti del campo divino su quelle più antiche. Coestensiva alla creazione, la caduta, così come la teogonia la presenta, comporta l’identificazione del male con il Caos da un lato e della salvezza con la creazione dall’altro. Questa concezione della caduta si rinviene specialmente nei miti teogonici sumero-accadici, che narrano la vittoria dell’ordine sul Caos preesistente; nonché nel mito egizio della lotta fra Seth e Horus. In senso stretto questi miti teogonici non sono autentici miti della caduta, ma due dei temi in essi ricorrenti giustificano la loro inclusione in una tipologia dei miti su questo argomento. In primo luogo, essi pongono l’accento sulla celebrazione rituale del mantenimento della creazione e dell’ordine cosmico, come nella festa di Akitu a Babilonia. In secondo luogo presentano, attraverso una varietà di miti, il tema della degradazione della divinità, derivante dalla caduta di una qualche parte della sostanza divina entro la materia, il corpo o l’oscurità. Questo tema si rivela come centrale nelle tre forme più importanti di dualismo religioso: l’Orfismo, lo Gnosticismo e il Manicheismo.

Cosmogonia. Dal punto di vista della cosmogonia la caduta viene percepita come un incidente che si verifica dopo la genesi del mondo, che comporta l’intervento delle forze cosmiche e dà conto della condizione attuale della terra ovvero dell’universo. Sono esempi di questo punto di vista cosmogonico sulla caduta i miti che narrano la progressiva degradazione dell’universo, e la sua distruzione e ri-creazione nel corso di cicli che si susseguono. Un importante elemento di questo tipo di caduta è il diluvio, e le tradizioni religiose del mondo intero ne contengono numerosi esempi.

Antropogonia. Il punto di vista più denso di significato sulla caduta è tuttavia quello fornito dall’antropogonia. Secondo questa prospettiva la condizione umana attuale – uno stato di degradazione in confronto con l’età dell’oro dell’umanità – viene spiegata come conseguenza di una caduta, un evento tragico che fece irruzione nella storia dell’uomo. Intorno a esso si raggruppano quei miti e quei simboli che cercano di spiegare le origini della malattia e della morte e la natura tragica della condizione umana in seguito alla caduta.

A partire da questi quattro punti di vista è possibile sviluppare una tipologia che consenta di rendere comprensibili le miriadi di miti della caduta presenti nelle culture del mondo intero. Perdipiù, tali prospettive illuminano l’aspetto fondamentale dell’idea di caduta e il significato che essa comporta, così come emerge da tali miti: la condizione umana attuale trova una spiegazione grazie all’incidente che si verificò dopo la creazione, ponendo termine all’età dell’oro.

I miti della caduta mostrano con chiarezza tre elementi essenziali: 1) l’idea di un’età dell’oro primordiale; 2) l’incidente che costituisce una rottura ovvero una degradazione dell’armonia originaria; 3) la spiegazione della condizione umana attuale. Prendendo spunto da questi tre elementi è possibile tratteggiare un quadro storico-fenomenologico delle tradizioni che si occupano della caduta. Tuttavia è necessario aggiungere un’ultima osservazione prima di poter procedere all’analisi di tale quadro. La comprensione della complessità dei problemi relativi alla caduta non deve far perdere di vista l’intima relazione di tale concetto con il problema del male; ogni concezione della caduta implica qualcosa riguardo all’origine del male, come pure lascia intendere che sarà possibile in un certo qual modo sconfiggerlo, tramite il recupero di quella condizione che esisteva prima della caduta stessa. Pertanto una dimensione etica e filosofica si innesta sull’idea della caduta e ne diviene coestensiva, giungendo a costituire parte integrante di un’impostazione ermeneutica che si sforza di fare i conti con le sue relazioni con l’errore, ovvero la colpa. L’estensione concessa a questo articolo non consente comunque di prendere in considerazione anche questi aspetti della caduta.

Religioni arcaiche e tradizioni orali. Il mito di un paradiso terrestre, in cui l’uomo gode dell’immortalità, fa parte della cosmogonia e delle descrizioni dei primordi del mondo in molte culture. Il tema dominante di questo mito, che presenta molte variazioni, è quello dell’uomo primordiale che fruisce di una beatitudine e di una libertà che sarà destinato a perdere in seguito alla caduta.

La cosmogonia jorai delle popolazioni autoctone dell’Indocina ci fornisce una descrizione idilliaca dell’uomo delle origini. Vivendo insieme al dio Oi Adei, l’uomo godeva di un’esistenza immune dalla morte in un paradiso all’interno del quale poteva volare come un uccello e discorrere con le piante e gli animali, in cui fasci di vimini intrecciati crescevano sugli alberi e le vanghe rivoltavano da sole le zolle. All’uomo non restava che nutrire i propri strumenti da lavoro; ma egli preferì ubriacarsi e trascurò quest’incombenza, di modo che gli strumenti si ribellarono. Nella cosmogonia sre dell’Indocina l’uomo non ha bisogno di lavorare nel paradiso terrestre, dal momento che il dio Ong Ndu lo ha reso immortale; ma quando la coppia primordiale si sottrae all’ordine divino di scavare un pozzo, viene punita per la sua disobbedienza mediante il dolore, la vecchiaia e la morte.

Le cosmogonie dei Bantu della regione di Mayumbe, a nord del fiume Congo, culla dell’antica civiltà omonima, comprendono alcuni racconti significativi sulla caduta. Nella tradizione yombe, a porre termine all’età dell’oro dell’uomo è Nzondo, uno spirito responsabile anche della creazione magica del fiume Zaire in seguito a un diluvio. Nzondo condusse via gli uomini dalla loro dimora originaria, disperdendoli sopra la terra, e mettendo in moto la catena di disastri che da allora perseguitano la razza.

Secondo un mito dogon del Mali, il cielo e la terra si trovavano un tempo molto vicini. Ma il dio li separò rendendo gli uomini mortali, dopo essere stato disturbato dallo strepito delle donne che frantumavano il miglio. Similmente, in un mito del Camerun e del Burkina Faso (Alto Volta), la volta celeste era un tempo a portata di mano dell’uomo, ma quando una donna che portava un carico di legna sul capo la urtò e chiese al dio di levargliela di torno, questi la spostò tanto in alto da abbandonare l’umanità in preda alla morte. Questi miti ci raccontano di un paradiso perduto; ma pongono anche l’accento sul rifiuto divino di un’umanità disobbediente, di un dio che consegna l’uomo alla morte come punizione per una quantità di peccati, che spaziano dalla violazione di una proibizione divina alla menzogna, al furto, a rivalità domestiche, a mancanza di carità. La morte viene interpretata come il castigo divino provocato dalla disobbedienza umana. Miti di questo tipo si rinvengono tra i Diola in Senegal, i Nupe in Nigeria, i Bena Kanioka nello Zaire e gli Anyi nella Costa d’Avorio.

I miti che interpretano la caduta come un destino, sebbene siano meno frequenti di quelli che la considerano piuttosto un castigo, sono presenti significativamente anche nell’Africa subsahariana. Comportano come archetipo un messaggio trasmesso in maniera errata – un messaggio divino di immortalità che raggiunge gli uomini troppo tardi, o che viene abbreviato o ricevuto in forma alterata. Qui la separazione originaria tra cielo e terra prende il posto del paradiso terrestre al cui interno il dio e l’uomo vivevano insieme; è dio che dal cielo manda messaggi all’uomo sulla terra. In un mito degli Tsonga è un camaleonte a recare il messaggio divino della vita eterna, mentre la lucertola gigante Galagala porta il messaggio della morte. La lucertola che si muove più in fretta arriva per prima, e l’uomo diviene mortale. In una versione bete dello stesso mito, proveniente dalla Costa d’Avorio, la lucertola raccomanda al camaleonte di procedere più lentamente. In questi miti i messaggeri sono sempre rappresentati da animali e il messaggio della mortalità è sempre il primo ad arrivare. Altri miti spostano l’accento sul mutamento o sul deterioramento del messaggio nel corso del processo di trasmissione; si trovano esempi di questo genere tra i Mousi nel Burkina Faso, gli Ashanti nel Ghana, i Kabiye nel Togo e i Kikuyu in Kenya.

In Australia, gli Aranda considerano i propri antenati totemici come fondatori eroici di civiltà che diedero forma al paesaggio naturale, ripartendo tra gli uomini le esistenze individuali mediante la creazione di embrioni separati e destinati a vivere in una mitica età dell’oro, senza essere toccati dalle pene proprie del genere umano dei nostri giorni. Tali progenitori erano immortali e quelli che apparentemente morivano in battaglia in realtà andavano in cielo, per divenire tjurunga, entità sacre dotate di potenza e capacità creatrice, in grado di viaggiare avanti e indietro, sopra e sotto la terra. Una volta esaurito il loro compito di creazione, esausti e in preda a una stanchezza che ne soverchiava le forze, questi antenati mitici sprofondavano nelle viscere della terra. Ma prima di scomparire riuscivano a imporre, mediante qualche loro azione, i rudimenti della morte, in modo da far conoscere agli uomini a un tempo la morte e le pene della condizione umana. Il mito della gazza Urbura spiega la permanenza della morte. Quando il primo mortale cercò di lasciare la propria tomba, Urbura lo colpì con gli artigli, gli conficcò in gola una lancia e lo inchiodò a terra, stabilendo così per sempre la condizione umana come soggetta alla morte. [Vedi MORTE.]

Comune ai miti della caduta e alla nostalgia di una età dell’oro irrimediabilmente perduta è il punto di vista secondo il quale la condizione umana originaria sarebbe stata di tipo paradisiaco. [Vedi ETÀ DELL’ORO.] Il cielo era vicino alla terra e l’uomo poteva recarvisi solamente salendo su di una montagna, un albero, una scala o una liana (Eliade, 1960). Godendo dell’amicizia tanto degli dei quanto degli animali – di cui riusciva a parlare la lingua – l’uomo viveva una vita immortale, libera, spontanea e perfettamente felice.

Una seconda opinione comunemente condivisa è quella secondo la quale tale paradiso sarebbe stato perduto a seguito di una caduta. Quest’ultima si configura spesso come un incidente, come in Australia, dove i miti della tribù Aranda si limitano a darne notizia. In varie tradizioni africane l’incidente viene equiparato al sonno: il dio aveva chiesto agli uomini di rimanere desti durante la notte, in attesa di un messaggio da parte sua, ma quando il messaggio arrivò essi erano addormentati. Se il sonno viene concepito come simbolo della morte, l’incidente del sonno spiega a un tempo sia la precarietà della condizione umana sia la venuta in essere della morte.

La caduta può derivare anche da errori umani. Ancora una volta la documentazione più importante si ritrova nell’Africa subsahariana. Un mito masai, diffuso tanto in Africa quanto in Madagascar, racconta di un pacchetto consegnato dal dio agli uomini con il divieto di aprirlo; spinti dalla curiosità, essi contravvennero alla proibizione, liberando in tal modo la malattia e la morte. La proibizione divina assume forme differenti presso altre tradizioni. In una storia dei Pigmei dell’Africa centrale la proibizione riguarda lo sguardo; in un racconto dei Luba dello Zaire la consumazione di determinati frutti; in un mito dei Lozi dello Zaire e del Malawi il fascino esercitato da un gioco violento.

Talora la colpa del genere umano viene meglio compresa in termini antropologici, come in miti che descrivono il furto o la menzogna, o in altri che pongono l’accento sulla mancanza di carità, o infine sulla propensione del gruppo razziale alla violenza domestica, come avviene in un mito dei Chiga dell’Uganda. La curiosità della coppia primordiale che aspira a conoscere i segreti degli dei è un tema mitico che compare di frequente in Africa, ove i miti della caduta pongono anche l’accento sulla coesione tra individuo singolo e gruppo (Thomas, 1982, pp. 32-48).

Civiltà antiche. Anche nelle grandi civiltà antiche si trovano importanti modi di accostarsi al tema della caduta. Questa sezione prende in esame i miti e le tradizioni che si rinvengono nelle civiltà egizia, sumera e babilonese, indiana, iranica e greca antiche.

Egitto. Anche il pensiero religioso egizio dà prova di una consapevolezza di un’età dell’oro esistente ai primordi dell’umanità. Lo studio dei testi antichi ha dato corpo all’ipotesi secondo la quale questa età era concepita come divisa in due stadi, il primo dei quali costituiva l’Urzeit, il tempo primordiale antecedente alla creazione. Il concetto di tempo primordiale trova espressione in formule quali «ciò che ancora non esisteva» (nhprt), o secondo le parole dei Testi delle Piramidi 1040 e 1043, «quando ancora il cielo non esisteva… non esistevano la morte né il disordine». In contrasto a questo tempo mitico primordiale troviamo il tempo che ad esso segue, l’epoca della creazione e di dei creatori come Ra e Osiride (Otto, 1969, pp. 96-99).

Qualunque sia il valore di tale ipotesi, il tempo della creazione o Schöpfungszeit era certamente considerato come un’età dell’oro. Una quantità di testi consentono di confortare con una certa sicurezza tale interpretazione. «La legge fu stabilita in quel tempo. La giustizia (Maat) discese dal cielo in terra a quel tempo e si unì a quanti sulla terra abitavano. Vi era abbondanza in terra; le pance erano piene, e non c’erano anni di carestia nelle Due Terre. I muri non cadevano, le spine non pungevano al tempo degli Dei primordiali» (Kákosy, 1964, p. 206). Un’iscrizione del tempio di Idfu usa parole molto simili: «Non v’era peccato sulla terra. Il coccodrillo non si impadroniva di nessuna preda, il serpente non mordeva al tempo degli dei primordiali». Questa età dell’oro viene tratteggiata in altre iscrizioni templari e si ritrova ancora nei Testi dei Sarcofagi; si tratta in realtà di una dottrina molto antica, nella quale i miti dell’età dell’oro e della caduta sono legati al problema della morte.

Tre grandi cosmogonie egizie danno conto della creazione del mondo. Nella teologia di Menfi è la parola del dio Ptah a creare tutte le cose; a Eliopoli la creazione ha luogo mediante la separazione da parte di Ra-Atum del cielo e della terra; a Hermopolis Magna il creatore è il dio Thot, che dà forma a un uovo dal quale emerge il sole, destinato a organizzare il cosmo. La teologia di Menfi chiarisce che, ponendo in essere il cosmo, gli dei, le icone e i culti, Ptah stabilisce un ordine cosmico definitivo, nel quale Maat, il principio dell’ordine, prende il posto del disordine (Testo delle Piramidi 265,1775b).

Il mito della vacca celeste, di origine arcaica per quanto noto da un testo del Nuovo Regno, costituisce il testimone più significativo della dottrina egizia della caduta. Il mito riferisce a proposito delle ingiurie scagliate dagli uomini all’indirizzo del dio Ra (variamente chiamato «Ra dalle ossa d’argento», «Ra dalle membra d’oro», «Ra dalle chiome di lapislazzuli») e sul tentativo da parte di quest’ultimo di determinare il loro castigo nel corso di un concilio segreto degli dei, tenutosi entro il Caos primordiale o Nun. Da questo trono Ra fissò il proprio sguardo furioso sugli uomini ribelli, dietro consiglio degli dei; immediatamente il suo occhio si mutò nella dea Hathor, da allora in poi chiamata Sechmut, la Possente; quest’ultima organizzò il massacro dei ribelli che si dispersero nel deserto. Ra tuttavia preferì salvare i sopravvissuti; dopo aver dato ordine che gli si recassero delle melagrane ne estrasse succo e all’alba lo portò sull’area del diluvio, su cui gravava la minaccia dello sterminio dell’umanità. Colà decise di risparmiare il genere umano, ma contemporaneamente scelse di ritirarsi nella sede suprema, nei cieli, e si assise sul dorso di Nut, la volta del cielo tramutata in vacca, assegnando a Thot il ruolo di scriba e il compito di civilizzare il genere umano.

Il libro Che il mio nome fiorisca (o Libro dell’uscire al giorno o Libro dei morti) è un altro testimone importante della dottrina egizia della caduta. Il capitolo 17, che allude ai nemici di Ra, dichiara: «Io ero il Tutto quando dimoravo in Nun, e io sono Ra… Quando per primo Ra fece la sua comparsa come sovrano di tutto ciò che era stato creato, quando le ribellioni di Shu ancora non esistevano, egli si trovava sulla collina di Hermopolis, e a quell’epoca furono affidati a lui a Hermopolis i figli della caduta». A questo passo, che narra la rivolta contro Ra, corrispondono le righe iniziali del capitolo 175, che parlano del disordine creato dai figli di Nut: «O Thot, che devo fare con i figli di Nut? Essi hanno fomentato la guerra, hanno provocato litigi, hanno causato disordine, hanno compiuto massacri… Hanno reso infimo ciò che era stato grande in tutto ciò che io avevo creato. Mostra la tua forza, Thot, dice Atum… Accorcia i loro anni, recidi i loro mesi. Perché essi in segreto hanno distrutto tutto ciò che tu avevi creato».

Appare chiaramente da testi quali quelli testé considerati che l’Egitto dei Faraoni era a conoscenza da tempi molto antichi di una dottrina dell’età dell’oro, un’epoca seguita dalla caduta che dava conto della condizione umana attuale, ovvero Jetztzeit, che era di morte e di degradazione. Nondimeno la teologia egizia che considerava la regalità continuazione divina di Maat, l’ordine cosmico e morale, esercitò un’influenza preponderante sui tre millenni della storia dell’Egitto sotto i Faraoni e i Tolomei, e nonostante ogni epoca storica terminasse con un periodo di disordine, il disordine stesso dava vita al ristabilimento della società egizia sotto un nuovo regno dei Faraoni. In Egitto vita e sopravvivenza erano inseparabili, e l’ottimismo che percorre tutta la cultura egizia è reso palese dall’assenza di tradizioni che si occupino delle grandi calamità cosmiche come il diluvio.

Esisteva tuttavia anche un lato oscuro del pensiero egizio, secondo il quale si narra che il male, personificato nel dio Seth, esisteva prima della creazione dell’uomo. A partire da ciò, alcuni egittologi interpretano i versi sopra citati dal capitolo 175 del libro Che il mio nome fiorisca, con riferimento ai figli di Nut, come un’allusione al litigio tra gli dei e una prova dell’esistenza di un peccato primordiale che stava all’origine della caduta.

Sumer e Babilonia. Le numerose tradizioni mesopotamiche che si occupano dell’origine degli dei, del cosmo e dell’uomo, risalgono al periodo sumerico, ben prima del iii millennio a.C., e nel corso del tempo confluiscono completamente in un coacervo di miti sumerici, accadici e babilonesi. Pertanto è possibile presentare tali tradizioni come un insieme coerente, selezionando esempi caratteristici dai tre gruppi di miti.

Samuel Noah Kramer (1981) individua il primo documento sull’età dell’oro nella storia sumerica intitolata Emmerkai e il Signore di Aratta. Il racconto narra di «un tempo antico», prima della caduta, quando l’umanità viveva in pace e armonia, senza timori e senza rivali. In quell’epoca, prima che venissero creati il serpente o lo scorpione, la iena o il leone, il lupo o il cane selvatico, tutte le genti dell’universo veneravano un unico dio, Enlil. Ma gli dei provocarono la caduta dell’uomo quando Enki operò un incantesimo malvagio, impadronendosi dell’impero di Enlil.

Il poema della creazione Enuma elish, databile intorno al 1100 a.C. ma in realtà risalente alla prima dinastia babilonese degli inizi del ii millennio, riporta la genesi degli dei prima di passare alla descrizione di quella del mondo o dell’uomo, e mostra che la contesa e il delitto esistevano tra gli dei sin dal momento della loro creazione. Gli dei più giovani unirono le proprie forze contro la loro stessa madre, Tiamat; si comportarono da ribelli diffondendo il terrore nelle dimore celesti superne. La dea Ea fece sprofondare in un sonno profondo il dio Apsu – che a sua volta, se il suo progetto non avesse trovato ostacoli, avrebbe ucciso gli altri dei – per poi spogliarlo onde privarlo della sua forza e finalmente metterlo a morte. Il mito di Atrahasis, databile intorno al regno del re babilonese Ammisadaqa (1646-1626 a.C.) riporta un’altra versione dei medesimi eventi, secondo la quale furono gli dei a dichiarare guerra a Enlil, raccogliendosi in armi dinanzi al suo tempio per lo scontro decisivo.

In questi due miti il male occupa la medesima estensione rispetto alla prima generazione divina e il disordine ha inizio nel mondo divino stesso, quando gli dei più giovani uccidono la propria madre, Tiamat (che comunque aveva a sua volta progettato di ucciderli). Da questo punto di vista, responsabili del male sono gli dei, e l’ordine fa la sua comparsa tra loro solo con l’avvento del dio Marduk, che costituisce il principio di un mondo divino ordinato. Pertanto l’uomo si limita a trovare il male nel mondo, senza esserne lui la causa. Tanto il mito di Atrahasis quanto il poema Enuma elish dimostrano che gli dei crearono l’uomo con l’intenzione di imporre sulle sue spalle pesanti fardelli: la necessità di procurarsi il cibo, di costruire vie d’acqua, dighe, canali e via dicendo. Nel testo di Atrahasis il dio Weilu viene ucciso dagli altri dei, che ne mescolano la carne e il sangue con l’argilla dando forma all’uomo, sul quale impongono immediatamente il «cesto», vale a dire il carico di lavoro, degli dei; in un racconto databile al xvii secolo a.C. rinvenuto in un testo bilingue del regno del re Tiglath-pileser i (1114-1076) An, Enlil ed Enki uccidono gli dei Alla e creano dal loro sangue l’umanità, cui impongono compiti in precedenza espletati dagli dei stessi.

Come appare evidente da questi e da altri testi consimili, il pensiero mesopotamico concepiva la condizione umana come totalmente subordinata agli dei, signori assoluti del mondo. Questo pensiero dualistico ci mette di fronte a un’umanità plasmata a partire dal sangue di un dio assassinato e dalla mera argilla, ignara della caduta originaria, ma destinata altresì unicamente alla sottomissione nei confronti degli dei, subordinata al potere divino. Gli dei riservano a sé soli una vita immune dalla morte e felice, imponendo all’uomo un’esistenza precaria che ha termine con la morte, essa stessa frutto di una decisione divina. I defunti, dal canto loro, conducono un’esistenza umbratile nel regno del dio Nergal.

Due testi antichi ci forniscono le versioni accadica e babilonese del diluvio in Mesopotamia. La prima, databile agli inizi del iii millennio, è stata rinvenuta in una tavoletta sumera venuta alla luce tra le rovine di Nippur; la seconda si trova nella tavoletta 11 dell’Epopea di Gilgamesh.

La tavoletta sumera descrive la creazione del mondo e dell’uomo e la costruzione delle prime città, incluse Eridu e Shuruppak. La storia alquanto frammentaria del diluvio ci narra di come gli dei decidessero di dare luogo a un’alluvione catastrofica, da cui venne salvato solo il pio sovrano Ziusudra. Dopo il disastro, questi sacrificò un bue e una pecora al dio solare Utu, riconciliando l’uomo agli dei.

Nella versione babilonese dell’Epopea di Gilgamesh, l’uomo salvato dal diluvio è Utnapishtim, cui gli dei conferiscono l’immortalità. Dopo il diluvio, la contesa che aveva diviso gli dei ricomincia, ed Enlil, signore della terra e del cielo che era stato la causa del diluvio, vorrebbe distruggere l’unico sopravvissuto; ma Ea e Ishtar, che proteggono il genere umano, intervengono per salvare Utnapishtim.

In nessuna delle due versioni del diluvio sorge il problema di una responsabilità umana del disastro cosmico; come nei racconti mesopotamici sulla creazione dell’uomo, quelli che riguardano il diluvio si occupano unicamente della teogonia e delle contese tra gli dei. Il mito di Atrahasis indica il motivo che spinse la divinità a suscitare il diluvio – il rumore e il disturbo provocati dal numero degli umani in continua crescita – ma questo motivo è analogo a quello che soggiace al primo litigio degli dei. Pertanto, qualunque sia il motivo della cattiva disposizione degli dei nei confronti dell’umanità, le debolezze umane che fanno la loro comparsa all’epoca della caduta sono semplicemente parte di un Caos ordinato dalla divinità. In ultima analisi, i miti della caduta nel pensiero sumero-babilonese sono intimamente connessi ai miti teogonici e cosmogonici nei quali la caduta, come ogni altro avvenimento, deriva dalla volontà degli dei.

India antica. In India, ove il passato è stato percepito assai più per il tramite dei miti che grazie all’interpretazione storica degli eventi effettivamente accaduti un tempo, i documenti più importanti della storia mitica sono i Purāṇa, o «antiche storie». Una parte delle riflessioni contenute nel Vāyu Purāṇa si occupa dei quattro yuga o età del mondo. L’era attuale, il quarto yuga, ha nome kaliyuga. La prima età, chiamata kṛtayuga o satyayuga, viene descritta dal Vāyu Purāṇa come un’età dell’oro, nel corso della quale Prajāpati creò tutte le cose a partire da una sovrabbondanza di luce e di intelligenza. Durante tale yuga, un’età perfetta che sarebbe durata per quattromila anni (più altri quattrocento per l’alba e il tramonto), tutte le creature vivevano in una condizione di perfezione spirituale, facendo ciò che volevano, libere da caldo e freddo, fatica e sofferenza, ignare tanto del giusto quanto dell’ingiusto. Dotate di forme tra loro simili, i loro piaceri, il loro lasso di esistenza, e i loro corpi eternamente giovani assicuravano loro una vita di soverchia felicità, gioia e luce, inconsapevole delle divisioni in classi e in differenti tipi di esseri. Tutto ciò che lo spirito desiderava sgorgava dalla terra, e ciascuno si pasceva di verità, tolleranza, soddisfazione e appagamento.

Il Vāyu Purāṇa non descrive una caduta da questa età dell’oro, ma piuttosto un declino. La seconda età, tretāyuga, era ancora, almeno agli inizi e parzialmente, un’età dell’oro; gli esseri vivevano ancora senza conoscere il dolore, felici e soddisfatti. Col passare del tempo, tuttavia, tendevano a divenire ingordi; lasciavano andare in malora gli alberi da frutta e il miele che un tempo li avevano nutriti con facilità. Afflitti ora da vento, caldo e freddo, gli uomini prendevano a costruirsi dimore, poi villaggi e città. Le piogge cominciavano a farsi troppo copiose, dando luogo a torrenti e fiumi e a una putrida vegetazione lussureggiante. Il genere umano veniva quindi diviso in quattro classi: brāhmaṇa, kṣatriya, vaiśya e śūdra. Dal momento che gli uomini non riuscivano più ad adempiere ai propri doveri, spettava ai brāhmaṇa impartire funzioni specifiche a ciascuna classe. I brāhmaṇa erano destinati a compiere sacrifici su incarico di committenti, a leggere il Veda e a ricevere offerte; gli kṣatriya a esercitare il potere, occuparsi della guerra e dispensare la giustizia; i vaiśya a prendersi cura del bestiame, della coltivazione dei campi o dei commerci; gli śūdra a occuparsi delle varie attività artigianali. I brāhmaṇa introdussero e diedero un nome anche ai quattro stadi di vita: in primo luogo la ricerca del sapere, seguita dalla vita domestica, quindi dal ritiro nelle selve e finalmente dalla rinuncia.

Secondo il Vāyu Purāṇa è chiaro che intorno alla fine del secondo yuga le condizioni dell’uomo e del cosmo erano ormai tali da poter considerare perduta l’età dell’oro, vittima non di una caduta nel significato ordinario del termine, quanto piuttosto di un progressivo declino, e degli effetti negativi del tempo. A mano a mano che tra loro prendevano a manifestarsi le differenze, gli uomini smarrivano la loro vitalità originaria, si volgevano alle passioni, al vizio e alla brama e cessavano di compiere con zelo i propri doveri. Il Vāyu Purāṇa pone l’accento sul ruolo della responsabilità umana in questo declino a un tempo cosmico e sociale. [Vedi ETÀ DEL MONDO.]

A partire dal vi secolo a.C. l’idea del karman, peculiare al pensiero religioso induista, venne impiegata per dare conto del declino della condizione umana. Legata al concetto di saṃsāra, il ciclo incessante delle rinascite, l’idea etica di karman, che a poco a poco si sostituiva alle più antiche concezioni ritualistiche dei Veda, poneva l’anima umana sotto l’imperio di rinascere in forma animale, umana o divina. L’uomo per il tramite delle proprie azioni veniva così reso responsabile del suo stesso declino e delle ripercussioni che tale declino era destinato a suscitare nel cosmo. Ritenendo l’uomo responsabile della propria posizione nell’universo, la legge del karman divenne una legge di retribuzione delle azioni.

Il concetto indiano di diluvio, di «disastro cosmico», fa la sua comparsa all’interno di una concezione ciclica del tempo – analoga all’idea di un karman che comporti la distruzione periodica e la rinascita del cosmo. La più antica tra le numerose versioni indiane di una caduta cosmica sotto forma di diluvio è quella fornita dallo Śatapatha Brāhmaṇa (1,8,1), che presenta le vicende di Manu, il primo uomo, cui toccò di sopravvivere al diluvio, entro un contesto tipicamente vedico. Messo in guardia contro la catastrofe da un pesce, Manu prende l’animale sotto la sua protezione ed è da questi salvato nel momento in cui le acque si alzano portando via con sé ogni altro essere. Lasciato solo, Manu offre il sacrificio pāka, e dopo un anno nasce una donna: sua figlia, che ha nome Iḍā, l’offerta; tramite lei Manu procreerà una progenie, l’umanità rinnovata.

Iran antico. L’Avesta preserva il ricordo che l’Iran antico ha di un’età dell’oro situata all’inizio dei tempi, durante il regno del primo sovrano, Yima (Vendidad 2,1-20; Yasna 9,4-5; Yasht 9,9; 13,130; 15,15; 17,29; 19,32). Secondo Yasna 9,4 Yima, il buon pastore, il più glorioso dei mortali soggetti a nascita, rivolse il proprio sguardo benevolo su tutte le creature; nel suo regno furono assenti siccità, caldo o freddo, il cibo fu sempre abbondante, e uomini e animali vivevano insieme senza conoscere brame, vecchiaia o morte. Il Vendidad (2,7) dice che Ahura Mazda portò a Yima i due attributi che simboleggiavano la prosperità del regno, un sigillo dorato e una spada incrostata d’oro. Yima gli chiese anche un regno di mille anni di immortalità nel mondo creato dal Signore. Per tremila anni dopo la creazione, il mondo continuò a riempirsi di uomini e di animali; quindi Yima, avanzando lungo il sentiero del sole, percosse la terra con il proprio sigillo e la trafisse con la spada, e la terra aumentò di un terzo la propria estensione; egli ripeté questo atto dopo seicento inverni, e di nuovo la terra si dilatò di un terzo; una volta ripetuta l’operazione una terza volta, la terra estese la propria superficie a tre volte le dimensioni originarie (Vendidad 2,7; 2,8 ss.; 2,10 ss.; 2,17-19). Così finisce la storia del paradiso di Yima, che in un testo pahlavi (Dēnkard 8,1,24) viene paragonato al cielo supremo.

Il testo avestico Yasht (19,34-38) descrive la caduta che segnò la fine di tale felicità. Nel momento in cui Yima iniziò a compiacersi di parole false e ingannevoli, d’un tratto la luce celeste (khvarenah) – segno della divinità, sigillo degli eletti, marchio del potere – lo abbandonò. Egli perse in tale modo i tre segni della gloria che a tale luce si accompagnano, i segni del sacerdote, del guerriero e del pastore-agricoltore. Alla luce del contesto indoiranico, la perdita di questi tre segni rappresenta lo smarrimento delle tre grandi funzioni indoeuropee della sovranità, del potere e della fecondità. Confuso e sconvolto, Yima precipitò sulla terra e divenne un mortale.

La ragione della caduta, la «menzogna contro la verità», viene messa in rilievo in Yasht 19,34; la bugia privò Yima della sua aura di luce, consegnandolo senza più difese in balia dello Spirito Maligno, che gli aizzò contro i demoni costringendolo alla fuga. Yima commise in realtà due errori: il primo era la «menzogna e l’errore», ovvero druj, unanimemente condannato dalla tradizione mazdea e ancora biasimato nel Manicheismo, dal momento che Mani insegnò che la menzogna e l’inganno costituiscono il male che dimora nella materia e nelle tenebre; il secondo era l’offesa a Dio provocata dall’orgoglio (Widengren, 1968, p. 72). Dal momento che in questo mito antichissimo Yima rappresenta l’archetipo del monarca cosmico detentore della sovranità su uomini e dei, il re trifunzionale che corrisponde alle tre classi della società, la sua caduta è destinata a segnare a un tempo il cosmo e la condizione umana.

La descrizione dell’incontro di Yima con Ahura Mazda (Vendidad 2,21 ss.) riferisce di rigidi inverni caratterizzati da un freddo pungente e da abbondanti nevicate; non manca (Bundahishn 7) il resoconto di ciò che si potrebbe definire diluvio; e al-Mas‘ūdī (morto nel 957) riporta che, secondo una tradizione, il diluvio avvenne all’epoca di Yima. Nel xix secolo, studiosi quali C.P. Tiele, François Lenormant e A.V. Rydberg scorsero in tutto ciò un’allusione all’evidente esistenza di un diluvio; ma nei primi anni del xx secolo Nathan Söderblom, nel corso di un’approfondita analisi del problema, dimostrò come sia impossibile sapere se gli inverni devastanti ricordati nei passi sopra citati dovessero essere considerati parte di un passato reale prima di venire utilizzati per simboleggiare la fine del mondo, successivamente incorporata nell’escatologia mazdea. Söderblom era propenso a riconoscere un significato strettamente escatologico al mito del vara di Yima e dell’inverno di Mahrkuska; più di recente Geo Widengren ha osservato che nelle poche tracce del diluvio legate al mito di Yima si assiste alla mescolanza di due temi: quello dell’età dell’oro di Yima e quello di un periodo in cui alcuni privilegiati tra il genere umano trovarono rifugio nel vara perché gli inverni mettevano a repentaglio la loro esistenza (Widengren, 1968, pp. 70 ss.). Riesaminando nuovamente le prove a disposizione, Mary Boyce considera tuttora il racconto del vara di Yima un rompicapo, ma ritiene che, la redazione del Vendidad in epoca partica essendo comparativamente recente, la storia avestica sia molto probabilmente contaminata dai racconti mesopotamico e biblico del diluvio universale (Boyce, 1975, pp. 92-96).

Grecia antica. Il termine età dell’oro (greco: chryseon genos) deriva dall’antico mondo greco. Esiodo ha narrato il mito dell’età dell’oro, destinato a continue successive rielaborazioni da parte dei poeti greci e latini che seguirono, ne Le opere e i giorni. Racconta il mito che vi furono cinque razze di uomini, corrispondenti alle cinque età del mondo: quella dell’oro, dell’argento, del bronzo, degli eroi e infine del ferro. Creati mentre in cielo regnava Kronos, i membri della razza dell’oro vivevano come dei in terra, perfettamente felici e sicuri, al riparo da qualsivoglia offesa, fatica, dolore o malattia. La terra produceva in abbondanza tutto quanto l’uomo poteva desiderare, e sebbene questa prima stirpe umana non fosse immortale, la morte equivaleva a uno sprofondare nel sonno. Questa età paradisiaca, nel corso della quale gli esseri umani godevano dell’amicizia e delle benedizioni degli dei, ebbe termine con la caduta di Kronos; Zeus trasformò quindi in dei benevoli questi primi uomini.

Platone elaborò alcune riflessioni sulle condizioni che caratterizzavano l’età dell’oro nel Politico (271cd-272a); a suo parere in quest’epoca gli dei erano responsabili delle diverse parti del cosmo, e i demoni fungevano da guardiani delle varie specie e gruppi di animali; il clima terrestre era sempre temperato e ogni cosa aveva lo scopo di servire gli uomini, che vivevano di frutti spiccati dagli alberi. Non c’erano città, e neppure donne o bambini, dal momento che gli uomini rinascevano dalla terra senza serbare memoria delle loro vite precedenti.

Più tardi Orazio, Virgilio e Ovidio si impadronirono di questo tema, adattandolo alla storia leggendaria di Roma; così Kronos divenne Saturno, e si dice che il Lazio venisse chiamato Ausonia nell’età dell’oro, un’epoca durante la quale – secondo i poeti latini – c’era una perpetua primavera e, non esistendo il furto e la menzogna, le case non avevano porte.

Quattro altre razze seguiranno a quella dell’età dell’oro. Estremamente lenta nel conseguire la maturità, la razza d’argento perderà la qualità della vita che caratterizzava l’epoca precedente. Sebbene creati dagli dei olimpici, gli uomini di tale stirpe non potevano trattenersi dal commettere eccessi dissennati, rifiutandosi persino di offrire sacrifici agli dei: e Zeus li seppellì, tramutandoli negli spiriti del mondo ipogeo. Quindi egli creò la razza di bronzo, costituita da guerrieri che non conoscevano la paura, talmente dediti alla violenza da autodistruggersi, cui sarebbe seguita la stirpe degli eroi, fondatori di famose città, che combatterono sotto le mura di Troia e di Tebe, destinati a finire i loro giorni nelle Isole dei Beati. Per ultima venne la razza degli uomini di oggi, la stirpe del ferro, la cui esistenza effimera e vulnerabile è funestata dalla malattia e dal bisogno.

Il mito delle stirpi umane, che richiama quello dei quattro yuga indiani, è al pari di quest’ultimo piuttosto un mito del declino che della caduta; come il Vāyu Purāṇa, il testo di Esiodo pone l’accento sulla progressiva degenerazione. Gradatamente l’umanità è destinata a perdere le virtù e le qualità appannaggio del periodo primordiale; il vigore e la capacità di sopportazione diminuiscono, e infine va smarrita la longevità che caratterizzava la prima età. Analisi recenti del mito hanno anche consentito di mettere in luce il male così come lo concepiva Esiodo: l’orgoglio umano, la hybris che lo costringe a rifiutare di offrire sacrifici agli dei e a venir meno alla dike («giustizia»).

Nella Teogonia, Esiodo descrive il trionfo del cosmo ordinato sul Caos e proclama la sovranità del potere di Zeus, che si impone a un tempo sull’universo e sopra gli altri dei dell’Olimpo, ai quali vengono distribuiti funzioni e privilegi. Ne Le opere e i giorni, prima di raccontare il mito delle stirpi umane, ci narra la storia di Pandora, la prima donna, creata per volere di Zeus al fine di recare agli uomini il castigo. Tutti gli dei dell’Olimpo si unirono per conferire all’uomo questo dono speciale. Zeus la mandò presso l’ingenuo Epimeteo, che sedotto dalla sua bellezza la prese in moglie.

Alle prese con il problema di spiegare come gli uomini potessero in origine avere goduto di una terra che non conosceva angosce, fastidi o malattie, Esiodo riferisce ora che Pandora era appena arrivata sulla terra che cadde preda dalla smaniosa curiosità di sapere cosa contenesse il vaso che aveva recato con sé. Sollevò dunque il coperchio, mandando così liberi per il mondo tutti i mali presenti e futuri dell’umanità, limitandosi a lasciare in fondo al recipiente la speranza, dopo aver rimesso a posto il coperchio. Da allora in poi innumerevoli sciagure avrebbero funestato il genere umano: dunque nessuno può sfuggire alle mire di Zeus, conclude Esiodo (Le opere e i giorni 90-102, 105). Nel mito di Pandora i temi della hybris e del fato confluiscono e la descrizione della caduta serve a dimostrare che esiste un legame di fondo tra la volontà divina e il destino dell’uomo.

Orfeo sembra una figura del tipo religioso arcaico, ricondotta in certe tradizioni all’era dei primordi e tale da contrapporsi aspramente agli dei dell’Olimpo. La teogonia e la cosmogonia esiodee oppongono un universo ordinato, sul quale Zeus è riuscito a imporre il proprio dominio, a un Caos primordiale antecedente. D’altro canto la teogonia orfica ci mette di fronte a un Eros primordiale, noto anche come Protogonos («primogenito») o Phanes («luce»), che a sua volta crea la notte, Urano, Kronos, Zeus e finalmente Dioniso.

L’antropogonia orfica, quale si rinviene in fonti databili intorno alla tarda antichità, racconta un mito di Dioniso fatto a pezzi dai Titani, che si spartiscono il cadavere del dio per divorarlo. Zeus scaglia contro di loro le sue folgori lucenti a mo’ di castigo e li uccide, per poi creare dalle loro ceneri la stirpe degli uomini di oggi. Questi ultimi sono pertanto caratterizzati tanto dalla natura malvagia dei Titani quanto da quella divina di Dioniso, assimilata dai Titani che si erano cibati delle sue carni. Il neoplatonico Proclo parla di tre razze umane: la stirpe d’oro governata da Phanes, il dio degli inizi delle cose; la razza d’argento dominata da Kronos e quella titanica, creata da Zeus dalle membra dei Titani puniti per il loro crimine. Già Platone stesso aveva fatto riferimento a tale stirpe, originariamente titanica, che si era del pari rifiutata di prestare obbedienza alle leggi e ai genitori e di tenere fede ai giuramenti, dimostrando disprezzo nei riguardi degli dei. Sia Diodoro Siculo che Firmico Materno confermano questi elementi fondamentali del mito orfico; e il dualismo dell’antropogonia orfica, nella quale la vicenda dei Titani viene presentata come un mito eziologico che dà conto della presente condizione umana, è stato ulteriormente confermato dalla scoperta, avvenuta nel 1962, del papiro di Derveni, del iv secolo.

L’orfismo spiega la condizione umana servendosi del mito dualistico dell’anima in esilio. L’uomo si compone di un’anima divina, figlia del cielo, e di una natura malvagia di tipo titanico; la tragedia insita nella sua condizione deriva da tale mescolanza, che a sua volta procede da un atto criminoso antecedente, preumano. Il male rappresenta l’eredità di un evento che sta all’origine della natura ambigua dell’uomo; ha la sua origine nell’assassinio di Dioniso, che rappresenta a un tempo la morte del dio e la partecipazione da parte dei suoi uccisori della sua natura divina. Il peccato originale, la colpa che determina la caduta, è l’assassinio, e con la morte violenta per mano criminale di Dioniso l’anima sperimenta una brutale discesa all’interno del corpo, che diviene la sua prigione (cfr. Ricœur, 1960, pp. 264-279; trad. it. 1960).

Il mito di Deucalione e Pirra ci presenta la versione ellenica del diluvio, ma la frammentarietà dei testi greci non ci consente di comprendere quali motivi inducano Zeus a sopprimere l’umanità. Tuttavia, dal momento che la scomparsa della mitologia romana comportò l’incorporazione da parte di quest’ultima di quella greca (fenomeno discusso da Georges Dumézil, La religion romane arcaïque, Paris 1966, 1974 2a ed., pp. 63-75; trad. it. La religione romana arcaica, Milano 1977, pp. 57-67), siamo dunque legittimati a cercare le ragioni dell’operato di Zeus nella mitologia romana, specialmente nelle Metamorfosi di Ovidio, che ci forniscono il resoconto più completo della versione greca del diluvio (Metamorfosi 1,318-320, 395; 7,352-356). Riprendendo il tema esiodeo delle età del mondo, Ovidio pone l’accento sul progressivo pervertimento degli uomini a opera del crimine e della lussuria. Prima di distruggere l’umanità, Zeus fece visita a Licaone, monarca dell’Arcadia, che gli imbandì un banchetto di carne umana; senza più ritegno alcuno a causa di questo oltraggio, il dio spazzò via tutte le creature insieme con le loro città e quasi l’intera superficie terrestre, sommergendole con il diluvio. Solo la coppia costituita da Deucalione e la sua consorte Pirra fu salvata, e a partire da loro Zeus ricostituì il genere umano.

Religioni universali. Ognuna delle religioni universali che saranno oggetto di discussione in questa sezione, vale a dire lo Gnosticismo e il Manicheismo, nonché i tre grandi monoteismi rappresentati dall’Ebraismo, dal Cristianesimo e dall’Islamismo, prestano grande attenzione all’idea di caduta.

Gnosticismo e Manicheismo. A partire dal xx secolo d.C. in avanti si assiste alla maturazione dello Gnosticismo, movimento religioso che si compone di un certo numero di sette diverse, all’interno del bacino del Mediterraneo e nel Vicino Oriente. L’elemento centrale della speculazione gnostica in campo metafisico è una dottrina dualista, secondo la quale l’uomo è detentore di una scintilla divina che, nonostante la sua origine sia superna, è caduta dentro la materia, nel corpo, che la tiene prigioniera nel mondo di quaggiù. Il mito della caduta costituisce pertanto parte integrante dell’insegnamento gnostico. Ogni setta gnostica garantiva la salvezza per il tramite di un credo specifico e di riti di iniziazione a determinati misteri dualisti. Questi ultimi costituivano la gnosi particolare di ciascun orientamento. Compresa unicamente dagli adepti che vi venivano iniziati gradatamente, tale gnosi determinava una sorta di identità dell’iniziato con gli strumenti della propria salvezza e con la sostanza divina.

Giacché pretende di essere detentore della gnosi più perfetta, il Manicheismo occupa un ruolo particolare entro lo spettro del pensiero gnostico. Il suo fondatore Mani (216-277) insegnava che egli era, in quanto dispensatore della gnosi, il più grande dei profeti, in grado di elargire la rivelazione definitiva, inviato dallo Spirito Santo, dopo le prove e i fallimenti dei suoi predecessori – tra i quali figurano principalmente Zarathustra, il Buddha e Gesù – per stabilire la Chiesa della fine dei tempi, la Chiesa della luce, e per fornire quella rivelazione ultima destinata a illuminare tutti gli uomini. Secondo Mani l’anima, scintilla separata dalla luce divina e tenuta prigioniera dalla materia, avrebbe dovuto sciogliersi dalla tenebra del corpo per potere fare ritorno al regno della luce da cui era derivata la propria origine.

La gnosi manichea presenta una concezione chiarissima dell’inizio, del mezzo e della fine, le tre suddivisioni del tempo. All’inizio esistevano due nature radicalmente opposte, la luce e l’oscurità, principi eterni e increati. Queste due nature diedero origine a due terre, due regni diversi. Il regno della luce è situato in alto, in una città di incomparabile bellezza, nella dimora del Padre di Grandezza; l’alito dello spirito diffonde la vita e la luce in questo regno, in cui tutte le cose emanano pace e benedizione. Ma al di sotto di esso, separato da un confine invalicabile, si trova il regno dell’oscurità, il dominio della materia e dei demoni, regno governato dal Principe delle Menzogne. Ovviamente la gnosi manichea presenta l’età dell’oro nel quadro di un radicale dualismo gnostico.

In altre forme di gnosi il dualismo fa la sua comparsa su di uno sfondo monista, dal momento che si ritiene che il mondo superno – eterno, immutabile e incorruttibile – sia esistito da prima del mondo inferiore. Infatti molti scritti gnostici fanno riferimento al Pleroma, il mondo superno in tutta la sua pienezza, che promana da un essere che costituisce la fonte di tutte le cose. Il Pleroma gnostico rappresenta l’unione di tutti gli Eoni che emanano dal Tutto e costituisce, insieme al Primo Padre, l’universo armonioso fatto di luce e pace.

Il simbolo della caduta è onnipresente nei testi gnostici; in realtà la caduta precosmica di una particella del principio divino rappresenta la ragione soggiacente della genesi del cosmo e dell’uomo (Jonas, 1963). Le diverse speculazioni metafisiche che danno conto di questa caduta hanno generalmente in comune la convinzione secondo la quale il principio divino abbia affrontato volontariamente la discesa, e di conseguenza la colpa è venuta in essere nel momento in cui gli Eoni si sono rivolti al mondo inferiore. Volgendosi alla materia in preda a un ardente desiderio di conoscerla, l’anima è sprofondata in essa, finendo con l’esserne fagocitata. Di qui procede la caduta che diede origine al cosmo, contribuendo a imprigionare vieppiù l’anima nella materia.

Negli scritti gnostici, gruppi importanti di simboli che si riferiscono alla cattività descrivono il tragico destino di quest’anima dualista imprigionata. Un gruppo di simboli veicola l’idea di angoscia o pericolo: violenza, timore e le ferite e i morsi inferti da animali; un altro fa riferimento all’oblio che colpisce l’anima: torpore, sonno, morte, tenebra, ebbrezza, inconsapevolezza, ignoranza. Al modo in cui il morso di un serpente provoca un’infezione che debilita il corpo, il veleno dell’oscurità provoca un’infezione dell’anima che fa sì che quest’ultima smarrisca la consapevolezza della propria origine divina. Secondo un’immagine che trova largo impiego, l’anima cade addormentata nel seno della materia, e il verbo gnostico si sforza di ridestarla; donde la grande importanza che tale movimento attribuisce al proprio ruolo di monito. Caratteristiche degli scritti gnostici sono pure le immagini adoperate da Valentino nella descrizione del modo di comportarsi di Sophia («saggezza») in seguito alla sua caduta nell’errore. Nella sua qualità di eone più giovane del Pleroma, Sophia è responsabile della propria caduta, tramite la passione che l’ha sviata, e sta all’origine di una caduta che ha recato con sé il mondo inferiore del Demiurgo, creatore del mondo materiale.

Autentico genio religioso, in possesso di un’immaginazione fuori del comune, Mani ha raccolto un certo numero di miti cosmogonici orientali, generando dalla loro collisione una sintesi all’interno della quale si può includere per intero l’ambito della cosmogonia, della soteriologia e dell’escatologia dualistiche.

Secondo l’insegnamento di questo maestro, in principio il Principe delle Tenebre, geloso e invidioso del Padre, gettò un grido di guerra contro il regno della Luce, dando così il segnale dell’inizio di un gigantesco conflitto cosmico. L’Uomo Primordiale, la prima emanazione del Padre, marciò contro le forze dell’oscurità, ma dopo essere stato ferito e sconfitto cadde giù tra le schiere degli arconti (reggitori del cosmo). In questo consistette la caduta, il momento in cui l’anima vivente, la particella divina dell’Uomo Primordiale, sprofondò nelle tenebre; fu anche l’inizio della seconda divisione del tempo, quella mediana, quando il principio divino cadde nella materia e la natura mista dell’uomo subì un processo di cristallizzazione. D’ora in poi la salvezza avrebbe costituito una necessità imperativa. La liberazione dell’Uomo Primordiale da questa condizione di caduta costituisce il prototipo della salvezza per ciascuna anima; e la seconda emanazione del Padre, lo Spirito Vivente (chiamato anche l’Amico della Luce o il Grande Architetto), stende la sua mano destra verso l’uomo Primordiale e lo riporta indietro nel regno della luce. Ma la caduta determina una serie di conseguenze permanenti, dal momento che una parte della luce rimane prigioniera nel regno inferiore.

Il primo istante dell’era di mezzo, il momento della caduta, è seguito dal momento della creazione e della liberazione di un’altra particella di luce, come parte del castigo degli arconti. Lo Spirito Vivente incatenò gli arconti e li fece a pezzi; con le loro pelli costruì la volta celeste, con le ossa le montagne, con la carne e gli escrementi la terra, e con la luce presa da loro creò il sole, la luna e le stelle. Quando un Terzo Messaggero discese dall’alto sotto forma di una vergine luminosa, il seme degli arconti eccitato da tale apparizione cadde sulla terra, producendo gli alberi e la vegetazione. In seguito vennero creati gli animali, e finalmente la prima coppia, a opera dei demoni. La coppia era costituita da Adamo ed Eva, creature di natura mista, la cui progenie nondimeno era destinata a recare in sé la maggior parte della luce.

Il terzo periodo dell’era di mezzo è il momento dei messaggeri della gnosi, il momento dell’autentica ipostasi divina veicolata dalla quarta emanazione del Padre, Gesù lo Splendore, un essere cosmico trascendente, la quinta Grandezza del Regno, vita e salvezza degli uomini, I messaggeri della gnosi si succedettero l’un l’altro a cominciare da Sethel, figlio di Adamo, per continuare con Gesù (qui considerato come figura storica), che annunciò e inviò nel contempo Mani, il messaggero finale. Da ora in poi tutto sarebbe stato pronto per la terza divisione del tempo, la fine, quando tutte le cose sarebbero ridiventate quali erano state agli inizi, e la separazione totale tra il regno della luce e quello delle tenebre sarebbe stata ristabilita.

I miti orientali della caduta raccolti da Mani costituiscono un unico grande mito della caduta e della redenzione dell’anima divina. Ogni anima umana è parte di quella divina, parzialmente imprigionata nei corpi, nelle piante, negli alberi e nella terra; in tutte queste porzioni sottoposte a cattività, l’anima divina è l’anima del mondo e il terzo rappresentante di Gesù, Jesus patibilis. Nel grande mito manicheo della caduta si ritrova il mito gnostico dell’anima esiliata; ma al contrario della maggior parte dei credo gnostici, nel Manicheismo l’anima non è responsabile della propria caduta e del conseguente esilio all’interno di un corpo, dal momento che quest’ultimo è parte di un processo più grande, la caduta cosmica della luce. A questo mito cosmico della caduta corrisponde una salvezza anch’essa cosmica, per il tramite di una gnosi accessibile alle singole anime all’interno di una Chiesa che costituisce a un tempo la sede e lo strumento della salvezza individuale, una Chiesa che assume il compito di proclamare il messaggio della caduta e di diffondere il richiamo della salvezza, non meno che di ridestare le anime degli uomini e di iniziarli ai misteri dualistici.

Ebraismo. Centrale nel messaggio biblico è la prospettiva secondo la quale la creazione dell’uomo e del cosmo è opera di un Dio unico e trascendente, che mediante un libero atto di volontà porta a compimento una creazione che segna con ciò stesso l’inizio del tempo.

Il Genesi ci offre due diversi resoconti della creazione. La Bibbia si apre con il cosiddetto racconto sacerdotale della creazione, l’«opera dei sei giorni» (Gn 1,1-31; 2,1-3). In questa cosmogonia, il Caos primordiale viene rimpiazzato dall’ordine mediante la facoltà creatrice del verbo divino. Il resoconto sacerdotale pone l’accento sulla trascendenza del Dio creatore e presenta la sua attività creatrice in ordine di importanza ascendente; sebbene la creazione del mondo e quella dei regni animale e vegetale siano considerate «buone», l’impresa che corona l’opera degli inizi è la creazione dell’uomo. La seconda versione della creazione, quella cosiddetta jahvista (Gn 2,4-25), non fa cenno alla creazione del cielo e della terra, ma narra piuttosto di un deserto reso fertile da Jahvè; pone l’accento sull’azione di Dio, sul suo dare forma al primo uomo a partire dall’argilla, insufflando nelle sue narici il soffio della vita. È nella versione jahvista che Dio pianta un giardino nell’Eden, ove l’uomo rappresenta una creatura di importanza senza pari, dal momento che il resto della creazione è costituito in relazione a lui. Considerati nel loro complesso, i due resoconti della creazione forniscono una spiegazione genetica di alcuni aspetti importanti della condizione umana; in entrambi l’uomo occupa una posizione privilegiata all’interno del creato. Le storie della Bibbia attribuiscono grande importanza alla libertà dell’uomo, non soggetto al controllo del destino.

Il termine ebraico gan – in greco paradeisos, collegato all’iranico pairidaēza – designa il luogo in cui, secondo Genesi 2,8, Dio collocò l’uomo. Il racconto jahvista della creazione parla di una terra arida sulla quale Jahvè fece cadere la pioggia, dopo di che prese l’uomo e lo insediò nel giardino dell’Eden, creato appositamente per lui. Questo giardino ha l’aspetto di un’oasi in un deserto orientale, sebbene alcuni studiosi ne leghino il nome al vocabolo sumerico edin, che molti assiriologi interpretano come «pianura» o «campagna». Il termine paradeisos, impiegato dalla versione greca della Bibbia, indica i giardini ricreativi e le riserve di caccia regali dell’Iran e dell’Asia minore. Al lettore greco il termine suggerisce l’immagine di un giardino colmo di frutti e alberi da frutta. Sicuramente il giardino biblico rappresenta l’archetipo di tutte le zone caratterizzate da una vegetazione lussureggiante (Gn 13,10; Is 51,3; Ez 31,8).

Il testo di Genesi 2,10-14, che nomina i quattro fiumi che fuoriescono dall’Eden, va chiaramente inteso come concepito per trovare una collocazione simbolica del giardino al centro del cosmo; anche un racconto mitologico mesopotamico colloca una residenza divina nella fonte comune dei fiumi. Il testo biblico si sforza di stabilire una relazione tra giardino divino e terra umana, ponendo l’accento sulla mirabile fertilità della prima dimora dell’uomo. Il giardino dell’Eden è caratterizzato altresì dalla presenza di due piante particolari – l’albero della vita e l’albero della conoscenza del bene e del male (Gn 2,16 ss.). L’albero della vita fa parte di un più ampio gruppo di simboli mesopotamici, noti per il tramite di una pleiade di testi. L’albero della conoscenza del bene e del male, invece, non ha alcun parallelo in altri testi antichi; è un elemento specifico del racconto jahvistico della creazione e contribuisce a dare importanza alla relazione che intercorre tra la vita e l’obbedienza a Dio.

Adamo ed Eva vivono una vita paradisiaca nel giardino, uniti in armonia tra loro e in pace con gli animali, come nei miti mesopotamici dell’età dell’oro. Tanto la versione sacerdotale quanto quella jahvista pongono l’accento sulla situazione privilegiata dell’uomo nell’Eden – la sua intimità con Dio, la speranza di immortalità, suggerita dall’albero della vita – ed evocano l’armonia che ivi risiede, chiaramente percepita nelle relazioni che l’uomo intreccia con il resto della creazione, oltre che nella sua vita piena di agi. La presenza dell’albero della conoscenza del bene e del male nell’Eden mostra che l’obbedienza a Dio è condizione essenziale per mantenere questa situazione di privilegio. Il testo biblico attribuisce grande importanza a considerazioni che si rivelano assenti in ogni altro mito dell’età dell’oro, e che concernono la libertà, la scelta morale nei confronti del bene e del male. Tramite una scelta etica, l’uomo determina la propria posizione dinanzi a Dio e allo stesso tempo la direzione verso cui si volgerà il proprio destino.

La messa alla prova dell’uomo nell’Eden è legata al problema della libertà umana. Secondo il linguaggio del mito, Genesi 2-3 descrive la situazione dell’uomo nel mondo e al cospetto di Dio. Il giardino dell’Eden è il luogo entro il quale l’uomo vive in stretta familiarità con Dio, ma è anche il microcosmo simbolico sul quale gli è stata attribuita la potestà, e in cui egli sperimenta il libero uso di tutte le altre cose create; pertanto la conquista e l’umanizzazione del mondo diverranno condizione della sua vocazione. Il divieto di cibarsi dei frutti dell’albero della conoscenza appartiene a un ordine diverso, perché concerne l’attitudine di fondo umana sulla considerazione del valore delle cose terrestri, e il giudizio dell’uomo a riguardo della sua situazione al cospetto di Dio (Gn 3,5-6). Il risultato sarà la caduta dal paradiso.

La storia dell’Eden pone l’accento sulla disobbedienza nei confronti di Dio da parte della coppia primordiale, e sulla conseguente espulsione dal giardino, nonché sulla perdita della condizione di privilegio dell’Eden per loro stessi e per la loro discendenza. La loro colpa si presenta dunque come prototipo di quella parte del peccato umano che è universale. L’essenza della hybris si manifesta come desiderio di essere pari a Dio; quando questa brama si trasforma in azione ha luogo la caduta, che introduce l’uomo alle pene della sua condizione attuale. Il documento jahvista afferma, sia direttamente che per via simbolica, che l’esperienza umana del male ha avuto un inizio, che coincide con l’inizio stesso della storia dell’uomo, che è storia della libertà. Sebbene il primo esercizio di tale libertà si sia risolto in una catastrofe, per suo tramite l’uomo inaugurò il dramma della scelta, che attribuisce alla sua vita e alla sua relazione con Dio un significato particolare. I libri della Bibbia che seguono e i testi apocrifi tornano spesso sulla lezione della caduta (Ez 28; Dt 30,15-20; Prv 3,2; 3,22; 6,15; 10,25; Sir 37,3; Sap l,13 ss.; 10,1-2).

Coloro che editarono i capitoli 4-11 del Genesi videro nella caduta dell’uomo nell’Eden non solo la perdita del paradiso e la trasformazione della condizione umana, ma anche la fonte di tutta una serie di mali che in seguito avrebbero tormentato l’umanità. In tal modo a ogni stadio di sviluppo della civiltà, a ogni processo di istituzionalizzazione di quegli sviluppi sociali che davano forma alla vita dell’uomo nell’antichità, il testo biblico puntualmente nota la corruzione del genere umano, variamente descritta in termini di conflitto fratricida, poligamia, ostilità dovuta, o divisione delle nazioni e delle lingue (Gn 4,8; 4,19; 4,23 ss.; 11,5-9). A partire dalla caduta, nel cuore degli uomini nasce il male, destinato a rimanere per sempre nel cuore della storia, forza inevitabile nell’ambito delle attività umane.

Il più importante evento biblico che rivesta le caratteristiche di una caduta universale è il diluvio (Gn 6,5-8,14). La storia biblica di Noè ripropone con forza elementi già presenti nell’Epopea di Gilgamesh, ma i suoi redattori si sono impadroniti dei temi mesopotamici reinterpretandoli con l’intenzione di trasformarli in un episodio della storia sacra, per offrire una dimostrazione della progressiva degenerazione dell’umanità che possa giustificare il diluvio. Sia la versione jahvista che quella sacerdotale presentano notevoli punti di discordanza rispetto al racconto mesopotamico. Quest’ultimo non vede nel diluvio null’altro che una deliberazione degli dei, nauseati da un’umanità pusillanime.

Nella Bibbia il ricordo del diluvio funge da prototipo per il giudizio di Dio nei confronti dell’umanità peccatrice; si pone l’accento sulla situazione dell’uomo in quanto essere dotato di responsabilità, e l’umanità non viene abbandonata ai capricci di un destino cieco. In questo mito della caduta universale viene prefigurata una nuova alleanza, in cui all’Urzeit si sostituisce l’Endzeit.

Genesi 6,1-4 contiene la storia dei benei Elohim che prendono in sposa le figlie degli uomini. Questo testo di per sé insolito presuppone una tradizione orale e forse anche la presenza di testi scritti antecedenti. Si presenta come una sorta di introduzione al diluvio e può essere interpretato come una prova ulteriore dei peccati che lo provocheranno, ma costituisce anche il punto di partenza di numerose speculazioni a proposito della caduta degli angeli. L’interpretazione rabbinica ha visto nei benei Elohim i «figli di Dio», angeli che, per essersi macchiati di colpe con le figlie degli uomini, furono relegati nelle viscere della terra; al momento del giudizio finale saranno scaraventati nel fuoco.

Cristianesimo. Varie allusioni alla caduta dell’uomo traspaiono qua e là nel Nuovo Testamento, sebbene i Vangeli vi facciano esplicito riferimento solo in Matteo 19,4-6, Marco 10,6-8, Giovanni 3,5 e 8,41-44. È soprattutto Paolo a mostrarsi interessato alla relazione tra caduta e peccato. Nei capitoli 1-5 della Lettera ai Romani egli afferma che nessuno può sfuggire al dominio del peccato, e nel capitolo 7 presenta una lunga descrizione della condizione umana nel paradiso terrestre, dove gli uomini ancora ignoravano tanto il desiderio quanto la morte, e la pone in contrasto con la situazione attuale cui sono stati ridotti grazie alla morte e al peccato. Sostiene pertanto che la presente condizione umana deriva dal primo peccato, quello commesso da Adamo ed Eva nel paradiso terrestre (Rm 7,13-15); e nella Prima lettera ai Corinzi 15,21 ss. oppone il primo Adamo, autore della morte, al secondo Adamo, il Cristo, autore della vita. In generale si può dire che Paolo scorge nel racconto dell’Eden non solo il castigo ereditario per il genere umano, costituito dalla sofferenza e dalla morte, ma anche la condizione umana parimenti ereditaria di caduta, una situazione di peccato che si trasmette all’intera umanità.

Islamismo. Il Corano contiene passi che dimostrano l’importanza che l’Islamismo attribuisce al concetto di un Dio creatore e onnipotente. Dio è creatore (al-khāliq), e anzi creatore per eccellenza (al-khallāq); tutte le cose sono create in virtù di una risoluzione divina che precede il loro venire in essere. Il Corano descrive un Dio che crea tramite il verbo, una parola creativa, eterna e onnipresente (sure 11,7 e 41,8-11).

Dio ha creato l’uomo e l’ha chiamato khalīfah, vicario o viceré (2,30). Adamo, khalīfat Allāh, vicario di un Dio che l’ha collocato al centro del mondo, è la creatura preminente, sebbene, fatto com’è di fango e argilla, egli debba tutto a Dio (15,26). Molti versi del Corano pongono l’accento sulla preminenza della dignità umana; anche gli angeli devono inchinarsi di fronte all’uomo (2,34), e quando l’angelo malvagio Iblīs si rifiuta di farlo, Dio lo condanna alla caduta insieme ad altri angeli (15,26-35; 17,61-67). Il Corano sottolinea altresì la continuità della creazione; dal momento che ogni uomo è creato da Dio, l’attività creatrice di quest’ultimo è permanente.

Dio pose Adamo e la sua sposa nel mezzo di un giardino dove potevano cogliere frutti dagli alberi, ma proibì loro di accostarsi a uno di essi, sotto pena di decadere nella condizione di peccatori (2,35). Ma il demone costrinse Adamo e la sua consorte a peccare, facendo loro mangiare il frutto dell’albero e determinando così la loro cacciata dal luogo in cui Dio li aveva posti. Dio disse loro: «Lasciate il giardino. Ora siete nemici l’uno dell’altro, e sulla terra non avrete che un breve godimento, e vita breve» (2,36). Gli episodi coranici su Adamo ricordano il Genesi: la creazione dalla terra, il titolo di vicario, la tentazione, la caduta e la cacciata dal paradiso. L’unico a non essere presente nella Bibbia è l’episodio di Iblīs.

La sura 7 fa menzione della storia della caduta e del castigo (7,18-24). Qui è il demone a suggerire all’uomo di infrangere la proibizione divina al fine di ottenere l’immortalità. Dopo che Adamo ha peccato, Dio dichiara che a partire da quel momento gli uomini nati dalla coppia primordiale saranno nemici l’uno dell’altro (2,36; 7,23). Il Corano racconta anche la storia del primo conflitto fratricida che ha luogo tra i due figli innominati di Adamo, che gli autori musulmani più tardi chiameranno Qābīl e Hābīl.

Nel Corano Noè appare come un grande profeta che si oppone agli infedeli (11,25-36; 23,23-26). Egli riceve da Dio l’ordine di costruire un’arca per potere sopravvivere al diluvio; ma al contrario di quanto accade nel Genesi, che pone l’accento sul carattere universale dell’evento, il Corano sembra voler restringere il castigo divino alla stirpe stessa di Noè, che si era macchiata di empietà. Il castigo degli empi viene considerato dal Corano segno e avvertimento a un tempo.

Conclusione. La riflessione sulla caduta preoccupa costantemente l’homo religiosus. Nella sua «nostalgia delle origini» egli si rivolge istintivamente a una storia sacra primordiale, in cui rinviene i tratti di un’età dell’oro che corrispondono alla condizione umana dei primordi. L’uomo si accorge che la sua situazione presente non corrisponde più a quella di tale età dell’oro e cerca di dare una spiegazione dell’evento che si è verificato, vale a dire la rottura dell’equilibrio primordiale, e delle sue conseguenze.

Questo articolo ha cercato di presentare il tema della caduta così come appare ricavabile dal pensiero religioso della maggior parte dell’umanità, nonostante si sia reso necessario limitare la discussione dei miti della caduta a quelli che descrivevano l’evento in relazione a una supposta età dell’oro – età che ha ossessionato la memoria dell’uomo – e che collocano la caduta e la condizione umana presente a metà strada tra Urzeit ed Endzeit. La maggior parte della nostra attenzione è stata dedicata a miti sulla caduta dell’uomo; ma sono stati presi in considerazione anche miti sulla caduta cosmica o su quella di divinità inferiori, quando risultassero pertinenti.

La nostalgia delle origini delle cose costituisce con ogni evidenza una caratteristica permanente della memoria collettiva del genere umano e la rappresentazione dell’età dell’oro fornisce l’archetipo tramite il quale tale nostalgia trova ripetutamente espressione, Come si può notare dagli studi relativi a diversi popoli e culture, ovunque l’uomo si è sforzato di fornire una spiegazione della sua condizione attuale ricorrendo al contrasto che essa evoca riguardo a una supposta situazione primordiale. Alla luce di tale contrasto si sono venute a creare classificazioni e interpretazioni del retaggio mitico, storico e simbolico dell’umanità, che si riferiscono alla storia sacra.

[Per ulteriori discussioni sulla caduta e sulle sue conseguenze, vedi MALE.]
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Julien Ries

CALENDARI DELLA MESOAMERICA

[Questo articolo esamina come la mitologia cosmologica delle popolazioni mesoamericane, in particolare degli Aztechi, fosse codificata nei loro sistemi calendariali].

Secondo i sondaggi stratigrafici, la Mesoamerica (Messico e America centrale) fu depositaria di una civiltà per più di 5.000 anni consecutivi, fino all’epoca della Conquista spagnola, all’inizio del xvi secolo (Séjourné, 1983). Questa civiltà e i suoi abitanti furono fisicamente distrutti, moralmente screditati e intellettualmente incompresi dagli invasori europei. È difficile investigare sulla civiltà mesoamericana, poiché è rimasto davvero poco di essa, fatta eccezione per gli artefatti, ormai fuori dal loro contesto e quindi dalla loro parte più rilevante. Tuttavia, una volta che si incontra l’affascinante miriade di costruzioni, di sculture, di ceramiche, di murales e di altre opere preispaniche, che è stata portata alla luce da scavi condotti nella regione, diventa imperativa la ricerca del nucleo di pensiero che teneva unita la cultura mesoamericana. I testi storici, le tracce, i miti e i concetti cosmologici pervenutici, quando vengono studiati insieme alle scoperte archeologiche, indicano che il pensiero mesoamericano e il sistema di simboli che ne era espressione si concentravano sulla figura mitologica di Quetzalcoatl, l’eroe venerato come il creatore di questo straordinario universo culturale e della sua più significativa espressione, il calendario.

Quetzalcoatl, l’eroe culturale. La parola nahuatl Quetzalcoatl combina i termini quetzal, un uccello della giungla centroamericana, fragile e con un piumaggio regale, e coatl, «serpente». Gli attributi del dio Quetzalcoatl, che viene rappresentato come un serpente piumato, sono innumerevoli, complessi e contraddittori: egli è allo stesso tempo figlio e padre degli uomini e creatore di se stesso; un casto sacerdote e un peccatore licenzioso; la guida spirituale della gioventù (in quanto patrono dei collegi scolastici) e un esempio di eccesso e trasgressione. A casa, in oscuri e solitari ritiri, è il patrono dei viandanti, che si spostano attraverso la Mesoamerica, scambiando conoscenze e materiali preziosi. È un cittadino della terra, dei cieli e degli abissi. È lo scopritore dei cibi terreni, delle gemme sotterranee e delle leggi celesti, ed è il creatore di tutte le arti.

Probabilmente la cosa più importante è che Quetzalcoatl è l’artefice dei concetti filosofici e cosmologici che sono alla base della visione del mondo della civiltà mesoamericana. In un mito, descritto più in basso, egli dà vita al punto di congiunzione della dualità della «pesantezza» e della spiritualità, che costituiscono il fenomeno umano. Egli è l’autore di un calendario artificiale, il quale, unendo il suo ciclo a quelli dei corpi naturali, che hanno una durata differente dalla sua, forma un ciclo di 52 anni che nomina e codifica tutto ciò che esiste nel mondo. Il meccanismo del calendario di Quetzalcoatl, anch’esso descritto più in basso, va così strettamente di pari passo con il mito della sua vita e quello della sua morte da sembrare entrambi espressione di una comune influenza culturale.

Gli attributi di Quetzalcoatl e i suoi contributi alla cultura mesoamericana sono presentati nel mito che celebra il suo passaggio sulla terra, mito che è raccontato frammentariamente in diversi testi. Egli comincia questo passaggio come sovrano di un regno ricco e potente, la cui capitale è la leggendaria città di Tollan-Teotihuacan (vedi il Codex Vaticanus e la Leyenda de los isles); è un asceta incorruttibile, che i demoni un giorno decidono di provare a corrompere; tentano un sotterfugio, avvicinandogli uno specchio per «dargli il suo corpo». La trasformazione ha luogo, prima per mezzo dei riflessi del suo volto e poi con l’intossicazione causata dall’ingestione di cinque bicchieri di vino.

Qui le versioni del mito prendono due strade diverse: in una tradizione, Quetzalcoatl inorridisce alla vista del suo stesso volto e giura di non apparire mai più davanti al suo popolo; in un’altra, si dà ai piaceri della carne, mentre è sotto l’influenza dell’alcol. Queste due varianti, e anche una terza nella quale Quetzalcoatl viene costretto dai demoni a iniziare la pratica dei sacrifici umani, conducono a una svolta comune: egli lascia la sua ricca terra natia, Tollan, e si imbarca in un lungo pellegrinaggio costellato di fatti prodigiosi e meravigliosi.

Secondo gli informatori del compilatore spagnolo della tradizione mesoamericana, fray Bernardino de Sahagún (1499-1590), questo pellegrinaggio, nel quale Quetzalcoatl segue la chiamata del dio sole, termina quando egli scompare in mare aperto su una zattera di serpenti intrecciati. Gli Anales de Cuahtitlan, provenienti dall’anonima raccolta scritta dei miti nahuatl chiamata Codice Chimalpopoca (circa 1570), riportano la seguente storia:

Si dice che, avendo raggiunto la celeste riva dell’acqua divina [la costa], egli [Quetzalcoatl] si fermò, pianse, afferrò le sue vesti e indossò le sue insegne di piume e la sua maschera verde. Poi, quando fu adornato, si diede fuoco e bruciò. Si dice che quando arse, le sue ceneri furono di colpo sollevate e tutti i magnifici uccelli che si librano in volo vennero a vederle. Quando le ceneri scomparirono, essi videro il cuore di Quetzalcoatl levarsi. Sapevano che saliva al cielo ed entrava nel cielo. Gli uomini anziani dicono che il cuore divenne la stella che sorge all’alba; essi dicono anche che questa apparve quando Quetzalcoatl morì e perciò lo chiamarono il Signore dell’Aurora.

(Velázquez, 1945, p. 11).

Quindi Quetzalcoatl viene identificato con la Stella del Mattino (cioè il pianeta Venere) in virtù della sua trasfigurazione nella luce, come raccontato in questo mito. Una tale identificazione è rafforzata da una prova implicita nel calendario mesoamericano. La data di nascita di Quetzalcoatl e quella della Stella del Mattino sono le stesse, Ce Acati o 1 Canna. È attraverso il nome Ce Acati che Quetzalcoatl era conosciuto nel suo ruolo di patrono dei collegi scolastici.

Ma l’episodio centrale nella vita di Quetzalcoatl, l’episodio che conduce alla creazione del mondo, è la sua discesa all’inferno per richiamare in vita le ossa dei suoi antenati (o del suo stesso padre). Stranamente trascurato da molti cronisti, compreso Sahagún, questo episodio viene brevemente registrato negli Anales de Cuahtitlan:

Dicono che quando morì, non apparve per quattro giorni, poiché era andato a dimorare tra i morti; e che in quattro giorni si procurò delle grandi frecce; e che poi in otto giorni apparve là una grande stella chiamata Quetzalcoatl. E aggiungono che a quell’epoca egli era incoronato come un Signore.

(Velázquez, 1945, p. 11).

Una versione più completa di questo mito, di inestimabile valore per la lettura dei geroglifici, viene raccontata nella Leyenda de los Soles, anch’essa parte del Codice Chimalpopoca. Questa versione situa il viaggio sotterraneo di Quetzalcoatl e la sua successiva trasformazione nella Stella del Mattino alla fine dell’era durante la quale gli dei avevano lavorato per portare alla nascita l’umanità, la razza che avrebbe liberato il mondo dall’oscurità. Il recupero delle ossa ha successo nonostante la caduta del Serpente Piumato, dovuta al panico. È questo doppione, il quale apparve nel momento di estremo pericolo, che più tardi divenne il Quinto Sole, la Stella dell’era del Movimento assegnata a Quetzalcoatl.

A parte la profonda rilevanza spirituale e la bellezza delle metafore, questo mito si distingue per la severità con cui impone il dovere di partecipare alla realizzazione della morale che esso trasmette. Perché l’eroe culturale non si limita a mostrare il percorso per raggiungere la propria realizzazione individuale, ma produce anche i mezzi attraverso i quali ogni membro della comunità è collegato al destino comune come al proprio. Questo strumento è il calendario di Quetzalcoatl, senza dubbio la più importante tra le sue molte creazioni, e costituisce il fondamento della civiltà mesoamericana. Un calendario «artificiale» di 260 giorni infonde significato alla vita e al tempo attraverso un’azione reciproca di simboli, numeri e rituali, che sono derivati da eventi e temi del mito del re di Tollan. Infatti, il mito e il calendario vanno così di pari passo che è probabile che siano stati creati nello stesso momento. Le caratteristiche del calendario sono analoghe all’«ascensione del corpo» di Quetzalcoatl, alle sue trasfigurazioni, in una luce sempre più brillante, prima come Venere, poi come Sole, e alle sue discese nella terra dei morti con i loro rispettivi doppi.

Il calendario. Il calendario della Mesoamerica rappresenta una tecnica per il calcolo del tempo a partire dalla cosmogonia. Composto di 260 giorni (approssimativamente il tempo della gestazione umana), il calendario «artificiale» è generato da una serie di 20 geroglifici, che rappresentano piante, animali, forze della natura, idee astratte e artefatti umani. Quindi il calendario simbolicamente mescola ambiti di esperienze disparati con il valore simbolico dei numeri, in un caratteristico modo di pensare mesoamericano. Per formare questo anno di 260 giorni, la sequenza invariabile dei 20 geroglifici, o nomi dei giorni (vedi tabella 1), si divide in «settimane» di 13 giorni: i geroglifici avanzano cioè giornalmente nella loro invariabile sequenza di 20, mentre i numeri che li precedono e che li designano come date avanzano solo fino a 13, per poi ricominciare da 1 al termine di ciascuna «settimana». Quindi il quattordicesimo geroglifico, il Giaguaro, è di fatto il primo giorno della seconda settimana, pertanto in questo caso viene indicato come 1 Giaguaro. Nella terza settimana appare come 8 Giaguaro, nella quinta come 2 Giaguaro, nella sesta come 9 Giaguaro e così via. Al fine di arrivare a 260, che determina l’incontro matematico dei vari corpi celesti ogni 104 anni, questa unità di 20 si spezza per mezzo dell’intromissione del numero 13, che ne altera la continuità numerica. Se si comprende che il numero è l’elemento che trasmette l’adesione significativa dell’immagine al tempo che essa indica, si può dedurre la complessità e lo spessore del tessuto simbolico che continua ad awolgere l’universo attraverso i secoli (Séjourné, 1982).

Il calendario di 260 giorni è fuso con il calendario solare, perdendo così la sua integrità all’interno di un insieme più grande del suo. L’anno di 365 giorni era composto da 18 «mesi» di 20 giorni ciascuno; i rimanenti 5 giorni, alla fine di questo anno solare vago, erano considerati un’unità separata a causa della mobilitazione simbolica del residuo che questo numero ha come risultato in tutti i calcoli. Prima di raggiungere nuovamente la sua interezza numerica, il calendario di 260 giorni avrebbe dovuto aspettare la congiunzione con il calendario di 365, che avviene solo una volta ogni 52 anni. L’unione delle due rivoluzioni è così completa che, dopo 18.890 giorni di viaggio insieme, la differenza tra le loro rispettive quantità scompare. L’ultimo giorno del mese coincide in questo punto con l’ultimo dei 20 geroglifici, e l’inizio del ciclo successivo di 52 anni comincia con il primo giorno del primo mese e della prima serie di 13 giorni.

Negli antichi libri illustrati della Mesoamerica, queste serie di settimane di 13 giorni sono accompagnate da guardiani che trasmettono i loro significati attraverso illustrazioni che espandono e approfondiscono questi stessi significati. Le 20 illustrazioni permettono l’identificazione dell’insieme iconografico di 260 giorni con le tappe mitiche della vita di Quetzalcoatl. Una volta stabilita questa identificazione tra mito e calcolo, si scopre che i molteplici personaggi che intervengono non solo nelle serie ma anche nei mesi (personaggi che i cronisti chiamano «dei») sono in effetti le rappresentazioni dell’eroe culturale in ogni punto del tempo e dello spazio attraverso cui viaggia.

Ciascuno dei 18 mesi dell’anno solare veniva celebrato da una festa, che derivava il suo significato dalle particolari caratteristiche assegnate a questa parte dell’anno. Queste caratteristiche sembrano essere state determinate dalle variazioni stagionali della luce del sole. Le variazioni, che svolgono un importante ruolo simbolico, erano annotate con una tale precisione che si pensava dettassero la processione giornaliera dei geroglifici del giorno. Anche l’importanza rituale degli equinozi, dei solstizi, dei passaggi del sole attraverso lo zenit, dei cambiamenti delle stagioni, e così via, ha senza dubbio avuto origine dal significato visto in queste variazioni. La festa mensile comprendeva drammi rappresentati in maniera realistica. Questi erano lunghe rappresentazioni teatrali, in svariati atti, a volte eseguite in segreto, per poche persone, altre volte riccamente messe in scena con la partecipazione dell’intera comunità; la messa in scena era sempre impressionante. L’arduo lavoro di comparazione rivela un’esatta corrispondenza tra l’importanza di questi drammi e dei loro protagonisti da un lato e il contesto iconografico dei guardiani delle 20 serie dall’altro; questa corrispondenza rende ogni giorno del calendario artificiale (durante il corso dell’anno) indivisibile dallo spazio che occupa nel tempo (cioè il mese). Ne consegue che il medesimo geroglifico con un numero identico nello stesso mese può capitare solo una volta ogni 52 anni. Allora ovviamente un anniversario della «nascita», nella migliore delle ipotesi, può avvenire solo una volta nell’arco della vita di una persona. Nella società mesoamericana si presta quindi molta attenzione ai compleanni, che sono associati, attraverso rappresentazioni mensili, alle date di iniziazione della vita spirituale di una persona, come ad esempio il momento della propria fusione con il mondo o il passaggio in quello successivo.

Tabella 1. Sequenza dei nomi e dei numeri dei giorni nel calendario azteco1

[image: images]

1 Questa tabella mostra solo i primi 60 giorni del ciclo di 260.

Cosmologia mesoamericana. I significati del mito di Quetzalcoatl, incarnati nel suo sistema calendariale, forniscono informazioni anche su diversi aspetti della cosmologia mesoamericana. Questa cosmologia, includendo i miti d’origine, le descrizioni di epoche passate e un senso di come e perché l’universo si sviluppa, è ordinata sulla base del calendario di Quetzalcoatl ed è quindi colma di date e del significato simbolico che queste ultime portano con loro. Il calendario quindi dà un significato non solo al presente, ma anche al passato e al futuro. La cosmologia mesoamericana in questo senso è costruita attorno a Quetzalcoatl, le cui conquiste come fondatore della cultura umana rappresentano il coronamento della creazione.

Nella Leyenda de los Soles si trova una delle rare descrizioni giunte fino a noi dell’immagine che avevano gli Aztechi dello sviluppo laborioso del mondo verso l’era del genere umano. Secondo la storia qui raccontata, il mondo era passato attraverso quattro stadi precedenti (conosciuti come «Soli») prima di raggiungere l’era presente, caratterizzata dalla venuta degli esseri umani. Ognuno degli stadi precedenti viene identificato con un particolare nome di giorno, e la catastrofe, che porta ciascuna epoca alla sua chiusura, è associata al potere distruttivo della creatura o della forza naturale da cui l’era stessa prende il nome.

Il Primo Sole è chiamato Nahui Ocelotl, o 4 Giaguaro, e ha termine quando coloro che vivono durante questo tempo vengono divorati da bestie selvagge. Il Secondo Sole, chiamato Nahuecatl, o 4 Vento, termina quando tutto viene spazzato via dal vento. Il Terzo Sole, Nahui Quiyahuitl (4 Pioggia), si conclude con una devastante pioggia di fuoco; e il Quarto Sole, chiamato Nahui Atl (4 Acqua), termina con un’alluvione che mette fine al mondo.

Un esame delle diverse versioni di queste creazioni rivela che la ricerca intrapresa con ansia dagli dei ha come scopo l’avvento dell’uomo, dal momento che gli dei dichiarano: «Non ci sarà né gloria, né grandezza nella nostra creazione, finché non verrà creata la creatura umana, l’uomo Formato» (Recinos, 1947, p. 87). Ma se la riflessione concettuale e la coscienza (che i calcoli sottolineano così bene) che i simboli e il mito dell’eroe culturale non dimostrano che la creazione del fenomeno umano aveva già avuto luogo, allora a che genere di creatura si faceva riferimento? Comunque le lamentele aumentano a ogni fallimento: «Gli dei si consultarono l’un l’altro e piansero: “Chi vivrà in questo posto, ora che il cielo è stato legato e che il Signore della Terra si è fermato? Chi vivrà in questo posto, o dei?”» (Velazquez, 1945, p. 121). Quetzalcoatl è tra le divinità che mostrano questa impotenza cosmica, così come la speranza riposta in una creatura che si preoccuperà del destino del cielo e della terra. In altre parole, esiste una mancanza essenziale nell’avanzare dell’universo, che l’eroe culturale non è ancora riuscito a superare. Il Popol Vuh riporta la natura di questa mancanza:

A quel punto, essi parlarono a quegli dei, la Nonna del Giorno, la Nonna dell’Alba, che erano chiamate così dai Divinatori, il Creatore e il Produttore… Quindi Huracan, Tepeu e Gucumatz [il nome quiche per Quetzalcoatl], quando furono chiamati dall’indovino e dal Creatore, che sono i Divinatori, dissero: «Dobbiamo radunare e trovare i mezzi per far sì che l’uomo che formeremo, l’uomo che abbiamo intenzione di creare, ci sostenga e ci sostenti, ci invochi e ci ricordi». Così il Nonno, la Nonna, il Nostro Nonno, la Nostra Nonna, Ixpiyacoc e Ixmucane conferirono, cosicché votarono che saremo sorti, che saremo invocati, che saremo adorati, così da essere ricordati dall’uomo creato, dall’uomo fatto, dall’uomo mortale. Così fu fatto.

(Recinos, 1947, pp. 91s.).

Quindi l’elemento che mette in ordine l’universo è la mortalità dell’uomo, che porta con sé la coscienza della finitudine della vita individuale. Per questa ragione, la morte di Quetzalcoatl e la sua successiva trasfigurazione nella luce della Stella del Mattino occupano un posto centrale nel mito dell’eroe culturale e nella sua principale creazione, il Sole umano. La Leyenda de los Soles ci racconta come Quetzalcoad discenda nella terra dei morti per rianimare le ossa dei suoi antenati, e come, attraverso questo confronto con la morte, egli inizi l’era della specie umana. Anche se lo stesso Quetzalcoatl perisce, la sua ascensione ai cieli come Stella del Mattino preannuncia l’alba dell’era mortale. Il seguente passo proviene dal Codex Telleriano-Remensis:

Questo Tlahuizcalpantecuhtli [il pianeta Venere] è Quetzalcoatl. Essi dicono che è quella la stella che noi chiamiamo Stella del Mattino. Questo Tlahuizcalpantecuhtli significa «Signore del Mattino», quando il giorno albeggia, e allo stesso tempo è il Signore della Chiarità quando la notte sta calando. È invero la luce sulle cose o sulla faccia della terra.

(Núñez, 1964, tav. 14).

Inoltre il Sole dell’era dei mortali, chiamato Quinto Sole, sorge dopo la Stella del Mattino dal corpo di Xolotl, il doppio di Quetzalcoatl, che aiutò l’eroe culturale nel momento del confronto con la morte, nel mondo sotterraneo.

Il significato filosofico di questo raddoppiamento, nel quale la personalità di Quetzalcoatl viene magnificata e arricchita, e attraverso il quale ebbe inizio l’era dell’umanità, porta a un certo numero di domande interessanti. Apparentemente l’azione del raddoppiamento è essenziale per i processi del destino umano implicitamente espressi nel calendario. Forse questo implica che un’idea spirituale, come la speranza di Quetzalcoatl nell’avvento dell’uomo nel vuoto prima del Quinto Sole, debba essere tradotta in atto per acquisire il suo vero significato, e che il frutto dell’immaginazione possa essere portato alla luce solo attraverso un’esperienza esistenziale? E dato che l’intervento attraverso cui l’esperienza di Quetzalcoatl nel mondo sotterraneo termina con successo non è nient’altro che il suo stesso doppio, in quale senso filosofico si può dire che l’esperienza coronata da successo dipenda da tale aiuto? Anche se Xolotl appare come il doppio di Quetzalcoatl, egli è nonostante questo una creatura che va oltre l’esperienza di Quetzalcoatl, ed è come guida per l’Aldilà che Xolotl offre la sua assistenza. Le azioni di Quetzalcoatl hanno successo, sembrerebbe, perché riceve aiuto da un essere che è allo stesso tempo il doppio di sé e l’oltre di sé.

L’eloquenza poetica del Popol Vuh descrive la ritirata di Quetzalcoatl, precedente all’inizio del Quinto Sole e all’inizio delle sue esperienze sulla terra, come il punto di partenza della sua ricerca della nuova razza per popolare l’universo.

C’era solo immobilità e silenzio nel buio della notte. Solo l’Artefice, il Creatore, Tepeu, Gucumatz [Quetzalcoatl] e gli antenati erano nell’acqua, circondati dalla luce. Erano nascosti sotto piume blu e verdi e allora venne chiamato Gucumatz. Essi erano grandi saggi e grandi pensatori per natura. In questo modo il cielo esisteva e anche il Cuore del Cielo, che è il nome di Dio…

Quindi venne la parola. Tepeu e Gucumatz si riunirono nel buio della notte e Tepeu e Gucumatz parlarono insieme. Essi parlarono dunque, discutendo e deliberando; si misero d’accordo, unirono le loro parole e i loro pensieri.

Poi mentre stavano meditando divenne loro chiaro che, quando sarebbe giunta l’alba, l’uomo sarebbe dovuto comparire.

(Recinos, 1947, pp. 81s.).

Tutto ciò che ci aiuta a formare la nostra comprensione del pensiero mesoamericano (i calendari, le rappresentazioni teatrali mensili, le scoperte archeologiche e i testi spagnoli del xvi secolo) indica chiaramente che, in questa cosmologia, l’unico uomo in grado di assicurare il progresso dell’universo è un uomo d’azione, che lotta continuamente attraverso il suo lavoro a beneficio della società nel suo complesso. Così, fino all’invasione europea i discepoli e i discendenti di Quetzalcoatl si autodefinivano i Grandi Artigiani e riponevano il valore più alto nei lavori di rilevanza culturale.

Da questa idea segue che queste popolazioni, a volte considerate senza storia dagli studiosi, erano di fatto coscienti non solo del loro futuro, ma anche della loro responsabilità in quanto attori della loro stessa storia. Questa coscienza si manifestava nella preoccupazione per il proprio ambiente sociale e sosteneva un vigoroso codice etico per mezzo di varie istituzioni, credenze, leggi e doveri, attività economiche e così via.

La cosmologia mesoamericana spiega la creazione dell’universo facendo riferimento a individui e società che cercano continuamente di superarsi nell’adempimento del compito che la storia ha stabilito per loro. Questa spinta verso una sempre maggiore realizzazione diventa chiara nell’esempio seguente (Séjourné, 1983). Secondo questo mito, la nascita del Quinto Sole avviene nella città di Teotihuacan, cioè in un ambiente sociale creato puramente dall’uomo. La metropoli, la più grande dell’America precolombiana, è circondata da un’area che contiene le vestigia di numerose città antiche che l’avevano preceduta, risalenti ad almeno 2.000 anni fa. Scoperte archeologiche hanno provato che queste città precedenti presero parte alla costruzione di un complicato sistema idraulico, che servì come base per la successiva grande città di Teotihuacan. Una volta che le popolazioni delle città precedenti ebbero perfezionato le scienze e le arti considerate necessarie per questa impresa, costruirono insieme la loro capitale comune, la quale arrivò a esprimere una magnificenza artistica che rifletteva lo splendore del Quinto Sole che secondo il mito sorgeva dal grembo della città.
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CELTI

STORIA, CIVILTÀ E RELIGIONE

Le popolazioni celtiche

La tradizione storiografica greco-romana chiama Galli, Galati o Celti i popoli che a partire dal i secolo a.C. occuparono l’Europa continentale atlantica e mediterranea, i cui poco differenziati dialetti costituivano un gruppo di lingue indoeuropee. In base a criteri linguistici, essi sono stati suddivisi in tre tribù. I primi sono i Gaelici o Goidelici: sono gli Irlandesi e gli Scozzesi. In Irlanda la lingua si è conservata. Il secondo gruppo è composto dai Gallo-Brittonici, diffusisi nella Bretagna insulare e nella Bretagna Armorica. Il terzo gruppo è situato in Spagna: i Celtiberi. Nel 1800 e nel 1600 prima della nostra era, un ramo dei Protocelti che viveva in Germania si espande in direzione della Gran Bretagna. Verso il 1500 a.C. la civiltà protoceltica del Bronzo appare nella Germania Meridionale e nella Gallia Nord-Orientale. Verso il 1200 a.C. hanno inizio i «campi di urne», che troveremo in Gallia e in Spagna per quattro secoli.

Verso il 750 a.C. si costituisce in Germania, nelle attuali Repubblica Ceca e Slovacchia, in Austria e in Francia la civiltà celtica della prima Età del Ferro. I Celti entrano in relazione con i Greci, con gli Etruschi e con il mondo mediterraneo. Dopo il 500 ha luogo l’invasione dei Celti nelle valli del Rodano e del Po. La seconda invasione avviene tra il 400 e il 300. Nel 390 a.C. incendiano Roma. Nel 350 prendono Bologna. I Belgi, Celti originari della regione transrenana, penetrano in Gallia all’inizio del iii secolo. Le invasioni proseguono. È la grande espansione celtica. Nel 270 distruggono Delfi, ma vengono respinti. Nel 278 passano in Asia Minore: è un corpo di Galati chiamato dal re di Bitinia. In Italia continuano a espandersi, ma i Romani li fanno indietreggiare. In Spagna si installano i Celtiberi. Nell’80 a.C. ha inizio l’indietreggiamento sistematico. A partire dal 58 a.C. Cesare organizza la conquista della Gallia. Nel 43 a.C. sono definitivamente vinti dai Romani. Per tutta la durata dell’Impero Romano, l’Irlanda e la Scozia resteranno le sole regioni celtiche indipendenti. I Celti irlandesi si convertiranno al cristianesimo, dando vita al cristianesimo celtico, nel quale il monachesimo godrà di enormi sviluppi.

La civiltà celtica

Le origini dei Celti restano oscure. L’omogeneità delle sepolture fa tuttavia pensare che la loro culla sia l’Europa Centrale e Occidentale. Verso il 1500 a.C. troviamo dei tumuli a costruzione interna, caratterizzati da riti di inumazione, ma i campi di urne che sono presenti dal 1200 all’800 sono il segno della cremazione e di migrazioni delle popolazioni. A partire dalla fine dell’viii secolo a.C. i Celti vengono spinti verso l’Ovest da bande di cavalieri tracio-cimmerici venuti dall’Oriente. Attorno a quest’epoca c’è il risveglio dell’Occidente celtico, con una rapida espansione della metallurgia del ferro e la creazione di una casta di guerrieri armati di spade. È qui che si iniziano a costruire tombe caratterizzate da ricche suppellettili funebri, nelle quali prevalgono armi di ferro e pezzi di bardature di cavallo. Questa classe dà vita ai nobili gallici, gli equites, capaci di tener testa a Cesare. In questo periodo avvengono abbondanti scambi con il mondo mediterraneo.

L’espansione celtica

È un’espansione che comincia all’inizio del v secolo, originata dalla grande prosperità dei Celti, che grazie alla metallurgia fabbricano armi e utensili di un nuovo tipo: carri, falci, aratri pesanti con vomeri di ferro. L’allevamento del grande bestiame si diffonde con rapidità. È la fase dell’espansione militare e degli scambi con la Grecia. I Galli passano in Italia e si avvicinano agli Etruschi. Si sviluppa l’arte celtica, che imiterà l’arte etrusca, l’arte greca e l’arte iranica. A partire dal iv secolo i Celti sono utilizzati come mercenari dai Greci. La Grecia esercita un grande influsso sulla civiltà celtica.

A partire dal iii secolo i Celti transrenani passano a ovest. Ausone li chiama Belgi. Prendono il posto dei Celti, discesi verso sud, verso l’Italia.

Gli dei dei Celti

Conosciamo gli dei dei Celti grazie all’archeologia e alle fonti celtico-romane, tra cui il De bello gallico di Cesare, e anche grazie alle iscrizioni. Giove gallico è l’antico dio indoeuropeo del cielo, Dyaus, Zeus, Tiwas. Vi sono numerose colonne di Giove erette tra il 170 e il 240 in Mosella, in Bretagna, presso gli Elvezi, su cui sono rappresentati i sette pianeti, sole, luna, Mercurio, Ercole, Minerva, o le quattro divinità, Giunone, Mercurio, Ercole, Minerva. A volte alla sommità della colonna abbiamo Giove a cavallo. C’è anche un dio della ruota, simbolo del sole, e talvolta la croce uncinata indoeuropea, la swastika.

Il dio irlandese Dagda è un dio buono e saggio, che corrisponde al dio Odino germanico. È anche il custode dei giuramenti. Secondo Cesare, i Galli venerano soprattutto il dio Mercurio, che corrisponde al dio Lug degli Irlandesi. È la guida dei viaggiatori e il dio del commercio. Apollo è il dio guaritore, legato al culto delle acque.

In seguito alle ricerche di Georges Dumézil si è compreso che i Celti avevano una religione popolare e una religione delle classi superiori, religione dei druidi e dei cavalieri. I druidi raccolsero l’eredità indoeuropea delle tre funzioni, sacro, guerra e fecondità, modificando questo schema. Troviamo così una società all’apice della quale si situano i druidi, con la funzione del sacro; vengono poi i cavalieri, con la funzione della guerra, e le classi popolari degli agricoltori, allevatori e artigiani. Troviamo inoltre il mito della lotta tra gli dei, gli Æsir e i Vanir: è il mito della battaglia di Mag Tuired.
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I druidi

Le fonti migliori per conoscere questa classe del sacro sono il De bello gallico di Cesare (vi,13-14), la Storia di Diodoro Siculo (v,31,2-5) e la Geografia di Strabone (iv,4). Sulla base di questi tre autori ci sono note le suddivisioni all’interno della casta sacerdotale.

Il termine «druido» viene da dru-wid-es, vocabolo che significa «i tre saggi». È la stessa radice del latino videre, del gotico witan e del tedesco wissen («sapere»). Tra i druidi c’è l’arpista, il poeta, lo storico, lo stregone, il medico e il coppiere nel mondo irlandese, il druido, il vate e il bardo presso i Celti del continente. Il reclutamento non era ereditario. L’insegnamento avveniva da maestro a discepolo e copriva tutto il campo della conoscenza, dalla teologia alla storia, dalle scienze della natura all’astronomia. In testa c’è il sacerdozio: vestito di bianco, il sacerdote sale sull’albero e taglia il vischio, raccolto in un panno bianco. I vati sono incaricati della divinazione e i bardi della poesia. Tutti i druidi sottostanno all’autorità di un unico capo. Non si sa nulla di preciso del culto, fatta eccezione per la raccolta del vischio. I Celti avevano templi e santuari alle sommità delle Alpi, sui passi di frontiera e in pianura. Questi ultimi erano luoghi di pellegrinaggio e di assemblea religiosa e politica.

La morte e l’aldilà

Alcuni testi di autori antichi

1) Giulio Cesare: «Ciò di cui essi (sc. i druidi) cercano soprattutto di persuadere è che le anime non periscono, ma passano, dopo la morte, da un corpo a un altro: ciò sembra loro particolarmente capace di eccitare il coraggio e sopprimere la paura della morte» (De bello gallico, vi,14; testo redatto da Cesare tra il 58 e il 52 a.C.).

2) Lucano: «Secondo voi, le ombre non vincono il soggiorno silenzioso dell’Erebo e i pallidi regni di Dis Pater; lo stesso spirito governa un corpo in un altro mondo. Se sapete ciò che cantate, la morte è il centro di una lunga vita. Certo, i popoli che guardano l’Orsa Maggiore sono beati nel loro errore, poiché il timore della morte, il più grande dei timori, non li turba. Da qui, tra i loro guerrieri un cuore pronto a gettarsi sul ferro, e quell’anima che sa morire perché si vergogna di condurre una vita destinata a ritornare» (De bello civili, iii,399; morì nel 65 a.C.; la sua descrizione si basa sul testo di Cesare).

3) Pomponio Mela: «Si diffuse tra il popolo una delle loro dottrine, quella secondo cui le anime sono immortali e c’è un’altra vita tra i morti, e questo li rende più coraggiosi in guerra» (De chorographia, iii,2,18; autore del i secolo della nostra era, che scrive dunque un secolo dopo Cesare).

4) Diodoro Siculo: «Tra loro prevale la dottrina pitagorica, che insegna che le anime degli uomini sono immortali e ritornano per un certo tempo in un altro corpo» (Storie, v,31,2-5); «Durante i funerali essi gettano nel rogo delle lettere scritte ai loro morti, come se i morti dovessero leggerle» (Storie, v,28; autore del i secolo a.C., contemporaneo di Cesare).

Questi testi vanno riletti alla luce delle informazioni che la critica moderna presenta grazie alle scoperte recenti, nell’ambito delle ricerche archeologiche ed epigrafiche.

Funerali e tombe

Rileviamo che la cremazione dei defunti è cosa rara; la norma è invece l’inumazione. La maggior parte delle tombe ritrovate sono semplici. Cesare scrive che «i funerali dei Galli erano magnifici e sontuosi rispetto alla loro civiltà. Tutto ciò che a loro parere il defunto amava viene gettato nel rogo, anche gli animali, e ancora poco tempo fa era usuale, in una cerimonia funebre completa, bruciare gli schiavi e i clienti che gli (sc. al defunto) erano stati cari insieme a lui». Tutti gli storici moderni concordano nell’affermare che non si è trovato nulla che possa confermare questa dichiarazione di Cesare (De bello gallico, vi,19).

Infatti, nelle tombe portate alla luce non sono state trovate prove di sacrifici umani. Ci sono invece molte tracce di oggetti che facevano parte della vita del defunto: gioielli, armi, vasi. Ma una cosa ha destato stupore: il numero di spade spezzate o vasi rotti, un fatto che sembra essere intenzionale. Non abbiamo qui forse nient’altro che un’illustrazione della distruzione compiuta dalla morte?

Nelle tombe sono stati inoltre trovati resti di cibo: si tratta di pasti simbolici che avevano una grande importanza nei riti funerari.

Un altro elemento scoperto nelle tombe galliche è l’uovo rotto. È un simbolismo eloquente: l’uovo rotto è segno di vita. Avremmo qui l’elemento simbolico più importante per la credenza nella sopravvivenza tra i Celti. L’uovo si trova nei miti cosmogonici: tra i Celti, i Greci, gli Egizi, e anche in India. L’uomo primordiale nacque da un uovo. L’uovo è insomma connesso alla genesi del mondo; esso è inoltre un simbolo del rinnovamento periodico della natura. In tombe russe e svedesi sono state scoperte uova d’argilla.

Il catalogo dell’esposizione L’art celtique en Gaule a Parigi nel 1983-1984 mostra alcune nicchie del santuario di Roquepertuse che servivano a conservare dei crani1. In tre colonne verticali sono scavate delle nicchie ovali. Nella nicchia superiore di una delle colonne è ancora visibile il cranio. Nel Neolitico, nel Vicino Oriente, abbiamo numerose tracce del «culto dei crani». Questo culto esisteva forse anche presso i Celti? Del resto, Diodoro Siculo parla di lettere ai morti, un costume che si è conservato in alcune regioni d’Irlanda, mentre Pomponio Mela racconta che i Celti ritenevano che «gli affari proseguissero nell’aldilà». I druidi vietavano di mettere per iscritto la tradizione celtica. Conoscevano tuttavia degli elementi di scrittura. Ne abbiamo la prova grazie alla scoperta di iscrizioni su pietra in Irlanda, Scozia e Galles. Sono inoltre state trovate iscrizioni su bacchette di legno. I druidi pensavano che la tradizione fissata dalla scrittura le impedisse di restare viva.

La mitologia e l’epica celtiche

Nel patrimonio mitologico dei Celti d’Irlanda e nella loro letteratura epica scopriamo la celebrazione della vita e della morte, della gioia e della tristezza, della pace e della guerra. Questa letteratura, appresa con il cuore, era trasmessa dai fili, poeti irlandesi detentori della tradizione druidica2. L’epica celtica in Bretagna è opera dei bardi, poeti e cantori, anch’essi eredi della tradizione druidica. Conservatisi per tradizione orale, questa epica e questi testi mitologici furono messi per iscritto a partire dal ix secolo e sistematicamente studiati a partire dal xix. Vi troviamo numerose allusioni alla morte e all’aldilà3.

In uno scritto mitico intitolato La navigazione di Bram disponiamo di passaggi interessanti che riguardano l’aldilà:

È un’isola lontana;

tutto attorno risplendono i cavalli del mare;

corsa bianca lungo l’onda schiumante

che quattro piedi sostengono.

Brillante al sole, seguito di vittorie;

pianura dove giocano gli eserciti;

i battelli lottano con i carri

nella pianura del Sud dal Bell’Argento.

Piedi di bronzo bianco sotto di essa:

essa brilla attraverso i deliziosi mondi,

terra amabile attraverso i mondi di vita,

dove piovono fiori in gran numero.

C’è l’albero con i fiori

su cui gli uccelli chiamano alle ore,

ed è in un’armonia consueta

che chiamano a raccolta a ogni ora.

Colori di ogni tinta risplendono

per le pianure dalle incantevoli voci;

la gioia è quella di sempre, tutto attorno alla musica

nella Pianura del Sud dalla Nube d’Argento.

Non si conosce tristezza né tradimento,

nel ben noto paese del piacere.

Non ci sono parole rozze o grossolane,

nulla, se non una gradevole musica che colpisce

l’orecchio.

Senza tristezza, senza lutto, senza morte,

senza malattia, senza debolezza,

è ciò in cui si riconosce Emain.

Non si cerca una meraviglia uguale.

Bellezza della terra più stupenda

dai graziosi aspetti;

quando la si guarda è bellissima;

non se ne trovano di altrettanto belle nella nebbia.

Se si guarda la pianura di bontà

dove piovono pietre di drago e di vetro,

dove il mare lancia le onde verso la terra,

trecce di cristallo della sua chioma4.

L’immortalità come destino dell’anima

L’immortalità è la dottrina druidica che riguarda la sorte normale dell’anima umana, di cui godrà nel paradiso chiamato Sid in Irlanda. Il termine sid, side al plurale, siah in irlandese moderno, significa «pace dell’Altro Mondo». È un «tumulo sopranaturale», «un mondo meraviglioso» nel quale i defunti conducono un’esistenza paradisiaca. È Tir na m Beo, la «Terra dei Viventi», Tir na m Ban, la «Terra delle Donne», Mag Mor, la «Grande Pianura», Mag Meld, la «Pianura del piacere», Tir na nog, la «Terra dei Giovani». È posto all’Est, molto lontano dall’Irlanda, al di là del sol levante. A volte si trovano i vocaboli Tir Tairngiri, la «Terra della Promessa» dove cresce l’albero di vita. I defunti vi trovano una sorte invidiabile rispetto al nostro mondo. Tutto è bello, giovane, attraente e puro. Alcuni testi parlano della dimora di Dagda, il «dio buono» irlandese in possesso del calderone di abbondanza o di resurrezione. È il dio che corrisponde al Giove gallico. Nel Sid si sente una musica meravigliosa, vi si consumano cibi succulenti e inesauribili, si bevono birra, idromele e vino. Non esiste più né tempo né spazio. È la fine delle classi sociali. I messaggeri del Sid vengono a cercare i defunti per introdurli in questo mondo, descritto in modo ammirevole dai fili, i poeti irlandesi dell’epoca arcaica. Si può raggiungere questo luogo solamente in nave. I messaggeri del Sid sono spesso descritti come uccelli, cigni. Notiamo che il Sid è un mondo unico, perfetto, la cui descrizione dipende dalla meditazione e dall’insegnamento dei druidi. Questi hanno assunto un ruolo analogo ai brahmani dell’India e hanno conservato le tradizioni indoeuropee sulle rive occidentali del mondo indoeuropeo5.

NOTE

1 L’art celtique en Gaule. Collections de musées de province, Ministère de la Culture – Direction des musées de France, Paris 1983, p. 134.

2 J. Markale, L’épopée celtique d’Irlande, Payot, Paris 1971.

3 Id., L’épopée celtique en Bretagne, Payot, Paris 1975; Y. Brekilien, La mythologie celtique, Picollec, Paris 1981.

4 F. Le Roux, C.J. Guyonvarc’h, Les Druides, Ogam, Rennes 1982, 19862, p. 272 [I Druidi, tr. it. di C. Ferretto, ecig, Genova 1990].

5 F. Le Roux, «La religion des Celtes», in H.C. Puech (a cura di), Histoire des religions, vol. i, «Encyclopédie de la Pléiade», Gallimard, Paris 1970, pp. 784-802.
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CENERI

È l’irriducibile residuo secco del fuoco. Essa può essere il risultato di olocausti, come la cremazione di un corpo umano, l’arsione sacrificale di un animale o la combustione rituale di una pianta. Le ceneri hanno significato religioso in quanto sostanza restante dopo che la divina energia vitale del fuoco sacro si è allontanata da un essere vivente o ha agito per purgare, purificare, distruggere, volatilizzare, punire, consumare, sublimare o estrarre l’essenza di qualcosa di creato. Le ceneri rivelano e rappresentano in modo vario il residuo o l’effetto del fuoco sacro nelle sue molteplici funzioni creative o distruttive. Come ierofanie del potere e come simboli sacri, le ceneri sono connesse con riti di penitenza, lutto, sacrificio, fertilità, purificazione, guarigione e divinazione.

In certi miti che trattano delle origini, le ceneri sono il materiale di cui sono fatte le cose. Per esempio, i San rappresentano la Via Lattea come fatta di cenere, allo stesso modo dei Macoví, per i quali la Via Lattea è fatta delle ceneri dell’albero celeste. In un mito azteco lo stesso genere umano è fatto di cenere. Allo stesso modo, ai partecipanti al rito con funzioni penitenziali del Mercoledì delle ceneri della Chiesa cattolica, si ricorda che essi non sono sostanzialmente altro che cenere: «Memento homo, quia cinis es; in cinerem reverteris».

La cenere, insieme ad ogni altro residuo lasciato dopo che il fuoco sacro ha estratto l’essenza vivente di una offerta, è manifestazione di una sacra rinuncia. In certe discipline spirituali l’atto di spargersi cenere sul corpo rappresenta il ripudio o la totale estinzione delle pulsioni e delle passioni vitali a favore dello sviluppo dell’illuminazione spirituale. Per esempio nella mitologia induista, il dio Śiva, il modello divino degli yogin, incenerisce tutti gli altri dei con un bagliore proveniente dal suo terzo occhio, che possiede la capacità visiva in grado di penetrare nella essenziale nullità di tutte le forme. Śiva poi si strofina sul corpo la cenere degli dei. Gli yogin si strofinano la cenere del fuoco sacro sul corpo come simbolo dell’aver sublimato la forza ardente della procreazione e della concupiscenza (Kāma). La bianchezza e la brillantezza della cenere sono poste in relazione con quelle dello sperma degli yogin.

La cenere, in connessione con la forza purificante della divina energia del fuoco, ha il potere di purificare. Per esempio nel rituale ebraico della Giovenca Rossa le ceneri del corpo dell’animale sacrificato sono mescolate con acqua e spruzzate su una persona che è ritualmente impura per il contatto con un cadavere. La purificazione rituale è compiuta anche dai brahmani in India, strofinando il corpo con cenere o immergendolo nella cenere prima di eseguire riti religiosi.

Coprire di cenere i vestiti o il corpo di qualcuno fa parte di vari rituali di lutto, umiliazione ed espiazione. Portare addosso della cenere, esterna o manifesta stati spirituali di perdita, dolore, vuoto o indegnità al cospetto del potere divino. Per esempio nella tribù degli Arunta la vedova del defunto si copre durante i riti funebri con le ceneri del marito. Nella Bibbia Giobbe si umilia di fronte a Jahvè, dicendo: «Io ti conoscevo per sentito dire, ma ora i miei occhi ti vedono. Perciò mi ricredo e ne provo pentimento sopra polvere e cenere» (Gb 42,5s.).

Il tipo o la tendenza delle divine forze vitali del fuoco sono interpretati per mezzo del tipo di cenere che si forma durante i riti divinatori. Gli Indios Maya dello Yucatán, per esempio, usano questo genere di oracolo per determinare la divinità particolare responsabile della vita di un bambino. Forse la concezione che sta dietro a questa pratica è simile a quella di vari popoli indiani dell’America settentrionale, che valutano i tipi di vita dal palmo della mano e dalle punte delle dita di una persona, considerate come tracce dell’energia divina, di solito manifesta in forma di vento o di brezza.

Infine, la cenere in quanto residuo della vita rivela la stessa forza vitale divina del fuoco ed è usata in riti della fertilità per stimolare l’energia vitale delle messi e delle greggi. Così in molti riti europei, come quelli celebrati a Pasqua e nel giorno di San Giovanni, viene arsa una figura umana di paglia rappresentante lo spirito della vegetazione, e la cenere è sparsa sui campi per stimolare la crescita delle messi. Allo stesso modo, nell’antica Roma, le ceneri provenienti da roghi sacri di sacrifici di animali erano date in pasto alle greggi con lo scopo di stimolare la loro fertilità e la loro produzione di latte.
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CENERI

Ricostruzione di un’urna funeraria proveniente dalla Germania dell’Età del Bronzo (1000-700 a.C.). Il rito di seppellire le ceneri dei defunti, nuovo per l’Europa dell’epoca, ebbe in breve ampia diffusione.
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CICLO DI BAAL E LA MORTE

Il ciclo più importante della letteratura cananea a noi giunto da Ugarit è legato alla figura del dio Baal, la divinità più importante del pantheon ugaritico.

Infatti, anche se a Ugarit veniva tributato un culto al sommo dio El, così come avveniva in tutto il mondo semitico (un fatto di cui abbiamo riprova da vari testi), sembra però che Baal lo abbia sostituito nel suo ruolo di divinità principale verso la fine del ii millennio a.C. Un’ulteriore conferma di questo fatto deriva sia da fonti non letterarie, come le liste rituali e i nomi propri di persona, sia dal ciclo di Baal, il cui tema in breve può riassumersi nell’affermazione «Baal il Conquistatore è il nostro re!».

In più di una dozzina di tavolette sono riportati vari episodi oppure alcune varianti del ciclo di Baal che sottolineano l’importanza rivestita da questa divinità a Ugarit, ma molte sono frammentarie.

Tra gli studiosi, inoltre, non esiste ancora un accordo riguardo all’ordine in cui devono essere disposti i testi, e per tutti questi motivi risulta arduo stabilire con una certa fondatezza quale potesse essere stato lo sviluppo della trama del ciclo. Quel che appare chiaro, comunque, è il ruolo fondamentale riconosciuto a tre distinti episodi: la battaglia di Baal contro il Mare, la costruzione e la consacrazione della casa di Baal e l’incontro di Baal con la Morte.

Baal e la Morte

L’episodio citato si conclude con questo proclama da parte di Baal:

Nessun altro, re o non re,

stabilirà il suo potere sulla terra.

Io non manderò alcun tributo alla Morte, figlia di El,

nessun omaggio al Diletto di El, l’Eroe.

Che la Morte pianga se stessa,

che il Diletto si lagni nel suo cuore;

perché io da solo regnerò sugli dei;

io solo renderò fertili divinità e uomini;

io solo soddisferò le folle della terra.

Questa sfida lanciata alla Morte si spiega meglio se si considera che il trionfo di Baal sulla Morte era rimasto incompleto: anche se ha sconfitto il Mare ed è stato proclamato re dall’assemblea divina, l’enorme forza della Morte non è stata ancora soggiogata.

Come già il Mare, anche la Morte è figlia di El: perciò sembra che Baal non possa assumere effettivamente la sua sovranità sugli dei prima di aver eliminato anche questo rivale. L’enigmatica disputa tra Baal e Kothar sul fatto che la casa di Baal debba avere o meno una finestra può perciò costituire un indizio della consapevolezza di Baal di questa necessità. L’iniziale riluttanza di Baal, infatti, si può meglio comprendere se la si confronta con Ger 9,21:

La Morte è entrata per le nostre finestre,

si è introdotta nei nostri palazzi,

abbattendo i fanciulli nella via

e i giovani nelle piazze.

In seguito alla decifrazione dei testi ugaritici è risultato evidente che dietro a molti passi biblici che menzionano la morte si trova almeno un riferimento indiretto alla divinità cananea che rappresenta la morte (in ebraico e in ugaritico: mot) e che non designa semplicemente la cessazione della vita. Il versetto di Ger 9,21 è uno dei passi di questo tipo e può costituire il riflesso di una credenza popolare secondo la quale il dio della Morte entrava nelle case attraverso le finestre. Se il racconto viene visto sotto questa luce, si comprende perché Baal in un primo momento non voglia far inserire una finestra nella sua casa: perché teme di offrire alla Morte una via di accesso; in un secondo momento, dopo il banchetto inaugurale e la sua marcia trionfale, egli pensa che ora il potere nelle sue mani sia più saldo.

In ogni caso, dopo aver proclamato la sua supremazia, Baal invia messaggeri alla Morte; i loro nomi sono Gapn e Ugar («vigna» e «campo», che riflettono in maniera appropriata l’aspetto di Baal in quanto dio della tempesta che porta la fertilità e anticipa così, per antitesi, il contesto che seguirà). Baal ordina loro:

Dirigetevi verso il centro della città, la Palude,

la Melma, la sua casa reale,

la Flemma, la terra della sua eredità.

Il regno della Morte, nell’oltretomba, è, come la tomba, un luogo umido, tenebroso, sgradevole; lo si raggiunge a partire dal suo territorio sulla terra, il deserto arido e caldo dove (continua Baal)

Il Sole, la torcia degli dei, brucia,

i cieli luccicano sotto il dominio del Diletto di El,

[la Morte.

Dopo essere stati adeguatamente messi in guardia e istruiti, i due messaggeri di Baal partono. Dal momento che in questo punto il testo è guasto e forse ci manca una intera tavoletta, non è del tutto chiaro quale sia il messaggio di Baal: un’ipotesi plausibile è che Baal voglia invitare la Morte nel suo nuovo palazzo. Ma la Morte non gli concederà queste finezze; Baal è già condannato perché ha distrutto il Mare e per le conseguenze cosmiche di tale suo atto e perciò la sentenza è di morte. Gapn e Ugar, quindi, ritornano con la risposta della Morte:

Un labbro alla terra, un labbro ai cieli;

egli allunga la sua lingua fino alle stelle.

Baal deve entrare dentro di lui;

egli deve scendere dentro la sua bocca

come una pagnotta di olive,

il prodotto della terra,

il frutto degli alberi.

Allora, senza mostrare alcun segno di resistenza, Baal si dichiara d’accordo:

Salve, Morte figlia di El!

Io sono tuo servo; io sono tuo per sempre.

La tavoletta in questo punto risulta molto frammentaria e perciò ci rimane soltanto l’abbozzo di una trama.

Baal prende con sé tutto il suo equipaggiamento (nubi, venti, fulmini, pioggia) e i suoi compagni, e avanza verso l’oltretomba; poi, ci viene detto, «gli dei sapranno che sei morto». Sembra che questo si verifichi realmente, perché quando ricomincia un testo leggibile si trovano due messaggeri che riferiscono a El:

Arrivammo al luogo gradevole, al pascolo del deserto,

presso gli amabili campi sulla terra di Morte.

Giungemmo sopra Baal:

era caduto al suolo.

Baal il Conquistatore è morto;

il Principe, il Signore della Terra è defunto.

La reazione di El dapprima è improntata al dolore:

Egli sparse terra sul suo capo in segno di lutto,

sul suo cranio la polvere in cui era rotolato;

coprì i suoi fianchi con un panno ruvido.

Tagliò i suoi capelli con un coltello,

gli fece delle incisioni con un rasoio;

gli tagliò le guance e il mento,

raccolse le sue braccia con un pettine,

ripulì il suo petto come un giardino,

rastrellò la sua schiena come una valle.

Alzò la voce e gridò:

«Baal è morto: cosa succederà ai popoli?

il figlio di Dagan: cosa succederà alla gente?».

Nel frattempo anche Anat scopre il cadavere di Baal e rende manifesto il suo lutto nella stessa caratteristica maniera. Poi, con l’aiuto del Sole, riporta il cadavere di Baal al monte Tsafon, dove lo seppellisce, offrendogli un appropriato sacrificio funebre. Infine si dirige alla dimora di El, dove, in seguito al suo annuncio della morte di Baal, El propone ad Asherah che uno dei suoi figli prenda il posto di Baal come re; ma almeno due tentano l’impresa senza riuscire a dimostrarsi all’altezza.

Dopo un’altra notevole lacuna del testo, si trova infine una descrizione di Anat che sta per incontrare la Morte:

Come il cuore di una mucca per il suo vitello,

come il cuore di una pecora per il suo agnello,

così era il cuore di Anat per Baal.

Anat afferra la Morte per le sue vesti e insiste perché le consegni suo fratello; la Morte rifiuta, o almeno non è in grado di soddisfare la richiesta. Il tempo passa; in assenza di Baal, le forze della siccità e della sterilità hanno preso il sopravvento: «i cieli luccicavano sotto il dominio della Morte, la figlia di El». Anat si avvicina di nuovo alla Morte. Non si verificano scambi di parole, ma questa volta la sorella di Baal si mostra tanto violenta nel suo dolore quanto sa esserlo in combattimento:

Afferrò la figlia di El, la Morte:

con una spada la fendette;

con un setaccio la vagliò;

con un fuoco la bruciò;

con un macinino la triturò;

la seminò nei campi.

Questa immagine agricola è singolare: per poter riportare alla vita Baal, il defunto dio della fertilità, per poter distruggere la Morte, il dio vivente della sterilità, si devono ripetere i misteriosi processi del ciclo naturale secondo un procedimento rituale. È importante notare che in questo contesto siamo di fronte non a un ciclo annuale, ma piuttosto a una calamità periodica che può causare una siccità prolungata; se mancheranno le piogge invernali, apportatrici di vita, non ci saranno raccolti, non ci sarà cibo per gli animali e neppure per gli uomini.

Nel mito tutto ciò è rappresentato dalla lotta tra Baal e la Morte; con la morte di Baal, prevalgono le forze della sterilità e Baal può essere richiamato alla vita soltanto con la morte della Morte. Solamente se la Morte, il cui appetito è insaziabile, le cui fauci spalancate hanno inghiottito Baal come un agnello oppure come un capretto, viene a sua volta inghiottita, la potenza di Baal può ritornare.

Nella scena successiva, El fa un sogno profetico in cui prevede la restaurazione di Baal e le sue conseguenze:

In un sogno di El, il Benevolo, il Compassionevole,

in una visione del Creatore del Tutto,

i cieli piovevano olio,

negli uadi scorreva del miele.

La potenza di Baal viene ripristinata e, come dirà poi un tardo erede della tradizione cananea (1 Cor 15,54s.):

La Morte è stata inghiottita per la vittoria.

Dov’è, o Morte, la tua vittoria?

Dov’è, o Morte, il tuo pungiglione?

(Si veda anche Is 25,8 e Os 13,14).

Il ciclo di Baal non termina affatto a questo punto: rimane ancora la sua vendetta sui rivali e anche un’altra fortunata battaglia contro la Morte, dopo un intervallo di sette anni. Tale battaglia conferma che l’analisi di quest’ultimo episodio è corretta se esso viene inteso come la rappresentazione mitica di un evento occasionale, piuttosto che di uno annuale.

Il rapporto tra El e Baal risulta complesso. Da un punto di vista semplicemente narrativo, è difficile non avvertire quella di El come una entusiastica accettazione del dominio di Baal. Nel primo episodio El vuole consegnare Baal al Mare, «diletto di El»; nel secondo, sia El che Asherah disprezzano la posizione di Baal, poiché «egli non ha una casa come le altre divinità»; e nel terzo episodio, nonostante il suo reale dolore (per quanto stilizzato) per la morte di Baal, El si mostra sollecito a proporre sostituti, scegliendoli nell’ambito della sua stessa famiglia. Inoltre, in tutto il ciclo, El rimane il capo del pantheon e presiede il concilio degli dei. Tuttavia proprio questo ciclo, il più ampio tra tutti i testi di Ugarit a noi giunti, narra dell’ascesa di Baal a una posizione di maggiore importanza. Perciò si può per lo meno avanzare l’ipotesi che l’ideologia cananea non fosse statica e che la letteratura mitologica riflettesse tale mancanza di rigidità. Anche se Baal era diventato il dio protettore di Ugarit, infatti, ciò non significa che i suoi cittadini rifiutassero il culto di El oppure che ricusassero la concezione propria della tradizione sul ruolo di El nel mondo divino.
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CIELO (ierofanie celesti)

L’idea che sussista uno stretto legame tra gli uomini e il cielo stellato è assai antica, varia e diffusa. I colori mutevoli del cielo, l’alternarsi del giorno e della notte, i diversi tipi di tempo atmosferico e le stagioni, le eclissi, il sorgere e il tramontare del sole, della luna e delle stelle: tutto ciò contribuisce a suscitare quell’interesse, quel senso di riverenza e di mistero da cui l’uomo è colto nei confronti del cielo e dei fenomeni ad esso collegati. Lungo tutta la storia dell’umanità, questo profondo fascino che promana dal mondo celeste ha dato vita ad una grande quantità di miti, riti e monumenti. Ai puri fini della ricerca, questo legame che unisce il cosmo con l’uomo può essere opportunamente articolato in due distinte categorie: l’una costituita da rappresentazioni tecnomorfiche, l’altra da rappresentazioni antropomorfiche (a loro volta classificabili in divinità celesti considerate personificazioni del cielo e/o dei corpi celesti, da un lato, ed esseri umani di natura celeste oppure assunti in cielo, dall’altro).

Rappresentazioni tecnomorfiche. Fin da epoca antichissima, gli uomini hanno avuto la tendenza ad elaborare cosmologie fondate sull’analogia che essi coglievano tra la struttura celeste e l’attività umana. Le cosmologie di questo genere sono talora chiamate, con un termine che deriva dal greco, «tecnomorfiche»: il cielo, in questi casi, viene interpretato come un oggetto (una cupola o un catino) di ferro, di legno, di pietra o di qualche altro materiale; le stelle come dei semplici buchi o finestre, aperte nella struttura solida del cielo, oppure come torce, fiammelle, punti, fiori, piante o animali. Non sono rare ingenue fantasie, come quella secondo la quale le stelle sarebbero frammenti del vecchio sole o della luna, fatti a pezzi dagli spiriti, ma ancora da essi continuamente lucidati.

Le figure che paiono formarsi nel cielo, a partire da una arbitraria selezione di alcune stelle, diedero origine alle costellazioni. Il libero gioco della fantasia raggruppò nella Via Lattea un gran numero di stelle e raccolse un altro gruppo in forma animale (l’Orsa Maggiore) o in forma di carro: il primo carro costruito dall’uomo, il carro di Odino, di Icaro, di Giasone, di Abramo, di Davide, di Elia, di Pietro, di Maria, di Gesù, il carro le cui ruote cigolano nel cuore della notte e i cui scossoni fanno cadere la neve.

Spesso, in queste ingenue cosmologie, la stella polare riveste un ruolo fondamentale, trovandosi all’estremità dell’axis mundi, intorno al quale ruota la volta celeste. Gli Estoni, per esempio, chiamano la stella polare «perno del firmamento» (pōhja nael), attorno al quale rotea la cupola del cielo. Anche i Saami della Lapponia conoscono rappresentazioni analoghe: credono che se l’asse finirà fuori posto, allora il cielo crollerà sulla terra. Ciò accadrà davvero alla fine del mondo, quando ogni cosa sarà consumata dal fuoco. I Finnici dicono che il cielo è il coperchio della terra; i Buriati lo vedono come un grande catino rotante. Gli Jacuti pensano che esso sia formato da molte pelli d’animale distese una sull’altra; la tradizione dei Buriati precisa che la Via Lattea è il punto in cui queste pelli sono cucite tra loro. Numerose rappresentazioni relative al «manto cosmico» e al «padiglione celeste» sono state analizzate da Robert Eisler, nel suo studio Weltenmantel und Himmelszelt, del 1910. Influenzato dalla Religionsgeschichtliche Schule, Eisler cercava i prototipi orientali che dovevano essere alla base di tutte le credenze astrali dell’antico Mediterraneo. Egli inoltre collegava la regalità sacra alla concezione di un Signore cosmico, il cui emblema sarebbe stato appunto il manto stellato. Secondo Eisler, questa tematica si sarebbe conservata nella tradizione cristiana fino ai giorni nostri.

L’idea che le stelle siano i caratteri di una misteriosa scrittura celeste è legata alla forma delle costellazioni. Questa sorta di «libro celeste», coincidente con l’intera volta del cielo, può talora essere concepito come lo speciale registro espressivo prescelto da una specifica divinità (come ad esempio il dio babilonese Nabu), un registro in cui sono descritti il passato, il presente e il futuro dell’universo intero. Con ogni probabilità, da questa concezione trasse le sue origini l’astrologia.

Anche il sole, la luna e i principali corpi celesti sono stati spesso oggetto di rappresentazioni tecnomorfìche. Nel Manicheismo, per esempio, il sole e la luna sono due barche che navigano nel cielo: la loro funzione è quella di contribuire al trasferimento della luce, che viene tenuta prigioniera nel mondo della materialità.

Rappresentazioni antropomorfiche. In ogni epoca e nelle culture più diverse la personificazione degli oggetti e dei fenomeni naturali ha permesso all’uomo di spiegare e comprendere il mondo circostante. La personificazione del cielo, in particolare, proiettata in forma di miti, leggende e riflessioni teologiche, è stata un elemento essenziale del pensiero umano. Tale personificazione si esprime in una serie di divinità, oppure nell’immagine di uomini che, una volta purificati, vengono trasferiti in cielo.

Le divinità celesti. In molte civiltà il cielo, il sole, la luna e i pianeti sono concepiti come divinità personali, responsabili dei vari aspetti dell’esistenza e perciò destinatari di preghiere e oggetto di consultazioni, attraverso le pratiche divinatorie, su questioni di grande importanza.

Sappiamo che molte mitologie – comprese alcune di quelle considerate le più antiche da un punto di vista storico e culturale – distinguono tra una divinità primordiale del cielo (come l’Urano greco) e una divinità attiva (come Zeus), posta a capo del pantheon divino. Le divinità del cielo tendono infatti, in genere, a diventare divinità distanti e oziose. E.O. James ha dimostrato che molti popoli, indoeuropei ed anche semitici, veneravano in origine un dio celeste. Questo dio del cielo era il risultato dello sviluppo di un antichissimo Essere supremo, lontano e inefficace, ed era ormai diventato il creatore attivo e il signore dell’universo.

Tra gli dei astrali, il principale è certamente il dio del sole. Si tratta della divinità somma nella Valle del Nilo (Re-Atum), mentre in Mesopotamia (Shamash) e tra gli Indoeuropei il dio del sole aveva una posizione subordinata. In qualche caso la divinità solare è di genere femminile.

Un’altra presenza importante in numerose culture è quella della dea lunare (o del dio lunare, quando la divinità solare è di genere femminile). Nelle religioni del Mediterraneo antico la dea lunare era spesso rappresentata come una Grande Madre, responsabile della fertilità. La dea iranica Anāhitā, per esempio, aveva tra i propri attributi il crescente lunare; anche l’Artemide di Efeso era connessa con la luna. In seguito, sia l’Artemide greca che la Diana romana vennero definitivamente e pienamente identificate con la luna.

Il nome di Anāhitā è ricollegabile anche al pianeta Venere: in lingua pahlavi, infatti, Anāhīd è il nome di Venere. Altre «Veneri» erano la babilonese Ishtar, la fenicia Astarte, l’aramaica ‘Attar-‘at-teh e l’araba ‘Attar, o Astar. Talora Venere, la stella del mattino e della sera, viene rappresentata come una divinità maschile.

Nella tarda religione babilonese gli dei planetari avevano precise identità e costituivano due gruppi distinti: quello degli dei benefici (Marduk, Ishtar- Sarpanitu e Nabu) e quello degli dei malvagi (Ninib e Nergal). Marduk corrispondeva al pianeta Giove e, insieme a Ishtar/Venere, rappresentava il principio della creazione: il loro amore aveva dato vita a Nabu/Mercurio, il destino felice dell’uomo. Nergal, che come dio della guerra corrisponde a Marte e come dio dei morti a Saturno, è invece una potenza distruttrice. Fra i Babilonesi il dio della luna (Enzu di Lagash, Sin di Akkad o Nanna di Ur) era più importante di quello del sole, che si chiamava Shamash, Babbar o Ningirsu.

La relazione tra l’uomo e le stelle. Il catasterismo, cioè il trasferimento di esseri umani in cielo, di solito sotto forma di costellazioni, è collegato ad alcune antichissime credenze: che i bimbi morti diventassero stelle, per esempio, che una stella cadente preannunciasse la morte, o che l’anima umana fosse addirittura una stella. Quest’ultima idea, espressa naturalmente in modo meno ingenuo, viene attribuita ad Eraclito dal neoplatonico Macrobio, nel iv secolo: anima scintilla stellaris essentiae.

Nel v secolo a.C. Aristofane ironizzava sul catasterismo. Il fisico Alcmeone di Crotone, invece, pensava che l’anima fosse immortale, proprio come il movimento ininterrotto delle stelle. Euripide narrava che Elena di Troia era stata trasferita nel «palazzo di Zeus», situato oltre il cielo stellato. Anche per «materialisti» come Leucippo e Democrito gli animi ardenti mostrano una certa affinità con il sole e con la luna.

Il catasterismo è documentato anche in Egitto. Secondo i testi delle Piramidi, il faraone segue nel cielo le stelle Sirio e Orione: durante la sua ascesa Sothis (corrispondente a Sirio) funge da sua sorella. Secondo Wilhelm Gundel, l’idea che l’uomo, dopo la sua morte, continui a vivere nelle stelle (o che sia una stella già prima della nascita) è di origine egizia. Ma Walter Burkert ha sottolineato piuttosto le differenze tra la religione astrale babilonese e quella egizia: mentre a Babilonia è fondamentale la divinità dei corpi astrali, gli Egizi sviluppano l’idea della corrispondenza tra l’uomo e le stelle. La fede in una immortalità di tipo astrale, già proposta come eventuale ricompensa postuma da Platone, diviene poi dottrina comune tra i suoi discepoli Crantore ed Eraclide Pontico. In seguito, la mitologia e la scienza trovano un accordo, dando vita alla rappresentazione di miti escatologici come quelli presenti nell’opera di Plutarco (ca. 46-ca. 119 d.C.). Tali rappresentazioni non possono però, come pensava Delatte, essere attribuite alla tradizione pitagorica. Tra i seguaci di Delatte il principale propugnatore della tesi pitagorica è L. Rougier, in polemica con Franz Cumont, sostenitore al contrario della tesi della derivazione orientale, secondo le linee della Religionsgeschichtliche Schule. Durante il periodo ellenistico e nella tarda antichità, gli Inferi sotterranei dei miti platonici furono infine trasferiti in una delle regioni celesti.

Gli dei astrali, tuttavia, si trasformano in demoni malvagi soltanto nello Gnosticismo, in cui peraltro è implicita una forte polemica contro l’astrologia. Quest’ultima, originatasi nel iii secolo a partire da materiali babilonesi ed egizi, esprimeva la sensazione dell’esistenza di una relazione particolare tra i corpi celesti e il destino umano. Tale relazione assunse forme assai complesse, ricollegabili forse a rappresentazioni antichissime quali il «libro celeste», le figure stellari e le costellazioni. L’astrologia, inoltre, espresse in un linguaggio matematico certi metodi divinatori basati probabilmente sull’idea dell’influenza planetaria sulla storia, individuale e collettiva.
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CINA: NEOLITICO, TAOISMO, CONFUCIANESIMO

Introduzione

La religione della Cina antica è nota grazie a due tipologie di fonti. Ci sono innanzitutto tutte le vestigia provenienti dall’archeologia, dal momento che nel corso del xx secolo gli scavi si sono moltiplicati, intensificandosi negli ultimi decenni e apportando un contributo importante alla conoscenza della religione cinese antica. La seconda fonte di informazioni sono i testi tradizionali, e in particolare quelli del periodo classico, con la dinastia Han (206 a.C.-220 d.C.), la dinastia Tang (618-907) e la dinastia Song (960-1279).

I documenti religiosi della cultura neolitica di Yang-Chao forniscono alcune indicazioni interessanti. La credenza in una vita dopo la morte è illustrata dagli utensili e dagli alimenti deposti nelle sepolture. L’urna funeraria era la casa del defunto. Vasi d’argilla dipinti di rosso sono decorati con temi funebri. Il colore rosso, in Cina, resta fino ad oggi il simbolo della vita e della gioia. Sotto la dinastia Shang (1751-1028 a.C.) hanno inizio la metallurgia dell’Età del Bronzo e l’istituzione della regalità. Iscrizioni oracolari indicano la preminenza di un dio supremo celeste Di («Signore») o Changdi («Signore di Lassù») che governa i ritmi cosmici e l’esistenza di un culto degli antenati. All’inizio della dinastia Zhou (1028-256 a.C.), il dio Tian («Cielo») o Changdi («Signore di Lassù») vede, osserva e sente tutto. È il protettore della dinastia, e il culto degli antenati reali si precisa grazie alla tavoletta funebre. Fa la sua comparsa il dio Sol.

Il culto degli antenati ha segnato in modo decisivo l’uomo cinese. Bisogna distinguere gli antenati mitici dagli antenati reali. Nel periodo antico solo i re e i nobili avevano un culto dell’antenato fondatore e dei parenti defunti. Si risaliva fino alla quinta generazione. Si offriva un sacrificio sotto forma di pasto e si facevano prostrazioni davanti alla tavoletta, che si pensava contenesse l’anima del defunto; le cerimonie si accompagnavano a preghiere e inni, incenso e libazioni. Si invocavano i mani, dall’alto del cielo, per pascersi di incensi e fumi. La pratica dei nobili si estese ai contadini delle campagne, almeno quando potevano disporre di un luogo di culto o di un altare degli antenati. L’intera liturgia del culto degli antenati era celebrata durante tutto l’anno e ha finito per caratterizzare le differenti manifestazioni religiose cinesi: sacrificio offerto sotto forma di pasto, prostrazioni, preghiera, incenso, libazioni.

In altri santuari si celebravano riti in onore di diverse divinità, la più importante delle quali era il dio del cielo, al quale si associava a volte il dio della montagna, del fiume o del sole. Si riteneva che il dio del cielo presiedesse ai fenomeni naturali: egli donava la pioggia o l’aridità, i buoni raccolti o la carestia. Proteggeva il re, ma poteva anche inviare delle calamità. Sotto la dinastia Han (206 a.C.-220 d.C.) si trovano numerose informazioni sul culto degli antenati, celebrato ancora ai nostri giorni. Lo sciamanismo ha inoltre giocato un ruolo importante nella Cina antica. Esso procede dalla comunicazione con le divinità protettrici e gli spiriti dei defunti grazie alla mediazione di un «medium». Gli sciamani gettano il malocchio, scacciano i demoni, partecipano ai riti funebri, pregano gli dei per ottenere la vittoria, la pioggia, il bel tempo. Le sciamane servono gli dei con la danza e il tamburo.

Sotto la dinastia Zhou (1028-256 a.C.) i testi e i miti fanno conoscere meglio il periodo antico, nel corso del quale i Cinesi alzavano gli sguardi al cielo, ne ammiravano l’ordinamento, speculavano sulla natura del cosmo e sul posto dell’uomo e inventavano una simbologia e dei riti per permettergli di trovare un posto nell’armonia dell’universo. I riti sottendevano il funzionamento della triade «cielo, terra, uomo», che rappresenta una sorta di impronta indelebile su tutto il pensiero cinese. Questa concezione si basa sull’alternanza e la complementarietà dei due poli Yin e Yang, principi contrari e correlativi del cui va e vieni è intessuto il divenire. La simbologia della polarità e della dualità, già illustrata nell’iconografia degli Shang (1751-1028 a.C.), rappresenta la totalità dell’ordine cosmico e dell’ordine umano. Yin e Yang sono inseparabili, ma sono soltanto modalità del Tao, che è il principio di unità, un misterioso Assoluto.

La Cina conoscerà tre grandi filosofie religiose: il taoismo, il confucianesimo e il buddhismo. «La Cina ha prodotto il taoismo nel corso di una lunga maturazione», scrive Claude Larre. «Il taoismo, così, può essere una religione, un’etica, una visione del mondo e un’ispirazione che si insinua senza sforzi in tutta l’attività del cinese e di ogni uomo che ne accetta il condizionamento». La denominazione deriva dall’ideogramma e dal termine tao, che significa «la via». Si considera Laozi, un pensatore del vi secolo a.C., come l’autore del Tao Te Ching, il Libro della vita e della virtù, che mette al di sopra di tutto il tao (dao) assoluto, ineffabile, totalità primordiale vivente e creatrice, nato prima del cielo e della terra e principio immanente dell’ordine universale. Prodotto nel corso di una lunga maturazione, fondato sul principio del tao, sullo yin-yang e influenzato da una sovrapposizione complessa degli antichi riti cinesi, il taoismo è una via nella quale si intersecano filosofia, etica e religiosità. All’inizio della nostra era appare una forma nuova, una religione taoista di salvezza che propone ai suoi fedeli di condurli all’immortalità. L’adepto del taoismo, il daosbi, crede alla presenza nel corpo umano di divinità e di spiriti portatori di vita. In questa religione, che ha le sue scuole, i suoi templi e il suo clero, i suoi riti e i suoi abiti cultuali, il fedele cerca di comunicare con il cielo, di spiritualizzare il suo corpo per unirsi al Tao, divinità suprema. Con la meditazione tenta di scoprire la sapienza. La ricerca di una lunga vita e dell’immortalità costituisce l’obiettivo principale del taoismo religioso.

Confucio – nome occidentale di Kong Fuzi (maestro Kong) – nacque nel 551 a.C. e morì nel 479. A vent’anni fu custode di granai, poi incaricato di un ovile. La sua conoscenza dei riti, della musica, del tiro con l’arco, della guida del carro, della scrittura, del calcolo (le sei arti) e dei testi antichi della poesia, della storia e della filosofia gli consentì di occupare posti importanti della sua provincia. Esiliato, partì e terminò la vita compilando numerosi testi antichi. Dopo la morte, i discepoli ne ripresero la dottrina, che ebbe numerosi sviluppi. Inizialmente la dottrina confuciana proponeva un modello d’uomo, lo junzi, un «uomo bello e buono», un ideale, un esempio di saggezza individuale fondato sulla benevolenza e la correttezza morale. Mencio (370-290 a.C.) sviluppò gli aspetti idealisti del confucianesimo e propose un’etica fondata sull’accordo tra l’uomo e il cielo. Sotto la dinastia Song (960-1279), l’apporto del buddhismo e del taoismo fece del confucianesimo una dottrina che affermava l’identità tra l’ordine umano e l’ordine cosmico. Gli studi confuciani conobbero dunque un grande successo, che diede vita al neoconfucianesimo, i cui maestri accordano grande importanza alla personalità interiorizzata, al fine di dare un nuovo significato alla vita. Il confucianesimo resta una filosofia profondamente ancorata alla mentalità cinese.

[Vedi AMIDISMO].

Pensiero cinese antico e sopravvivenza

L’epoca neolitica

La prima cultura neolitica è quella di Yang-Chao, scoperta nel 1921. Essa ci permette di risalire fino al 4115 a.C. I documenti religiosi archeologici sono in rapporto con lo spazio sacro, con la fertilità, con la morte. La credenza in una sopravvivenza sembra illustrata da utensili e alimenti posti nelle sepolture. Le tombe dei bambini sono vicine alle case: i corpi sono deposti in urne funerarie provviste, alla sommità, di un’apertura. Vasi d’argilla portano tre motivi: triangolo, scacchiera, cauri – conchiglie tipiche dell’Asia e dell’Africa –, segni di ricchezza. Questi tre motivi sono riservati ai vasi funerari e consentono di presumere che si tratti di simboli della sopravvivenza1.

L’Età del Bronzo e l’inizio dell’Età del Ferro

Questa Età ha inizio già sotto la dinastia Shang. È la protostoria della Cina. In questo periodo si vedono moltiplicarsi le iscrizioni oracolari su ossa e squame: è la comparsa della dialettica dei contrari, del rinnovamento del Tempo, della rigenerazione spirituale. Vediamo apparire il Dio supremo Changdi, al quale sono sottomessi gli altri dei. Il re è il «primo uomo», che rafforza la propria autorità grazie agli antenati. Le tombe sono le case dei morti. Oltre al culto degli antenati troviamo un sistema sacrificale molto complesso.

Nel 1028 ha inizio il regno della dinastia Zhou o Tcheou, che governerà il paese fino al 256 o 221 a.C. Durante questo periodo si forma il pensiero cinese. Il dio Changdi è un dio cosmico e personale, chiaroveggente e onnisciente. È il Dio Cielo, il protettore della dinastia. Prosegue il culto degli antenati. Dopo la morte l’urna-casa del periodo neolitico lascia il posto a una tavoletta degli antenati che il figlio depone nel loro tempio. Fanno la loro comparsa due sacrifici: quello al dio supremo e quello agli antenati. Le tombe regali hanno portato alla luce sacrifici di animali e di umani, compagni d’eternità del re.

La famiglia è la cellula fondamentale della società, legata dal culto del primo antenato. La religione si basa su due culti: il culto degli antenati e il culto degli dei del suolo, cioè degli dei della casa familiare. È il dio del suolo che diverrà il dio dei morti.

Secondo Henri Maspero si presentano diverse credenze relative al destino dei morti:

– soggiorno dell’anima alle Fonti Gialle, luogo sotterraneo del Dio Terra;

– soggiorno dell’anima nel mondo celeste del Signore di Lassù (Changdi);

– soggiorno nel Tempio ancestrale costruito per alloggiare le anime. Ciò che sembra veramente importante è compiere le cerimonie funebri dopo la morte.

Le cerimonie funebri hanno luogo in due tempi. Il primo tempo è il momento che precede i funerali: constatazione della morte con chiamata del defunto che non risponde più; pulitura del cadavere; vesti funebre, il tutto accompagnato dai lamenti della famiglia, che si alterna notte e giorno. Seguono l’esposizione delle vesti, la sistemazione del corpo nella bara e la preparazione della sepoltura. L’inumazione avveniva quando la tomba era pronta. Il corteo era imponente. La testa del defunto era rivolta a nord, la regione dei morti. Dopo i funerali si poneva una tavoletta nel tempio degli antenati2.

Si credeva nella reincarnazione delle anime. I morti risiedevano sottoterra, alle Fonti Gialle: la terra è gialla. Le Fonti Gialle erano il rifugio invernale delle acque che zampillavano in primavera. Era il momento della reincarnazione delle anime che lasciavano il paese dei morti. Non disponiamo di informazioni più particolareggiate.

Lo yin-yang e la reincarnazione

Lo yin-yang è etimologicamente il contrasto tra l’ombra (yin) e la luce (yang). È il versante all’ombra quello a cui corrisponde il versante soleggiato, che dà l’aspetto statico dello yin-yang. Il suo aspetto dinamico viene dal fatto che il versante all’ombra sarà in seguito al sole. Siamo in presenza del simbolismo della polarità e dell’alternanza, abbondantemente illustrato nell’iconografia dei bronzi dell’epoca Shang (1751-1028 a.C.). Nello yin-yang abbiamo una totalità di ordine ciclico costituita dalla coniugazione dell’alternanza e della complementarietà. Lo yin è il principio femminile: luna, acqua, terra. Lo yang è il principio maschile: sole, fuoco, cielo. L’alternanza dei due principi costituisce l’ordine cosmico e l’ordine umano. I due principi sono la sostanza del Tutto e sono l’espressione dell’Ordine. I due principi reggono anche i vivi e i morti. I vivi si volgono a sud, i defunti a nord, con la testa rivolta a nord.

I vivi risiedevano sulla terra, i morti sottoterra, dalla parte delle Fonti Gialle, che simboleggiano l’acqua sacralizzata in inverno. Queste Fonti, rifugio delle acque in inverno, aspiravano a rivivere in primavera. In inverno erano sottoposte allo yin, in primavera lo yang le faceva zampillare in acque fecondanti. Erano ritiro dei morti e serbatoio di vita. La Terra era considerata terra-madre. La terra domestica era sacra. Il culto degli antenati era legato ai culti agrari. Sul principio yin-yang, sul culto agrario e sul culto degli antenati si è costruita la credenza nella reincarnazione3.

Taoismo e sopravvivenza

Il Tao

Il Tao è il cammino, la via. Evoca l’immagine di una strada da seguire, di una regola morale. Ma è anche l’arte di mettere in comunicazione il Cielo e la Terra. È un principio d’ordine immanente a tutti gli ambiti del reale. Il taoismo è così religione, etica, sistema cosmico.

Alla base del taoismo c’è un mito cosmogonico formulato nel capitolo 42 del Tao Te Ching: «Il Tao diede vita a Uno. Uno diede vita a Due. Due diede vita a Tre. Tre diede vita ai diecimila esseri. I diecimila esseri portano lo Yin sulla schiena e abbracciano lo Yang». L’Uno è l’equivalente del Totale primordiale. La Vita è il dato più immediato, ma è anch’essa un mistero. Per avanzare sulla via della vita sono necessarie forza, dolcezza, pazienza, intelligenza, benevolenza.

Il taoismo, fondato sulla cosmogonia arcaica e sul principio yin-yang, è probabilmente la sovrapposizione dei culti degli Shang (1766-1122) e degli Zhou (1121-222). Laozi (Laotzu o Laotsu), che visse forse verso il 500, all’epoca di Confucio, è un vecchio saggio che ha scritto il Tao Te Ching, il libro della via e della virtù, libro fondamentale del taoismo, che dà forma filosofica al tao, lo yin e lo yang. Scrive: «C’è una cosa informe e tuttavia completa che esisteva prima del cielo e della terra, unica e immortale, che si può considerare come la madre di ciò che è sotto il cielo; ignoro il suo nome, ma la chiamo Tao»4.

Dapprima filosofia, il taoismo diventa una religione. All’inizio della nostra era appare questa forma nuova: una religione che si propone di condurre i suoi fedeli alla vita eterna. L’adepto, il tao-che, crede nella presenza nel corpo di dei e spiriti portatori di vita, la cui partenza porta la morte e che bisogna dunque nutrire: nutrire con procedimenti che li mettano in relazione con la visione interiore. Sono tre i principi che guideranno il taoismo religioso:

– una visione interiore fondata sulla meditazione e la visualizzazione degli dei;

– una vita pura e morale;

– un’azione sociale che consiste in opere di beneficenza.

In questa religione si è costituito un vasto pantheon di divinità. La religione ha le sue scuole, i suoi templi, il suo clero, il suo culto, i suoi abiti rituali. Nel taoismo il fedele persegue tre obiettivi:

– comunicare con il Cielo: da qui il culto di adorazione;

– spiritualizzare il corpo al fine di unirsi al Tao, che è divenuto la divinità suprema;

– scoprire la sapienza con la meditazione.

Secondo H. Maspero, il taoismo è nato nel corso di sconvolgimenti profondi della fine della dinastia Zhou. L’uomo è in cerca di una via di salvezza. Si interessa del problema del suo destino, soprattutto di quello dopo la morte5.

La ricerca dell’immortalità

a) Credenze antiche

Si presentano diverse credenze relative alla sopravvivenza. Per alcuni c’era una sopravvivenza nella tomba. Per altri l’anima (le anime) soggiornava sottoterra, vicino alle Fonti Gialle. Per altri ancora esisteva una sopravvivenza beata presso il Signore di Lassù, il dio Changdi. Quest’ultimo soggiorno era forse quello dei principi? È il soggiorno alle Fonti Gialle che rappresentava la sorte della maggior parte dei mortali.

b) Laozi e la sopravvivenza

Secondo Eliade, Laozi ha operato una distinzione netta da un lato tra il Tao ineffabile, Realtà ultima misteriosa e inafferrabile, «fons et origo di ogni Creazione»6, fondamento di ogni esistenza, e dall’altro lato il Tao «secondo», contingente. Il Tao Te Ching afferma che «un Tao di cui si può parlare non è il Tao permanente». Eliade ritiene che presso il taoista esistesse il desiderio di reintegrare la situazione primordiale, quella dell’inizio. «Per lui la pienezza vitale, la spontaneità e la beatitudine sono dati unicamente all’inizio di una ‘creazione’ o di una nuova epifania della vita»7.

Il Tao è il modello della reintegrazione dei contrari, dal momento che l’unità si fonda sullo yin e lo yang, i due principi complementari. Con il Tao e i due principi yin e yang siamo in presenza di un circuito cosmico che spiega la vita e la morte. Il taoista si sforza di uscire da questo circuito, di sottrarsi al ritmo universale vita-morte; tenta di prolungare la vita. La ricerca di una lunga vita è una delle aspirazioni e delle ricerche del taoista. Tuttavia, alcuni sinologi pensano che Laozi stesso non credesse all’immortalità fisica o alla sopravvivenza della personalità umana. Su questo punto il Tao Te Ching non è esplicito.

c) Tre categorie di immortali

Abbiamo visto che la religione taoista è da distinguere dalla filosofia di Laozi. Eliade ha insistito sulla ricerca dell’immortalità fisica da parte degli adepti del taoismo religioso.

Una prima categoria di adepti sembra riferirsi alle esperienze sciamaniche. L’ideogramma «immortale» è raffigurato da un uomo e una montagna o da un uomo danzante che batte le maniche come un uccello. È l’immagine del volo sciamanico: salire al cielo. L’adepto che sta per conquistare l’immortalità è ricoperto di piume d’uccello.

Altri taoisti parlano di vita in un paradiso terrestre: delle isole meravigliose o di una montagna santa detta Kunlun. È l’immagine dei territori paradisiaci sottratti al tempo e accessibili solamente agli iniziati. Grazie alle cronache cinesi sappiamo che alcuni re avevano inviato delle spedizioni alla ricerca di questo paradiso (iv, iii secolo a.C.)

Una terza categoria è composta da coloro che accedevano al paradiso terrestre solo dopo la morte, che era del resto una morte apparente, visto che il loro corpo lasciava la bara. I taoisti cercavano soprattutto di ottenere l’immortalità del corpo materiale, abitacolo delle anime e degli spiriti.

Per compiere questa ricerca occorrevano tecniche adeguate per conservare gli spiriti, ospiti degli uomini, all’interno del corpo, che veniva trasformato in corpo immortale. Così, la ricerca dell’immortalità nel taoismo consiste nel reintegrare una condizione paradisiaca, la condizione umana primordiale. Questa ricerca si fonda sulle idee arcaiche: il Tao come principio di tutto; l’alternanza yin-yang; l’analogia tra microcosmo e macrocosmo applicata a tutti i piani dell’esistenza. La religione taoista non è una liberazione in senso stretto, poiché il corpo perdura in un contesto di immortalità. È una religione di oltrepassamento della condizione umana.

La pratiche della conquista dell’immortalità

a) Il principio

Il taoismo come religione è nato sotto l’Impero degli Han (206 a.C.-220 d.C.) e ha continuato a svilupparsi in seguito fino al vii secolo, data in cui la dinastia Tang instaurò il confucianesimo. Il periodo più bello dell’espansione della religione taoista è quello delle Sei Dinastie, che va dal iv al vi secolo della nostra era. Il taoismo è davvero una religione di «salvezza», che si propone di condurre i fedeli alla Vita Eterna.

Tale Vita Eterna è la lunga vita. Non si tratta di un’immortalità spirituale, ma di un’immortalità materiale del corpo. I Cinesi non separano anima e corpo. Il mondo è un continuum. L’uomo ha due gruppi di anime, tre anime superiori e sette anime inferiori. Accanto a queste anime ci sono gli spiriti che abitano il corpo. È nel corpo che si può ottenere l’immortalità, che prosegue la personalità del vivente. Bisogna dunque trasformare il corpo mortale in corpo immortale.

b) Il Libro della Vita e il Libro della Morte

Nelle credenze taoiste si parla di due libri. Il Libro dei Morti è il registro in cui sono scritti i nomi della maggior parte degli umani e i nomi degli infedeli. È il libro del Destino, in cui le divinità scrivono nome, sesso e tempo di vita assegnati ad ogni bambino fin dalla nascita. È il libro più voluminoso. Poi c’è il Libro della Vita, quello dei futuri immortali. C’è qualche nome scritto al momento della nascita. La maggior parte dei nomi vi sono scritti nel momento in cui gli uomini hanno meritato l’immortalità. La compatibilità tra i morti e i vivi è valutata dagli dei.

c) Le tecniche corporee: nutrire il corpo

Il corpo è diviso in tre sezioni, superiore, mediana e inferiore. Sono i tre campi di cinabro, l’ingrediente principale della droga d’immortalità. I tre campi di cinabro hanno ciascuno i suoi dei, che vi risiedono e li difendono contro gli spiriti maligni, contro i soffi malvagi. Abitano ognuno uno dei tre campi di cinabro e causano direttamente la decrepitezza e la morte. Essi tentano di far diminuire il tempo di vita dell’uomo che li ospita, salendo al cielo a riferirne i peccati.

L’uomo deve astenersi da alcuni alimenti: cereali, vino, carne, piante di sapore forte come cipolla e aglio. Tutti i regimi fanno il loro effetto solo alla lunga. Questo regime dietetico è solo preparatorio alla ricerca spirituale.

Accanto al regime alimentare ci sono tecniche di alimentazione, a partire dai soffi cosmici. Bisogna respirare l’aria, le emanazioni solari, lunari e stellari. Le ricette sono numerose. Siamo in presenza di uno «yoga cinese». Un procedimento particolare si chiama «respirazione embrionale»: il soffio interiore in circuito chiuso. Si tratta della respirazione del feto nel seno materno. La respirazione embrionale è preliminare alla meditazione.

Un’altra forma di tecnica si ispira allo yoga tantrico dell’India, o almeno è parallela a questa pratica8.

d) Le tecniche spirituali: nutrire lo spirito

Si tratta di entrare in relazione con gli dei presenti nel nostro corpo. Bisogna preparare questo incontro con una vita pura che attiri la benevolenza degli dei. Questo incontro si prepara con la pratica delle buone opere: nutrire gli orfani, mantenere le strade in buono stato, costruire ponti, distribuire beni ai poveri9. Erano stati codificati e regolati gli atti buoni e gli atti malvagi. Gli dei del Tao con cui i taoisti volevano entrare in contatto erano numerosi.

C’erano innanzitutto gli dei della Cina antica, ripartiti in una gerarchia ben stabilita. Alla sommità della gerarchia si trova il Signore di Lassù (Changdi). Ma questo Signore fa posto a un Assoluto impersonale, il Tao, un nome divino che appare 76 volte nel Tao Te Chang. Si tratta dell’Ultimo, innominato e innominabile, la Grande Unità, l’Uno Supremo. Libri interi sono stati dedicati allo studio della gerarchia divina. Se coloro che si accingono a percorrere la via acquisiscono dei meriti, gli dei andranno loro incontro.

Per conservare gli dei nel proprio corpo, l’adepto deve praticare la concentrazione nella meditazione. Questa tecnica richiede un apprendistato. L’adepto deve guardare gli dei; deve tenere il pensiero concentrato su di loro. Questa meditazione è la soglia della vita spirituale.

Al di là di questa tappa si trova la contemplazione del Tao. Questa nuova tappa è la perfezione della meditazione. Il cuore è calmo, l’influsso esteriore limitato. L’adepto vede la Realtà suprema, il Tao: acquisisce una sapienza straordinaria e accelera il suo cammino verso l’immortalità corporea. Il corpo realizza l’identità con lo Spirito. Ci avviciniamo al vertice della contemplazione. Non si tratta più di semplice conoscenza, ma di vera e propria unione.

L’ultima tappa dell’immortalità è l’Unione mistica con il Tao. La via mistica è il procedimento per eccellenza per compiere l’unione con il Tao. La via mistica comincia già all’inizio del percorso e prosegue fino a raggiungere lo scopo. La via mistica taoista non era una pratica corrente, ma era riservata a un’élite.

Conclusioni

Il taoismo è un cammino verso l’immortalità. Sulla via dell’immortalità la vita morale e gli atti di virtù costituiscono i primi passi. Grazie alle sue buone azioni, il taoista viene ricompensato dalla venuta di un «immortale» che lo guida sulla via. Il dio detto Padrone del Destino tiene la contabilità delle azioni dell’adepto.

Le pratiche fisiologiche tentano di trasformare il corpo mortale in un corpo immortale. A partire dall’inizio della nostra era sono apparsi i libri che descrivono le diverse divinità e le pratiche indispensabili10.

Alle pratiche fisiologiche si aggiungono pratiche alchemiche destinate ad accelerare il processo di immortalità. L’alchimia consiste nell’ingoiare il cinabro dan (solfuro di mercurio). Accanto all’assunzione delle droghe c’è la circolazione del soffio. Le pratiche dietetiche, alchemiche e fisiologiche sono componenti della tappa preparatoria.

La vita religiosa interiore si fonda sulla visione degli dei. Tutto il corpo è ricolmo di divinità11. Così il taoista è costretto a procedere a una vasta amministrazione, organizzata sul modello dell’Impero. La vita religiosa deve continuare nella meditazione e nella contemplazione, per sfociare nell’unione mistica con l’Uno, il Tao, il che significa la conquista certa dell’immortalità.
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Julien Ries

Il confucianesimo e la questione della sopravvivenza

Note di cronologia

La dinastia Shang (1751-1028) è situata all’Età del Bronzo. È contemporanea del gveda e di Mosè.

Le dinastie degli Zhou vanno dal 1028 al 249 (o 221) a.C. È l’epoca della grande organizzazione feudale, che sfocia nei Regni combattenti (403-249) con l’organizzazione di diversi Stati militari, terminando poi con il primo Impero unificato (221-207), nel corso del quale ha inizio la costruzione della Grande Muraglia: dinastia Qin (221-207).

La dinastia Han (dal 206 a.C. al 220 d.C.): in questo periodo il buddhismo entra in Cina, il taoismo si evolve e il confucianesimo gode di un grande successo.

– Frazionamento del Primo Impero in tre regni: 221-264.

– Restaurazione dell’Impero: dinastia Qin occidentale (265-316). Poi frazionamento.

– Secondo Impero (581-907). Dinastia Sui (581-607), Tang (618-907). Nuovo frazionamento.

Confucio (551-479 a.C.)

All’epoca dei Regni Combattenti, della dinastia Qin e della dinastia Han, la religione personale conosce un grande successo. I re e i principi cercano letterati per farne i loro consiglieri per il governo del vasto impero. Il re è detto Wang: è il Figlio del Cielo, di origine divina. La sua carica è chiamata ming: il mandato di governare gli viene dal Cielo. Deve applicare le regole date dal Cielo per stabilire l’armonia tra le persone, le famiglie e i gruppi sociali. I letterati sono necessari. Qui si colloca la nascita di una dottrina nuova.

«Confucius» è la trascrizione latinizzata del cinese K’ung-fu-tzu, «Maestro Kung», il cognome del personaggio. Si situa nell’epoca feudale, nel corso della quale le dinastie sorte dagli Zhou non riescono più a mantenere l’ordine nel paese. Confucio si mette al servizio del suo paese e raccomanda un ritorno alla virtù di un tempo. Volge lo sguardo alla società. Per lui l’ordine cosmico deve influenzare l’ordine morale. L’ordine è la legge del Cielo e la legge della Terra.

Confucio guarda alla dottrina dei letterati. Verso il 500 diventa consigliere dei principi, ai quali dà forza, consiglio e suggerimenti. Ai suoi occhi la legittimità del potere deve essere sanzionata dal Cielo: il rispetto del Cielo è il fondamento dell’ordine sociale. La lealtà nei confronti del Cielo, del potere legittimo, della vocazione personale è conditio sine qua non di riuscita. La dottrina confuciana si trova in una serie di libri canonici1.

L’idea fondamentale di Confucio è quella di un Ordine superiore alle volontà umane. Ai suoi occhi, dal Figlio del Cielo (il re) fino alla gente del popolo, allo stesso modo, tutti devono avere come primo principio «regolare la propria condotta». In questo senso Confucio resta fedele all’antico pensiero religioso: l’ordine naturale e l’ordine umano sono solidali; il potere è religioso e il principe ha una missione venuta dal Cielo. Lealismo e tradizione sono fondamentali. L’uomo onesto è colui che è capace di agire con virtù.

La virtù è una forza innata. Va risvegliata nell’uomo. La virtù è il ren, «forza innata»: amore, altruismo, bontà. Dei suoi discepoli Confucio vuol fare uomini completi, utili allo Stato e alla società. Il confucianesimo è innanzitutto un’etica incentrata sulla nozione di virtù. Mencio (372-289) idealizza sempre più il pensiero del maestro: ai suoi occhi l’uomo è buono per natura. L’etica si orienta a una mistica. Verso il 300 un altro discepolo, Sun Tzu, fa ritorno a Confucio, ma con un’insistenza nuova sulla cultura, esprimendosi per il resto a favore di una trasformazione della natura.

Confucio e l’immortalità

Abbiamo visto che gli adepti del taoismo hanno cercato di reintegrare la condizione paradisiaca: la loro ricerca dell’immortalità è un’esaltazione della condizione umana primordiale. La religione di Confucio si presenta in modo diverso: è una religione amministrativa legata ai letterati, ai membri della nobiltà che hanno codificato le tradizioni e i principi di governo. Ma tutto era religioso nella vita pubblica. L’imperatore è il capo religioso supremo: egli assicura il culto. Confucio aveva fede in una Potenza che ordinava il mondo. La virtù del principe ne era un riflesso. Il culto degli antenati ha assunto nel confucianesimo un ruolo sempre maggiore.

Confucio non ha rifiutato le antiche idee del Tao, dello yin-yang. Conserva l’analogia macrocosmo-microcosmo. Il principio del culto degli antenati è mantenuto. «Dare continuità agli avi, compiere i riti che essi stessi compivano, onorare ciò che essi onoravano, amare ciò che essi amavano, servirli dopo la loro morte come li si serviva in vita, servirli una volta scomparsi come durante l’esistenza, così deve fare un figlio perfettamente pio». Il culto degli antenati era un obbligo di ordine pubblico. Questo culto si manifestava in modo particolare al momento dei funerali2.

La preparazione della bara era importante: durante la vita si riservava l’albero per fare le assi della bara. Questi alberi erano spesso di essenza rara, dal momento che il legno doveva essere duraturo. Le tombe erano ampie e sontuose: decorazioni, pilastri funebri. Queste pratiche funerarie conservavano l’idea che i morti conducessero una vita sotterranea, riuniti alle divinità della Terra3.

Ispirandosi ai principi e ai modelli antichi, Confucio tentò di restaurare la religione cinese giunta a una fase di decadenza. Egli credeva agli dei. Voleva contribuire a mantenere nella società l’ordine e la pace. Richiese di rendere ai defunti un culto come se fossero stati presenti. La sua dottrina dell’immortalità non è esplicita, ma il pensiero di una sopravvivenza, fondata sulle tradizioni cinesi arcaiche e in particolare sul culto degli antenati, è soggiacente al confucianesimo.

NOTE

1 A. Cavin, Le confucianisme, Garnier, Paris 1968, pp. 91-114.

3 Citato in M. Granet, La religion des Chinois, cit., p. 114.

3 Ibid., pp. 113-119.
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CONFUCIANESIMO. Vedi CINA

CRISTIANESIMO

Parte prima Visione dell’aldilà

Immortalità e resurrezione nei testi fondatori del cristianesimo

La sopravvivenza dell’essere umano

Nei testi del Nuovo Testamento abbiamo una dottrina molto chiara della sopravvivenza dell’essere umano, dottrina che fa già parte dell’annuncio del Regno compiuto da Gesù. Dal Regno consegue la vita eterna, e questo implica l’attesa di una vita spirituale, come suggerisce Mt 10,28. La risposta alle domande dei discepoli si trova in Paolo (2 Cor 4,7-5,10). L’Apostolo ritiene che la sopravvivenza dopo la morte sia indipendente dal corpo. In Fil 1,19-26 afferma la sua certezza di non essere mai separato da Cristo. Assistiamo alla ripresa e alla cristianizzazione del giudaismo ellenistico e della sapienza greca: la presenza nell’essere umano di un principio spirituale incorruttibile. Nella parabola del ricco cattivo e del povero Lazzaro (Lc 16,19-31), questa dottrina viene sviluppata in categorie accessibili a tutti. In Lc 23,43 la risposta che Gesù in croce dà al ladrone mette pubblicamente in evidenza la certezza di una sopravvivenza immediata e di carattere spirituale.

La speranza della resurrezione

In Mc 1,15 Gesù afferma che a chi entrerà nel Regno toccherà in sorte un’esistenza di pace e di felicità che non avrà mai fine. La prospettiva di questo discorso è di ordine sia comunitario che personale. Il dono divino della vita eterna ha un’essenza spirituale. Colui che entrerà nel Regno verrà trasformato. Questa dottrina è integrata dall’annuncio del passaggio del Messia attraverso la morte, passaggio seguito dalla riproposizione del Regno. Gesù associa i suoi discepoli alla propria vittoria sulla morte (1 Cor 15,20).

Dopo aver vissuto la speranza del ritorno di Gesù, il maranatha (1 Cor 16,22), la Chiesa apostolica dà sempre più importanza alla resurrezione generale. La fede nella resurrezione diventa la risposta principale dei cristiani alla questione dell’aldilà. Si tratta di una resurrezione attesa in virtù di quella di Cristo e concepita a immagine di essa (1 Ts 4,14; Rm 6,5; 1 Cor 15,20). La speranza biblica ebraica di una resurrezione finale viene così completata e sostituita dall’inclusione dei cristiani nel Cristo resuscitato (per questo i non cristiani e i peccatori sono privati della gloria pasquale).

Per il cristiano la morte non è dunque né l’esperienza ultima della vita né la fine del corpo umano. È una certezza che si fonda su un duplice messaggio neotestamentario: l’esperienza biblica delle due Alleanze e il mistero della resurrezione di Cristo. L’antropologia biblica insegna che l’uomo è un tutto, una totalità vivente posta in relazione con un Dio personale e vivente. Il corpo umano che Dio destina alla resurrezione è un corpo individualizzato, che ha una storia e un nome, che ha il suo posto nel mondo. La resurrezione compie e perfeziona l’identità personale dell’essere umano. È un dono fatto gratuitamente all’umanità, riscattata e trasformata dal Cristo glorioso.

La resurrezione è partecipazione al mistero pasquale. È nel Cristo resuscitato che si manifesta, in modo unico ma comunicabile, ciò che è il corpo umano chiamato alla resurrezione. Il Cristo resuscitato si manifesta ai suoi discepoli: parla, mangia, porta i segni della sua storia precedente. Gli Apostoli lo riconoscono, ma il suo corpo è un corpo pasquale, trasformato e di ordine spirituale. In 1 Cor 15,21-28 la promessa della resurrezione è una promessa fatta a tutta l’umanità, ma rivolta ai cristiani, che proseguono il popolo dell’Alleanza1.

L’aldilà

a) Il Giudizio

Nella predicazione di Giovanni Battista troviamo un’imponente serie di immagini, affini alla letteratura profetica, che annunciano un Giudizio di Dio: la collera, la scure, l’albero tagliato, il vaglio, la pulizia dell’aria, la raccolta della messe, il rifiuto della paglia, il fuoco2.

Il messaggio di Gesù è l’annuncio del Regno, una lieta novella (Mt 4,23; Lc 4,18), legata però alla prospettiva di un Giudizio, visto che l’iniziativa della misericordia divina non cancella le esigenze della giustizia. In Mt 7,14 si parla della porta stretta e della via angusta (Lc 13,24). La parabola del banchetto di Mt 22,1-14 e quella della zizzania in Mt 13,24-30 esprimono l’idea di un Giudizio che prepara la retribuzione data a ognuno secondo i suoi meriti. La scena riveste il carattere di una seduta di tribunale o della comparsa del servo davanti al padrone. Incontriamo la resa dei conti nella parabola del re che regola i suoi affari con i servi (Mt 18,23-35) e nella parabola dei talenti (Mt 25,14-30). Ogni individuo è giudicato in base alla sua condotta e alle sue azioni (Mt 16,27), a quanto ha fruttificato (Mt 7,19), all’impiego dei talenti affidati (Mt 25,14), all’uso fatto dei beni della terra (Lc 12,13), al compimento della volontà del Padre (Mt 7,19), alla dedizione effettiva ai suoi fratelli (Mt 25,31), al perdono e la misericordia di cui ha dato prova (Mt 5,6), al suo atteggiamento verso i poveri (Lc 14,12). Ma Dio giudica soprattutto le intenzioni del cuore (Mt 15,3). Ciò che è decisivo nel Giudizio è l’atteggiamento dell’uomo verso il Regno. Si tratta di un giudizio individuale, dal momento che «il Figlio dell’Uomo renderà a ciascuno secondo le sue azioni» (Mt 16,27). Il verdetto è sempre al singolare, e l’individuo è posto di fronte al suo Dio. Il Giudizio è opera di purificazione, ma è anche vittoria di Dio.

Il Nuovo Testamento fornisce anche delle indicazioni relative a un Giudizio finale, il quale viene presentato nel quadro dell’apocalittica ebraica: sparizione del mondo presente e avvento di un mondo nuovo (Mt 5,18; Mc 13,31). Verranno giudicati tutti i figli degli uomini (Mt 12,31.36; Mc 3,28), tutte le tribù della terra (Mt 24,30), tutte le nazioni raccolte (Mt 25,31). Mt 25,31-46 ci presenta una scena del Giudizio finale con gli angeli che accompagnano il Figlio dell’Uomo, assiso sul suo trono di gloria. Gli Atti mettono sotto il segno del Giudizio la nascita della Chiesa e la predicazione degli Apostoli. San Paolo attende il giorno del Signore, vittoria di Dio e di Cristo (1 Ts 1,10; 5,9). In 1 Ts 2,3 la parusia è preceduta dalla manifestazione dell’Anticristo. Il quarto vangelo presenta il Giudizio come un’opera di Luce ed è il libro per eccellenza del Giudizio.

b) Il paradiso

Le antiche religioni cosmiche dell’India, della Mesopotamia, dell’Egitto e della Grecia hanno divinizzato il cielo. La Bibbia diffida di tale concezione. In Isaia il banchetto apocalittico degli eletti ha luogo sulla montagna santa. Il termine paradeisos appare soltanto tre volte nel Nuovo Testamento. Il paradiso è menzionato esplicitamente nella risposta di Gesù al buon ladrone: «In verità ti dico, oggi sarai con me nel paradiso» (Lc 23,43). L’espressione «sarai con me» assume tutto il suo significato quando la ricollochiamo nel contesto del vangelo di Luca, che mostra «l’irruzione dell’era della salvezza» (J. Jeremias)3.

La teologia del Nuovo Testamento si avvicina a questo «sarai con me»: gli eletti godranno di una stretta associazione a Cristo. Per Paolo la felicità consiste nel fatto di essere sempre con lui (1 Ts 4,17; 2 Cor 5,8). Per San Giovanni, ciò che conta è di essere con Cristo (12,26; 13,8; 14,3; Ap 7,9-17). Centrale non è il luogo paradisiaco, ma l’idea di paradiso sottesa a questi testi: quella di famiglia di Dio. In Paolo, inoltre, è importantissima la tipologia Adamo-Cristo (Rm 5,12-21; 1 Cor 15,22.45-49). Da sottolineare è poi la genealogia di Gesù presente nel terzo vangelo. Risalendo fino ad Adamo, Luca presenta Gesù come il nuovo Adamo, destinato a salvare tutta l’umanità.

In 2 Cor 12,2-4 Paolo accenna alle visioni di cui è stato protagonista e racconta come «fu rapito in paradiso e udì parole indicibili che non è lecito ad alcuno pronunziare». Dobbiamo mettere in relazione questo passo a 1 Cor 2,9, che tratta dei legami che Dio ha preparato per coloro che lo amano. Pare evidente l’allusione all’esperienza dei beni celesti e al soggiorno degli eletti, soggiorno che tuttavia Paolo non descrive.

Nell’Apocalisse (2,7) l’autore scrive: «Al vincitore darò da mangiare dell’albero della vita, che sta nel paradiso di Dio». Si tratta di uno degli aspetti della beatitudine, da mettere in parallelo con gli altri, come la corona della vita (2,10), la manna nascosta (2,17), il ricevimento del Nome di Dio (3,12) e l’associazione a Cristo (3,21). Il tema del paradiso è inoltre presente nella lunga descrizione della nuova Gerusalemme: il fiume d’acqua viva limpida come cristallo, gli alberi della vita che fruttificano ogni mese (22,1-3). Le lacrime sono cessate per sempre (21,11) e l’intimità con Dio è ristabilita, poiché «i servi di Dio vedranno la sua faccia […], il Signore Dio li illuminerà e regneranno nei secoli dei secoli» (22,3-5).

c) La geenna, l’inferno

Siamo in presenza di un linguaggio simbolico e popolare. Ghe-Hinom è una valle nei pressi di Gerusalemme, che nella storia religiosa di Israele ebbe una fama assai negativa per via del culto immorale che alcuni Israeliti vi celebravano al dio Baal, una divinità infernale alla quale sacrificavano i bambini. A causa di questi abomini la valle divenne il simbolo dell’inferno. L’orrore religioso del luogo ha dato luogo a caratteri che hanno finito per dare espressione al castigo escatologico. Diversi apocrifi considerano la geenna un luogo di supplizio per i peccatori.

Gesù parla di geenna del fuoco (Mt 5,22), di fornace ardente (Mt 13,42.50), del fuoco eterno (Mt 18,8; 25,41). Mc 9,43 parla del fuoco che non si estingue e in Mc 9,48 segno caratteristico della geenna è il verme. Nella parabola di Lazzaro e del ricco cattivo (Lc 16,19-31), l’inferno è posto vicino al paradiso. In Mt 8,12 e 22,13 le tenebre sono il luogo del castigo. È stato notato che la geenna viene nominata sette volte in Matteo, tre volte in Marco, una volta in Luca, una volta nella Lettera di Giacomo, ma mai in san Giovanni4. Nell’Apocalisse si parla comunque di uno stagno di fuoco e di zolfo (19,20; 20,9.14-15).

Nel Nuovo Testamento compare sovente il tema del fuoco come castigo e come retribuzione. Giovanni Battista lo utilizza regolarmente (Lc 3,9; Mt 3,10). Nella parabola della rete (Mt 13,47-50) l’evangelista Matteo allude direttamente alla consumazione del secolo: il fuoco, la separazione tra buoni e malvagi, le tenebre esterne. Abbiamo anche il quadro apocalittico del Giudizio finale: i maledetti vengono mandati al fuoco eterno, preparato per il diavolo e i suoi angeli (Mt 24,41-44). Nel quarto vangelo la retribuzione ci è presentata in formule che si differenziano da quelle dei sinottici: antitesi vita-morte, luce-tenebre. La vita è l’incorporazione al Regno, la morte ne è l’esclusione. Ma nell’Apocalisse vi sono elementi molto immaginifici: lo stagno di fuoco (19,20), i tormenti che avvengono giorno e notte (20,9.10).

Il Nuovo Testamento dà per scontata la dottrina ebraica della retribuzione. I sinottici insistono sull’esclusione dal Regno e sulle pene eterne, mentre Giovanni parla dell’esclusione dalla luce, dalla vita e dell’essere gettati nelle tenebre. In generale, nella predicazione di Gesù il tema del Regno è fondamentale. Paolo parla di una corruzione e una perdizione proporzionate al demerito. Va ricordato che la redazione dei testi del Nuovo Testamento è influenzata dalla dottrina veterotestamentaria. L’influsso più profondo è quello di Isaia: «Uscendo, vedranno i cadaveri degli uomini che si sono ribellati contro di me; poiché il loro verme non morirà, il loro fuoco non si spegnerà e saranno un abominio per tutti» (Is 66,24).

Sviluppi della dottrina e della simbologia dei testi fondatori

Nel corso dei due millenni della vita della Chiesa, la visione cristiana dell’aldilà presente nei testi fondatori, cioè nei libri del Nuovo Testamento, ha goduto di grandi sviluppi, di cui offriamo ora una breve sintesi.

La resurrezione

Disponiamo di una serie di testi redatti alla fine del i secolo e all’inizio del ii, i cui autori sono detti Padri Apostolici. In questi preziosi documenti vediamo come la dottrina degli Apostoli fu accolta e vissuta nella Chiesa primitiva. Con il ritardo della parusia, l’idea della resurrezione finale si affermò con rapidità: l’evento pasquale si ripercosse nella vita dei cristiani postisi nell’ottica della resurrezione di Gesù; la Chiesa vive con serenità questa dottrina, che gli gnostici combatteranno solo verso la metà del ii secolo. I cristiani prendono le distanze dalla filosofia greca, che insegna l’immortalità delle anime ma la situa nel contesto della reincarnazione. A questi orientamenti i cristiani oppongono «immortalità dell’anima e resurrezione dei corpi». I dibattiti hanno avuto luogo in ogni epoca, ma la Chiesa è sempre stata rigorosamente fedele a questa dottrina, che è rimasta intatta nel cattolicesimo, nelle Chiese d’Oriente e nel protestantesimo5.

Il Giudizio

I Padri della Chiesa, in riferimento al Giudizio dei singoli dopo la morte, sfruttarono incessantemente la parabola di Lazzaro e del ricco cattivo. Nel v secolo sant’Agostino si sorprende del fatto che vi sia chi ignora questa dottrina; in effetti è già Tertulliano a chiarirla (De anima, 58,2). È poi san Girolamo a stabilire il rapporto tra il giudizio particolare dell’anima dopo la morte e il giudizio generale: ciò che toccherà a tutti gli uomini nel giorno del Giudizio, sostiene, si compie in ciascuno nel giorno della morte.

Tutti i simboli di fede della Chiesa si rifanno a una confessione che mette in relazione il ritorno di Cristo e il Giudizio finale: il simbolo degli Apostoli, il simbolo niceno-costantinopolitano, il simbolo di sant’Epifanio. L’iconografia cristiana ha illustrato con sistematicità il tema del Giudizio universale. È già la documentazione funebre delle catacombe ad offrirci una simbologia di grande espressività: l’orante, tra due pecore di fronte al Cristo-Giudice, che sembra fare un gesto di assoluzione; il Cristo assiso sul trono, con la mano destra posta sulla testa del defunto. Nella basilica di Sant’Apollinare Nuovo a Ravenna, nel vi secolo, troviamo una sintesi dell’arte cristiana: il Giudice-Pastore assiso tra due gruppi di pecore e di capri, con due angeli ai fianchi.

La dottrina del Giudizio universale si affermò nell’iconografia fin da sant’Efrem in lotta contro i manichei, fissando definitivamente le immagini a partire dall’viii secolo. Nei cinque secoli seguenti furono elaborati i temi della preparazione del Trono e dell’intercessione di Maria. Nell’xi secolo la sintesi è compiuta: il cielo con il seno di Abramo, la Vergine orante, la porta del paradiso, san Michele e la pesatura dell’anima, gli eletti per gruppi e il fiume di fuoco che travolge i dannati. Tramite Montecassino una parte di questa eredità passa a Roma fin dall’xi secolo, poi a Venezia e in Francia. Dal 1130 al 1140 troviamo il Giudizio universale sui portali delle cattedrali di Autun, di Conques e di Beaulieu. Giotto enfatizza l’orrore dei supplizi, mentre Fra’ Angelico mette in evidenza le delizie del paradiso. È l’immagine del Cristo glorioso, stabilita fin dal iv secolo, a porsi alle origini di questa ricchissima iconografia.

Il Cielo

Fin dai primi secoli i Padri della Chiesa indicarono il cielo come soggiorno degli eletti. Nella Lettera a Diogneto (vi,8), il cielo è il luogo della ricompensa incorruttibile. Stranieri a questo mondo, i cristiani sono i cittadini del cielo. Nella sua Apologetica ii, rivolta al Senato romano, Giustino martire spiega che Dio risiede in cielo, al di sopra dei mondi, dove i cristiani si raccoglieranno attorno a Lui. Alla fine del ii secolo sant’Ireneo distingue il cielo dal paradiso, ed è in quest’ultimo che gli eletti prenderanno posto. Dopo il Concilio di Nicea i Padri iniziano a compiere descrizioni del cielo. Agostino cerca di sintetizzare le diverse opinioni: in cielo distingue diverse dimore, rappresentando la gioia dei beati come un cantico che fa risuonare senza fine gli Amen e gli Alleluia.

Sant’Ambrogio insiste sulla gioia degli eletti che vivono con Cristo in un luogo di riposo, in una luce eterna e una gloria imperitura, parlando del corteo delle anime sante che vanno incontro agli eletti al loro ingresso in cielo. Negli Atti dei martiri troviamo descrizioni particolarmente brillanti: il cielo come soggiorno della luce, della vita, della grazia, un’eterna primavera con fiori e frutti6.

L’inferno

Fin dai primi vagiti della teologia cristiana è intervenuta la simbologia del fuoco. Clemente Alessandrino e Origene affermano che il fuoco sta a significare il rimorso dell’anima peccaminosa: non divora, ma passa attraverso l’anima. Origene (De principiis ii, 10,4-5) fa un passo ulteriore, insistendo su ciò che vogliamo chiamare una rottura psicologica: chi resta invischiato nel male fino al termine della propria vita sarà tormentato dalla collera, dal furore, dalla pazzia, dalla tristezza che dilania l’anima, come un corpo smembrato. San Giovanni Crisostomo fa notare le sofferenze che causa la perdita della gloria, più amara dei tormenti della geenna. Ai suoi occhi il dolore più terribile è sentire Cristo dire: «Non vi conosco più». Sant’Agostino mette in evidenza una duplice pena: da un lato quella che proviene dal fuoco infernale, che è diverso dal fuoco terreno; dall’altro lato la sofferenza intollerabile di sapere di aver fallito il proprio scopo e di essere per sempre separati da Dio.

La tradizione cristiana conoscerà un’enorme quantità di speculazioni sulla natura dei castighi, sul momento in cui si entra all’inferno, sugli abitanti dell’inferno, dimora del diavolo, degli angeli malvagi e dei dannati, e sulla durata delle pene. Per quanto riguarda le deliberazioni conciliari e il consenso dei Padri, tre elementi sono «verità di fede cristiana»: l’esistenza di una condizione che punisce l’uomo radicato nel male; la durata di questa pena, che consiste essenzialmente nella privazione della visione beatifica; la rottura definitiva con Dio7.

Diamo uno sguardo all’iconografia cristiana. In Occidente, alla fine dell’xi secolo, sui capitelli e i bassorilievi fecero la loro comparsa alcuni motivi del supplizio dei dannati: viene raffigurato il castigo dei vizi. A Vézelay, a Moissac, a San Saturnino (Tolosa), un serpente divora la lussuria; a Charlieu alcuni serpenti divorano i seni di una donna. Nel xii secolo l’iconografia dell’inferno è fissata nelle rappresentazioni del Giudizio universale. Il xiii secolo enfatizza meno rispetto al xii la laidezza dei demoni e la disperazione dei dannati. Dante amplificherà i temi di origine popolare, facendo convergere gli inferni del paganesimo e le tradizioni medievali. È l’inizio del dominio dell’immaginazione, con la compiacente pittura dei supplizi8.

Il purgatorio

«Purgatorio» è un termine non biblico. Indica la condizione transitoria di purificazione che precede l’ingresso definitivo nel Regno annunciato da Gesù. Il Concilio di Ferrara-Firenze (1439) e il Concilio di Trento (1563) hanno parlato della fondatezza della dottrina del purgatorio. Il xix fu il grande secolo della credenza nel purgatorio; una credenza convinta che Dio non dimentichi i defunti, che mette in relazione i vivi e i morti e afferma anche la necessità di una totale purificazione prima di accedere alla beatitudine perfetta presso Dio. Il xx secolo ha visto una svalutazione di questa credenza, ma l’ultimo decennio che abbiamo vissuto è stato testimone di un mutamento straordinario: la morte è diventata una delle grandi tematiche della nostra epoca, capace di attirare l’attenzione dei nostri contemporanei.

La Bibbia non dice nulla del purgatorio, ma già dalla fine del ii secolo c’è la pratica della preghiera per i defunti. Una pratica che da Tertulliano a sant’Agostino ha conosciuto un’ascesa incessante, sottolineata dalle omelie dei Padri. La Chiesa prega per i defunti che non sono né martiri né dannati perché ai suoi occhi la preghiera dei vivi è in grado di modificarne la sorte. Vediamo costituirsi florilegi biblici di testi che sottendono la pratica della preghiera cristiana.

In Occidente, dall’xi al xii secolo, si cercò di specificare le caratteristiche dello stato di purificazione dei defunti, con la creazione del termine «purgatorio», entrato nel lessico della Chiesa latina ufficiale nel xiii secolo. Il Secondo Concilio di Lione lo utilizza nel 1274. I cristiani orientali si mostrarono molto cauti, vista la maggiore discrezione dei Padri greci rispetto ai Padri latini. Alla dottrina del purgatorio si oppose la Riforma protestante, che la rigettò come non biblica e guastata da pratiche sospette.

Le discussioni più recenti sul purgatorio mettono in luce tre elementi, in diretto riferimento alla tradizione patristica. I defunti, innanzitutto, stanno per risorgere e preparano un corpo spirituale nuovo in vista della resurrezione finale. In secondo luogo, la Chiesa antica manifestò una chiara coscienza della comunione che esiste tra i vivi e i defunti. Infine, il bisogno di purificazione espresso dalle dottrine della reincarnazione appartenenti alle religioni antiche e dalla credenza di molti dei nostri contemporanei trova nel purgatorio un’espressione conforme all’amore di Dio per l’uomo e al mistero della Redenzione operata da Cristo9.

Conclusioni

Il percorso appena compiuto ci ha mostrato che la visione cristiana dell’aldilà è incentrata su testi fondatori su cui si erigono fin dalle origini la teologia, la pietà e il culto cristiano: da una parte c’è la credenza nell’immortalità dell’essere umano, che non è caratterizzato da una scomparsa alla fine della vita; dall’altra parte la resurrezione di Gesù si caratterizza come l’archetipo della resurrezione del cristiano.

A queste credenze, storicamente documentate, si aggiungeranno altri tre elementi: la certezza di un Giudizio per ogni uomo, strettamente riferito al comportamento di questi nel corso della vita; lo stato di beatitudine di colui che si troverà definitivamente con Cristo nella sua gloria; l’infelice situazione di chi ha deliberatamente scelto di separarsi per sempre da Cristo. Nel corso dei secoli l’espressione di queste idee religiose e di queste credenze è stata influenzata e modellata dalle diverse culture nelle quali hanno vissuto i cristiani.

Parte seconda Escatologia e teologia

Abbiamo fatto la conoscenza dei testi fondatori dell’escatologia cristiana presenti nel Nuovo Testamento. Tra il 90 e il 160, i Padri apostolici che conobbero gli Apostoli di Gesù lasciarono alcune tracce di questo insegnamento. Si tratta di sette documenti: la Didachè, redatta prima del 150; la Lettera della Chiesa di Roma alla Chiesa di Corinto, della fine del i secolo, attribuita a papa Clemente, un ellenista convertito a Cristo; le Lettere di Ignazio d’Antiochia, scritte sotto Traiano (prima del 177); la Lettera a Policarpo, discepolo dell’Apostolo Giovanni, poi vescovo di Smirne; un piccolo scritto della metà del ii secolo chiamato Lettera dello Pseudo-Barnaba; un documento di Papia, vescovo di Ierapoli in Asia Minore, e infine il Pastore di Erma, vero e proprio monumento letterario dell’epoca. In questi testi troviamo l’affermazione della resurrezione finale dei cristiani in funzione e a immagine della resurrezione di Gesù, ma senza il minimo accento polemico. L’esistenza di questa dottrina è scontata, ma non si può ancora parlare di una teologia della resurrezione10.

Verso la fine del ii secolo la situazione cambia, e la causa di tutto questo va vista nella diffusione delle sette gnostiche contrapposte alla Chiesa. Il dualismo gnostico, infatti, non accetta la dottrina della resurrezione dei corpi, dal momento che lo gnosticismo considera il corpo come qualcosa di malvagio; solo l’anima può essere ammessa nel mondo celeste, poiché è una scintilla divina caduta nella materia. I maestri della gnosi sono presenti a Roma, in Egitto e nel Vicino Oriente. Ireneo di Lione è il primo a notare il pericolo e a confutare le dottrine in un libro celebre: Contro le eresie. Smascheramento e confutazione della falsa gnosi11. Per i cristiani, la credenza nell’immortalità dell’anima non rappresenta di per sé un problema, visto che è la filosofia greca a veicolare questa credenza: il pitagorismo, l’orfismo, il platonismo. I Padri della Chiesa, tuttavia, si allontaneranno dall’immortalità greca, che propaga inoltre dottrine reincarnazioniste. Ogni epoca avrà i suoi dibattiti e le sue contrapposizioni. Verso l’anno mille si assisterà così a una vera e propria isteria rivolta alla fine del mondo, mentre nel Medioevo i bogomili, gli albigesi e altri catari susciteranno vere e proprie guerre di religione intorno al problema dell’escatologia.

Se, nel corso degli ultimi secoli, la dottrina dell’escatologia è stata relegata ai margini dei corsi di teologia, ciò non può più essere valido oggi, nell’epoca della crisi delle ideologie salvifiche che pretendono di sostituirsi al cristianesimo. Un cambiamento di prospettiva è inevitabile dopo il nazismo, il comunismo sovietico e la secolarizzazione galoppante della fine del xx secolo. Sulla scia del Concilio Vaticano ii e del rinnovamento delle discipline ecclesiastiche sono nati tentativi di escatologia cristiana illuminati dalle dottrine patristiche e da un’approfondita esegesi delle fonti, cioè dei testi fondatori del Nuovo Testamento. Nel quadro di questo capitolo andiamo a presentare brevemente due teologie dell’escatologia cristiana, elaborate da due teologi di grande spessore: il cardinal Joseph Ratzinger e l’arcivescovo André-Mutien Léonard.

Escatologia. Morte e vita eterna12

Il libro di Joseph Ratzinger è concepito come un manuale che offre un’esposizione sistematica, basata sulla tradizione scritturale e patristica, e come un saggio teologico che ricolloca ogni questione nella globalità delle dottrine cristiane. La nuova esegesi dei testi neotestamentari vede il messaggio di Gesù, nella sua interezza, in una prospettiva escatologica; un messaggio che ha tratto tutta la sua forza di propagazione cristiana dal fatto che Gesù ha autorevolmente annunciato la fine del mondo e l’irruzione del Regno di Dio. Questa nuova coscienza escatologica sposta l’affermazione della fede verso il tema della speranza: «Se io scaccio i demoni con il dito di Dio, è dunque giunto a voi il regno di Dio» (Lc 11,20). Gesù è l’autobasileia, il Regno in persona. Gesù, con il suo agire, prende in mano la sovranità del mondo. Egli è il Regno di Dio perché attraverso di lui lo Spirito di Dio agisce nel mondo. Così, il messaggio anteriore e quello posteriore alla Pasqua trovano la loro unità interna. Il tema del Regno si trasforma in cristologia.

La prima parte del trattato è intitolata Il problema escatologico, o l’essenza del cristianesimo. Per la prima generazione cristiana, l’elaborazione della cristologia fu l’espressione della sua fedeltà alla parola e all’opera di Gesù. Si fa notare che nella Didachè appare assai forte la gioiosa speranza del ritorno prossimo di Cristo (xvi,3).

Nella seconda parte del suo trattato, J. Ratzinger considera La morte e l’immortalità dal punto di vista della dimensione attuale dell’escatologia, rilevando innanzitutto che la nostra epoca vuole nascondere la morte, ma così facendo la disumanizza. Così, l’eutanasia si fonda sul bisogno di evitare la morte in quanto evento personale, desiderando quindi sostituirla con la morte tecnica, che l’uomo non ha più bisogno di vivere autonomamente. Ora, esiste una teologia della morte che ha inizio nell’Antico Testamento. Dalla concezione arcaica dello sheol, con le sue scialbe esistenze d’ombra, giungiamo ai tempi postesilici, dove vediamo la malattia e la morte diventare via e destino del giusto, per sfociare infine nella letteratura sui martiri, con una chiara formulazione della credenza nella resurrezione. Nel Nuovo Testamento la morte è abolita in quanto nemico ultimo (1 Cor 15,26). In Cristo è Dio stesso a penetrare nel regno della morte e a fare di questo luogo privo di comunicazione il luogo della sua presenza. È il messaggio cristiano della Croce e la sua interpretazione della morte e della vita. L’incontro con la morte fisica porta l’uomo alle radici profonde del suo essere. La morte in quanto tale è vinta in Cristo, grazie a un amore senza limiti; è vinta quando si entra nella morte con e in Cristo. L’escatologia cristiana non è dunque fuga dinanzi ai doveri comuni della vita, ma assenso alla vita nel senso più elevato.

J. Ratzinger affronta in seguito due grandi questioni: la resurrezione e l’immortalità. Esamina in primo luogo gli elementi biblici. La resurrezione di Gesù, fatto constatato e predicato dai testimoni, è ciò che rende in tutta evidenza ragione del fatto che la resurrezione dei morti è divenuta l’affermazione basilare della confessione di fede cristiana. Gli sviluppi della predicazione pasquale sono senza dubbio inconcepibili senza l’esistenza di un messaggio in tal senso da parte di Gesù stesso, di cui vediamo un esempio nella discussione di questi con i sadducei (Mc 12,18-25). Egli sostiene la sua posizione partendo dai libri di Mosè e mostrando che la fede nella resurrezione è implicata dalla fede in Dio: aderire a Dio ed essere chiamati da lui significa essere in una vita che non può essere annientata. Significativi sono poi altri due testi: Rm 6,14 e 1 Cor 15, ai quali va aggiunto Gv 11,25: «Io sono la resurrezione e la vita; chi crede in me, anche se muore, vivrà». Nella prospettiva del Nuovo Testamento, la resurrezione è una parola di speranza.

Per quanto riguarda l’immortalità, la teologia cattolica fu sistematizzata nell’Alto Medioevo. Dopo una lunga discussione relativa a questa sistematizzazione, Ratzinger riabilita l’immortalità dell’anima nello stato intermedio tra la morte e la resurrezione come un elemento cristiano del mistero dell’incarnazione, nel quale si confondono il «già» e il «non ancora». È qui che troviamo il senso dell’immortalità13. Dio è il Dio dei vivi, che chiama l’uomo, sua creatura, per nome: «Al vincitore darò una pietruzza bianca sulla quale sta scritto un nome nuovo, che nessuno conosce all’infuori di chi la riceve» (Ap 2,17b). Siamo in presenza di un’immortalità dialogica tra Dio e l’uomo. Si tratta di un’immortalità globale, che fa sì che l’uomo tutto intero cammini verso l’eternità per contemplare Dio faccia a faccia. È un’immortalità solidale, nel senso che è nella comunione dei santi che si apre per ciascuno l’eternità che è la vita futura. Così, la soluzione alle domande poste si trova in Cristo e nella Chiesa. L’ammissione dell’uomo in seno alla vita divina ha preso corpo in Gesù Cristo, che è l’albero di vita da cui l’uomo riceve il pane d’immortalità. Non è a partire da un’esistenza individuale isolata o dal proprio potere che si spiega la vita eterna, bensì in base allo stato relazionale costitutivo dell’uomo. Dio è immortalità in quanto comunicazione dell’amore trinitario. È relazione perché è amore e vita. Un riflesso del mistero eterno, dunque, illumina l’amore umano.

Dalla fede nella creazione emerge il carattere globale della speranza cristiana. L’uomo è salvato nell’unità della sua creaturalità: la persona nella sua totalità e nella sua unità, la persona che a poco a poco è giunta a maturità nella vita corporea secondo le parole di Gesù: «Perfino i capelli del vostro capo sono tutti contati» (Mt 10,30). La distinzione tra anima e corpo è inammissibile, e la dualità, per la tradizione cristiana, non implica alcun dualismo, ma mette in risalto la dignità e l’unità dell’uomo. È proprio l’essere umano tutto intero, in quanto creatura di Dio, a camminare verso l’eternità per contemplare Dio faccia a faccia.

Nell’immortalità cristiana è inoltre presente un fattore di solidarietà umana, poiché il dialogo cristiano tra l’uomo e Dio si realizza nel «corpo di Cristo», nella comunione con il Figlio, che agli uomini dà la possibilità di chiamare Dio «Padre nostro». Nella cristologia si fondono insieme la voce teologica e la voce antropologica del dialogo. La comunione dei santi è il luogo in cui si dischiude all’uomo la vita eterna, che dall’isolamento lo porta all’autentica unione con i suoi fratelli e con tutta la creazione. Alla base di tutto c’è l’idea che il Cristo resuscitato sia il luogo della vera vita. I diversi dati raccolti sulla resurrezione e la morte consentono di affrontare la questione della vita futura.

La terza parte del trattato di Ratzinger è dedicata alla Vita che verrà. Egli stabilisce che il punto di partenza degli sviluppi teologici recenti non va cercato nella nozione di immortalità, bensì in una scelta che insiste sulla resurrezione. Del resto, è evidente che l’uomo non resuscita corporalmente al momento della morte. Quello che afferma Ratzinger pone due questioni: esiste qualche cosa come la fine dei tempi? La resurrezione ha un qualche rapporto con la materia? Ci sono poi delle oservazioni sulla tradizione, e in primo luogo sul Nuovo Testamento. In 1 Cor 15,35-53 Paolo si confronta con l’opinione che considera la resurrezione come un’assurdità. In risposta Paolo applica alla resurrezione dei morti l’esperienza del corpo di Cristo, trasformato dalla resurrezione14. Notiamo che san Paolo si oppone alla concezione ebraica dominante, secondo la quale il corpo resuscitato è identico al corpo terreno e il mondo della resurrezione si configura come la mera prosecuzione del mondo terreno: «Questo vi dico, o fratelli: la carne e il sangue non possono ereditare il regno di Dio, né ciò che è corruttibile può ereditare l’incorruttibilità» (1 Cor 15,50). Questo esclude fin dall’inizio ogni concezione naturalista e fisicista della resurrezione. Eppure Paolo parla della resurrezione del corpo, che è altra cosa da un ritorno dei corpi. Guarda alla modalità cristologica prefigurata dalla resurrezione di Gesù Cristo. Al realismo fisicista oppone il realismo spiritualista di una corporeità generata dallo Spirito Santo. È un richiamo agli scritti degli evangelisti, ma anche a Gv 6,55: «La mia carne è vero cibo e il mio sangue vera bevanda», e a Gv 6,63: «È lo Spirito che dà la vita, la carne non giova a nulla». 2 Cor 5,1; Ef 2,6 e Col 3,1-3 sottolineano la modalità nuova dell’esistenza resuscitata e il carattere cristologico della nostra vita di resuscitati. In seguito a questa esegesi, il nostro autore offre un saggio della formula «resurrezione della carne» nei primi secoli e della questione della resurrezione nella storia della teologia, concludendo che l’identità del corpo non può essere concepita a partire dalla materia. Quello fisico diviene infatti corpo umano grazie alla persona: la corporeità è qualcosa di diverso dalla somma degli elementi fisici15.

Ratzinger prende poi in considerazione il ritorno di Cristo e il Giudizio finale, con la questione dei segni della fine del mondo, una questione che non si smette di porre fin dalla discussione tra Gesù e i suoi discepoli, che il Maestro conclude con le parole: «Quello che dico a voi, lo dico a tutti: vegliate!» (Mc 13,37). Nel discorso escatologico del tredicesimo capitolo Marco elenca una serie di segni precursori della fine dei tempi: «Rumori di guerra, terremoti, carestie, persecuzioni di cristiani, desolazione nei luoghi santi e l’annuncio preliminare dell’evangelo a tutti i popoli». Altrove nel Nuovo Testamento si parla dell’Anticristo, in particolare nell’Apocalisse. Si tratta del ritorno di Cristo, ma Ratzinger ritiene che tutta questa simbologia sia formulata in una lingua liturgica che descrive la parusia. D’altronde il Giudizio, come il ritorno di Cristo, sfugge ai nostri sforzi immaginativi, ma afferma che il mondo in quanto tale non può trovare la sua pienezza entro la storia, che saranno la verità e l’amore a trionfare e che il Cristo resuscitato è la certezza vivente che la storia è stata superata16.

Questo trattato di speranza cristiana termina con l’esame di tre elementi escatologici: l’inferno, il purgatorio e il cielo. Viene considerato dapprima l’inferno, un castigo eterno concepito negli ultimi secoli che precedono l’era cristiana, che ritroviamo nell’insegnamento di Gesù e negli Atti degli Apostoli. È Origene a compierne una prima sintesi, seguito da Gregorio di Nissa, Didimo, Diodoro di Tarso, Teodoro di Mopsuestia, Evagrio Pontico e Girolamo. Un’eco sempre più debole del pensiero di Origene è la teoria della misericordia, che vorrebbe o esimere completamente i cristiani dall’eventualità della dannazione o, in ragione della misericordia di Dio, far beneficiare tutti i dannati di un conforto. Secondo Ratzinger è nella croce di Cristo che si chiarisce questo tema. Gesù ha trionfato sul male il Venerdì Santo, superando la libertà dei peccatori con il suo amore e comunicando poi, nella discesa allo sheol, una risposta divina. Così, per san Giovanni della Croce e santa Teresa di Lisieux l’inferno è un appello a soffrire nella notte oscura della fede, essendo la comunione con Cristo comunione nelle tenebre della sua discesa nella notte. È un servizio alla salvezza degli altri.

La dottrina cattolica del purgatorio fu definita in due concili del Medioevo, quello di Lione nel 1274 e quello di Ferrara-Firenze nel 1439, e in seguito durante il Concilio di Trento. I Greci non ammettono la dottrina del castigo e di una riconciliazione nell’aldilà, ma accettano, con i Latini, l’intercessione per i defunti con la preghiera, le elemosine e la celebrazione dell’eucarestia. Il termine «purgatorio» è estraneo ai testi dottrinali ufficiali, che da parte loro parlano di pene purificatrici, poenae purgatoriae. Ognuno dei tre concili ha compiuto una rilettura del precedente. Trento ha una formulazione precisa: «Istruita dallo Spirito Santo e basandosi sulla Sacra Scrittura e sull’antica Tradizione dei Padri, la Chiesa cattolica ha insegnato nei santi concili che vi è un luogo di purificazione e che le anime ivi prigioniere sono aiutate dai suffragi dei fedeli, ma soprattutto dal sacrificio dell’altare, gradito a Dio». Le radici di questa dottrina sono nell’Antico Testamento (1 Mac 12,32-46). La tradizione cristiana si forma a partire da Clemente Alessandrino († 215) in Oriente e da Tertulliano († 220) in Occidente. Cipriano († 258) sostiene la salvezza immediata di coloro che muoiono nella fede, l’esistenza di un inferno finale, ma, sulla base di Mt 5,26, una possibile continuazione della penitenza per i tiepidi. L’interpretazione della purificazione nell’altro mondo servirà da fondamento per la dottrina occidentale del purgatorio.

L’interpretazione cristiana del purgatorio è andata chiarendosi nel corso dei secoli. Si tratta di un processo umano interno e necessario, grazie al quale l’uomo diviene capace di Cristo, capace di Dio e capace di unirsi alla comunione dei santi. È il defunto che beneficia della misericordia, ma ha bisogno di una trasformazione da parte del Signore. Il senso di questa trasformazione si basa sulla cristologia e sulla grazia cristologica della penitenza. Bisogna tuttavia ricordare il ruolo dell’amore di sostituzione, che è un elemento cristiano essenziale, e comprendere bene che la preghiera per i defunti, sotto le sue molteplici forme, risale ai primi tempi della tradizione ebraico-cristiana. La comunione dei santi è una realtà da una parte e dall’altra della soglia della morte. Si tratta di un fattore primario, rimasto indiscusso in Oriente e Occidente.

Resta da parlare del cielo, che rappresenta il compimento definitivo dell’esistenza umana e che per i cristiani si realizza nell’incontro con Cristo. Il cielo si definisce innanzitutto da un punto di vista cristologico. L’uomo è in cielo quando e nella misura in cui è presso Cristo. Il cielo è innanzitutto una realtà personale, per sempre segnata dalla sua origine storica nel mistero pasquale della morte e della resurrezione. È da questo centro cristologico che si possono dedurre tutte le altre componenti menzionate dalla tradizione: il Cristo glorificato che si trova permanentemente in uno stato di offerta di sé al Padre; che è dono di sé e vittima pasquale; il cielo e il carattere di adorazione; Cristo come Tempio della fine dei tempi (Gv 2,19): il cielo come nuova Gerusalemme, città del culto di Dio e luogo della visione di Dio. Il cielo è poi associato a tutti coloro che insieme costituiscono l’unico corpo di Cristo, la comunione dei santi. Accanto a queste due componenti, quella cristologica e quella ecclesiologica, vi è una componente antropologica, cioè l’inclusione dell’io nel corpo di Cristo. Ogni persona vede Dio a suo modo (Ap 2,17). Nella comunione con il corpo di Cristo non c’è vera ricchezza se non nella condivisione. C’è poi anche una dimensione cosmica, la partecipazione di Cristo alla signoria regale di Dio sulla storia. Il cielo è questa signoria sul mondo, che appartiene al nuovo spazio costituito dalla comunione dei santi, corpo di Cristo. Il cielo, così, è la grande realtà escatologica. Sarà definitivamente compiuto quando vi saranno riuniti tutti i membri del corpo di Cristo. Il cielo conosce dunque due fasi storiche: l’ascensione del Signore, che fonda l’unione di Dio e dell’uomo, e il compimento del corpo del Signore nel pleroma del Cristo totale, che gli conferisce la sua reale dimensione cosmica. Annunciando un cielo nuovo e una terra nuova, l’Apocalisse di Giovanni mostra che tutta la creazione è fatta per diventare il vaso della gloria di Dio. Tutta la realtà creata si dirige verso la beatitudine. In quanto realtà escatologica, il cielo è l’apparizione del definitivo e del tutt’altro.

Al suo trattato sulla teologia dell’escatologia cristiana il cardinal Ratzinger aggiunge un documento, la Nota della Congregazione della Dottrina della Fede sulla vita eterna e l’aldilà del 17 maggio 1979, approvata da papa Giovanni Paolo ii.

La morte e l’aldilà. Prospettive cristiane

Affrontiamo ora una seconda teologia dell’escatologia cristiana. Colpito dall’incoerenza dei nostri contemporanei dinanzi al senso della vita e alle cose ultime, il suo autore, monsignor A.M. Léonard, desidera offrire loro ampie informazioni sull’escatologia, in modo che possano riflettere su ciò che è in gioco, in ultima analisi, nella vita17. Il suo trattato è suddiviso in due parti: quella relativa all’escatologia personale, che riguarda il destino ultimo di ciascuno, e quella sull’escatologia generale, che mostra le prospettive ultime di tutta l’umanità e dell’universo nel suo insieme. Questi due temi principali sono intrecciati, ma si guadagna in chiarezza a distinguerli; tenendo conto della diversa complessità di ciascuno di essi, hanno lunghezza ineguale.

Il destino ultimo di ogni persona

Anche in caso di morte collettiva l’evento della morte resta per ciascuno qualcosa di unico. La morte è naturale e al contempo contro natura. Nel racconto della resurrezione di Lazzaro, al versetto Gv 11,35, «Gesù scoppiò in pianto», Gesù si limita a piangere, poi esprime profeticamente la vittoria sulla morte realizzata dalla sua resurrezione: «Perché Dio non ha creato la morte…», afferma il Libro della Sapienza (1,13-15), che aggiunge: «Dio ha creato l’uomo per l’immortalità» (2,23-24). Nel mondo presente rileviamo tuttavia il carattere naturale della morte, benché essa sia «contro natura sul piano teologico», come spiega Paolo (Rm 8,18-21), che si ricollega così ai capitoli 2 e 3 della Genesi, dove troviamo la separazione primordiale tra uomo e Dio. È qui che si colloca la gravità del peccato originale, essendovi una dottrina della caduta originale e del peccato originale di cui va tenuto conto18.

Diversi testi del Nuovo Testamento esprimono chiaramente i novissimi sul piano individuale. Il primo è la parabola di Lazzaro e del ricco cattivo (Lc 16,19-31). Oltre alla lezione morale che comporta, la parabola ci informa sul modo in cui secondo Luca Gesù immaginava l’escatologia individuale. Di Lazzaro dice che «morì e fu portato dagli angeli nel seno di Abramo» (16,22). Il riferimento al seno di Abramo evoca l’intimità del banchetto messianico. Questa ricompensa è data a Lazzaro subito dopo la morte. Accade lo stesso al ricco cattivo, gettato però nell’Ade, luogo di tormenti eterni. Questa parabola chiarisce una frase di Gesù in Lc 23,42-43, rivolta al buon ladrone: «In verità ti dico, oggi sarai con me nel paradiso». Un secondo testo si trova in Fil 1,19-21: «Cristo sarà glorificato nel mio corpo». Paolo soffre in prigione, ma sa che il mistero pasquale di Gesù si compirà in lui. Nella Seconda Lettera ai Corinzi Paolo esprime convinzioni analoghe in materia di escatologia individuale (2 Cor 5,11-6,10). Così, secondo l’insegnamento di Luca e di Paolo, per ciascuno esiste un’escatologia individuale, un destino unico ed eterno stabilito immediatamente dopo la morte, a seguito di un Giudizio particolare.

Dopo le considerazioni sull’escatologia individuale, monsignor Léonard esamina i novissimi personali: il cielo, il purgatorio e l’inferno. Il cielo è l’amore di Dio, vissuto in una comunione faccia a faccia (1 Cor 2,9). È uno stato, la condizione di trovarsi tra coloro che hanno detto a Dio un sì totale (1 Gv 3,13). Ogni eletto è in una situazione di pienezza, a misura delle sue capacità. A questo riguardo, il testo più chiaro del magistero della Chiesa è la costituzione di papa Benedetto xii del 133619. Il papa pensa alle anime dei santi defunti prima della Passione di Gesù, ai giusti dell’Antico Testamento, a tutti gli uomini morti prima di Cristo in amicizia con Dio, ai fedeli che hanno ricevuto il battesimo e sono morti in piena comunione con Dio, e infine a coloro che al momento della morte avevano ancora bisogno di essere purificati. Questo ci porta alla questione del purgatorio. Il termine «purgatorio» non è presente nella Bibbia. È la pratica della preghiera per i defunti, la lex orandi, ad essere divenuta lex credendi, le prime tracce della quale sono comparse nel Secondo Libro dei Maccabei (2 Mac 12,40-46). Vengono in seguito il Secondo Concilio di Lione del 1274 e il Concilio di Ferrara-Firenze (1439). Il purgatorio può essere definito al meglio a partire dall’amore di Dio. È uno stato transitorio colmo di speranza, nel quale l’uomo è purificato e salvato (1 Pt 1,7). È l’ultima purificazione al di là della morte. Per quanto riguarda l’inferno, è analogamente alla luce divina che sappiamo definirlo: è la libera ostinazione a compiere il male. Il magistero della Chiesa non è prodigo di parole. Ma la costituzione di Benedetto xii, il Secondo Concilio di Lione e il Concilio di Ferrara-Firenze riescono a gettare luce sull’inferno.

La resurrezione della carne

La carne è il perno della salvezza, afferma Tertulliano. Si tratta della resurrezione di tutto l’essere. L’antico Israele aveva una concezione tetra dello sheol, luogo oscuro posto sottoterra nel quale i morti conducevano un’esistenza limitata. Nella storia vi sono state tre progressioni principali. Troviamo la prima nel Libro di Giobbe, che risale probabilmente al v secolo. Gb 19,26-27 è un testo stupefancente: «Io lo so che il mio Vendicatore è vivo e che, ultimo, si ergerà sulla polvere! Dopo che questa mia pelle sarà distrutta, senza la mia carne, vedrò Dio». Il secondo testo è del Libro di Daniele, (165 a.C. circa). Dn 12,1-4 evoca un ritorno alla vita al di là della polvere della morte. Il terzo testo data al 124 a.C. ed è tratto dal Libro dei Martiri di Israele, sotto Antioco Epifane di Siria. Tutto il settimo capitolo parla della resurrezione dei martiri uccisi da questo re crudele. I farisei aderiranno a questa fede e i sadducei la rifiuteranno, come sappiamo grazie ad At 23,6-9. La fede cristiana nella resurrezione di Gesù è innovatrice, come mostra la Trasfigurazione di Gesù raccontata in Mc 9,2-10. L’evangelista Matteo (27,50-54) mostra l’anticipazione della resurrezione generale nella persona di Gesù. Del resto, Gv 11,17-27 offre un testo di primaria importanza con il racconto della resurrezione di Lazzaro: «Io sono la risurrezione e la vita; chi crede in me, anche se muore, vivrà».

La resurrezione di Gesù è un fatto misterioso ma inesorabile, un evento che si iscrive all’interno della storia ma va al contempo al di là di essa, dal momento che inaugura un mondo nuovo. Si può datarla con verosimiglianza al 9 aprile dell’anno 3020. È un evento che resiste a tutte le critiche, e di cui Mt 28,11-15 parla già in riferimento alle guardie del sepolcro. Senza l’incontro con il Gesù vivente gli Apostoli non avrebbero mai osato parlare della sua resurrezione. Del resto, il primo annuncio pubblico di Gesù e della sua resurrezione, il giorno di Pentecoste dell’anno 30, si riferisce a tale evento. Dopo questa proclamazione da parte di Pietro, che fonda la Chiesa, l’annuncio prosegue21. Monsignor Léonard fa delle osservazioni pertinenti sui racconti delle apparizioni di Gesù risorto e delle narrazioni evangeliche: i discepoli di Emmaus (Lc 24,13-35), l’apparizione agli Undici e ai loro compagni (Lc 24,36-49), Pietro e Giovanni presso il sepolcro vuoto (Gv 20,1-10), l’apparizione a Maria Maddalena (Gv 20,11-18), l’apparizione ai discepoli e a Tommaso (Gv 20,19-29) e l’apparizione ai bordi del lago di Tiberiade (Gv 21,1-23). Sono tutti racconti che manifestano la debordante risonanza di senso dell’annuncio della resurrezione di Gesù sulla vita dei discepoli e della Chiesa22.

Monsignor Léonard ha dedicato numerose pagine del suo trattato alla resurrezione di Gesù, che rappresenta un evento centrale della storia, al suo significato e al suo decisivo impatto sulla fondazione della Chiesa. Si tratta anche dell’evento fondatore della nostra resurrezione, come dimostra l’Apostolo Paolo in tutta la sua predicazione. I testi delle lettere paoline rappresentano un grande ausilio per la comprensione del senso dell’escatologia cristiana e mostrano l’ardore con cui l’Apostolo ha lottato contro i missionari provenienti dall’ebraismo, che volevano imporre ai convertiti che venivano dal mondo pagano gli usi della Legge di Mosè. Paolo è il campione della nuova libertà in Cristo, come risulta dalla Lettera ai Filippesi. Per Paolo l’essenziale è conoscere Cristo, vale a dire «essere in comunione con le sue sofferenze e fare l’esperienza della sua resurrezione». Dopo i numerosi scontri con i giudaizzanti, l’Apostolo proclama la potenza del Cristo resuscitato, che è all’opera nella vita dei cristiani fin dal battesimo e che risplenderà nel giorno in cui risorgeranno (Fil 3,20-21). Quella della Lettera ai Filippesi è una testimonianza chiara: il nostro corpo di risorti sarà un corpo di gloria. La Prima Lettera ai Corinzi è in gran parte dedicata al tema del corpo, e in particolare il corpo resuscitato. Sappiamo che la Chiesa di Corinto era generosa e dinamica, ma piuttosto turbolenta. San Paolo parla del corpo della Chiesa, del corpo di carne, del corpo eucaristico di Cristo (capitoli 12 e 13). Il corpo eucaristico di Cristo costituisce l’unità della Chiesa ed è il germe della resurrezione del cristiano. Tutto il capitolo 15 è dedicato alla resurrezione. 1 Cor 15,1-34 insiste sulla resurrezione di Cristo e su quella dei cristiani, sviluppando ampie prospettive sulla resurrezione fondatrice di Cristo, ma sottolinea che la nostra resurrezione sarà una resurrezione autentica, capace di toccare tutta la nostra umanità. Dopo aver letto questo testo comprendiamo che la nostra condizione gloriosa di resuscitati sarà una condizione davvero umana, profondamente rinnovata. È una dottrina di capitale importanza per valutare quale sia il senso esatto della «resurrezione della carne». Su questo la questione che sorge è se la resurrezione sia già presente nella vita corrente del cristiano, come alcuni ritengono di poter dedurre da Col 3,1-4 e 2,12.

È una domanda alla quale va data una risposta negativa. San Paolo specifica infatti il senso del battesimo cristiano, che è il germe della realtà del mondo nuovo in cui è entrato il battezzato, che con la sua vita si prepara alla morte che verrà. Fin dai tempi apostolici la Chiesa ha ben compreso che è nella celebrazione eucaristica che realizziamo la nostra partecipazione, presente e futura, al mistero pasquale di Gesù (2 Tm 2,8-13). Si tratta allora di comprendere adeguatamente lo statuto dei defunti tra la morte e la resurrezione alla luce della resurrezione di Gesù, seguita dall’ascensione e dalla morte della Vergine Maria, con la sua successiva assunzione. Il Nuovo Adamo e la Nuova Eva sono le primizie dell’umanità nella sua gloria. I defunti custodiscono un legame con l’universo materiale grazie al ricordo e alla traccia della loro esistenza incarnata, ma sono già in comunione con il mondo della resurrezione, grazie a Cristo e alla Vergine Maria. Si tratta di una conseguenza della dottrina del corpo mistico, ed è con la partecipazione all’eucarestia che i cristiani vivi si ricongiungono ai defunti. Fin dalla più remota antichità i cristiani hanno vissuto nell’eucarestia la comunione con i propri defunti. La Chiesa ha sempre condannato senza appello lo spiritismo, la necromanzia, l’evocazione degli spiriti e le speculazioni su una pretesa reincarnazione.

Il destino ultimo dell’universo e della storia

Monsignor A.M. Léonard si occupa poi della seconda parte della sua teologia dei novissimi: l’escatologia generale, che riguarda l’ultima prova della Chiesa nella storia, con il ritorno glorioso di Cristo e il rinnovamento di tutte le cose.

L’ultima prova della Chiesa

Probabilmente nell’anno 50 d.C. l’Apostolo Paolo scrive ai cristiani di Tessalonica per rispondere alle loro angoscie. In 2 Ts 2,1-12 chiede loro di non allarmarsi per i discorsi, che alcuni gli attribuiscono, relativi alla prossimità del giorno del Signore. Prima, scrive, deve venire l’apostasia e rivelarsi l’Uomo empio, il Figlio della Perdizione, l’Avversario inviato da Satana. Paolo è condotto a sviluppare la sua visione dell’escatologia generale e a precisarne le tappe. Ci sarà innanzitutto l’apostasia, fomentata da un inviato di Satana, il Figlio della Perdizione, colui che Giovanni chiama l’Anticristo (1 Gv 2,18; 4,3; 2 Gv 7). Per Giovanni (Ap 13,1-10) si tratta della Bestia, che si mette al servizio del Drago. Paolo descrive l’agire dell’Anticristo ispirandosi al profeta Daniele (Dn 11,36-37) che aveva in mente il re Antioco iv, il quale regnò dal 175 al 165 a.C. e si fece rappresentare sulle monete con i lineamenti di Zeus. Per Paolo è l’Anticristo che fomenterà l’apostasia delle masse. Il testo è oscuro e l’Apocalisse (20,7-15) parla di uno scatenarsi di Satana e del male prima della fine e del Giudizio di questo mondo. Sappiamo che è necessaria una grande prudenza nell’accogliere le rivelazioni private che riguardano gli ultimi tempi. A questo riguardo abbiamo un testo profetico di Vladimir Solov’ëv, citato da monsignor Léonard23.

Il ritorno glorioso di Cristo e il rinnovamento di tutte le cose

Dopo quest’ultima prova per la Chiesa verrà il ritorno glorioso di Cristo, la sua parusia e la palingenesi (palingenesia) di cui parla l’evangelista Matteo (19,18). Nel Nuovo Testamento abbiamo diversi discorsi escatologici relativi al ritorno di Gesù: Mt 24-25; Mc 13; Lc 21. Così, Mc 13,1-37 colloca il suo discorso nell’annuncio compiuto da Gesù della distruzione del Tempio di Gerusalemme: «Il sole si oscurerà e la luna non darà più il suo splendore e gli astri si metteranno a cadere dal cielo e le potenze che sono nei cieli saranno sconvolte. Allora vedranno il Figlio dell’uomo venire sulle nubi con grande potenza e gloria. Ed egli manderà gli angeli e riunirà i suoi eletti dai quattro venti, dall’estremità della terra fino all’estremità del cielo».

Questo sussulto escatologico alla fine della storia è pensato guardando a un sussulto di carattere storico, la rovina di Gerusalemme e del Tempio prodottasi nell’anno 70 della nostra era. Le due prospettive, quella storica e quella escatologica, si intrecciano nel testo neotestamentario. L’evento escatologico è descritto facendo uso dello schema tradizionale delle Apocalissi dell’Antico Testamento. Analogamente al mistero pasquale, l’evento ha un duplice volto: da un lato temibile e spaventoso, dall’altro colmo di speranza e di liberazione. Sono discorsi escatologici che invitano i discepoli di Gesù alla vigilanza, ma scoraggiano il panico e i calcoli.

La resurrezione dei morti si accompagna alla trasformazione del Cosmo nella sua totalità. Secondo Paolo (Rm 8,18-25), la gloria del Regno compiuto riguarda l’umanità ma ricade su tutta la creazione. Nella lettera attribuita a Pietro (2 Pt 3,8-13) si legge: «Il giorno del Signore verrà come un ladro; allora i cieli con fragore passeranno, gli elementi consumati dal calore si dissolveranno e la terra con quanto c’è in essa sarà distrutta». L’Apocalisse evoca lo splendore del mondo nuovo: «Vidi poi un nuovo cielo e una nuova terra […]. Vidi anche la città santa, la nuova Gerusalemme, scendere dal cielo, da Dio, pronta come una sposa adorna per il suo sposo. Udii allora una voce potente che usciva dal trono: Ecco la dimora di Dio con gli uomini! […] E Colui che sedeva sul trono disse: ‘Ecco, io faccio nuove tutte le cose’» (Ap 21,1-8). Gesù stesso, Paolo, Pietro e Giovanni evocano in termini apocalittici una realtà autentica, cioè la comparsa di un mondo nuovo alla fine dei tempi, mondo inaugurato a Pasqua e ora pervenuto al suo pieno sviluppo24. Il capitolo 21 dell’Apocalisse descrive questa dimora eterna di Dio con gli uomini facendo uso di un linguaggio simbolico. Dopo l’evocazione della beatitudine eterna degli eletti si ha l’evocazione della morte spirituale di coloro che si sono ostinati a compiere il male: è la loro seconda morte. L’Apocalisse, ultimo libro della rivelazione, termina con le parole: «Amen. Vieni, Signore Gesù».

Conclusioni

Il libro di Ratzinger si caratterizza come un’esposizione sistematica ed esauriente di ogni punto dell’escatologia nella tradizione scritturale e patristica, ma allo stesso tempo come un saggio teologico, un trattato di speranza cristiana, una cristologia incentrata su Cristo e sulla sua resurrezione. In quest’ottica davvero nuova, le cose ultime dell’uomo e dell’umanità trovano una spiegazione nel mistero pasquale di Cristo, che si prolunga fino alla parusia. Nella prefazione all’edizione francese, J.-R. Armogathe parla di un’«esposizione teologica potente e nuova». Ratzinger cerca il punto di partenza delle proprie considerazioni nel mistero della resurrezione di Gesù, certezza vivente dell’oltrepassamento della storia e centro della vita e della sopravvivenza del cristiano. Ai suoi occhi, il mondo come tale non può trovare la pienezza della storia.

L’argomentazione teologica sviluppatavi di pagina in pagina, in un dialogo costruttivo con i grandi esegeti e teologi della nostra epoca, si basa sui testi fondatori della rivelazione ebraico-cristiana, in particolare i vangeli e le lettere di Paolo. Partendo dal Cristo risuscitato e glorioso, l’autore dimostra che la morte del cristiano è vinta grazie a un amore senza limiti, che la resurrezione di Gesù è l’affermazione fondamentale della confessione di fede cristiana, che Gesù si è presentato come la resurrezione e la vita, che la condizione intermedia tra la morte e la resurrezione è una componente del mistero dell’incarnazione, che l’ammissione della persona umana alla vita divina ha preso corpo in Gesù Cristo – che è la persona che cammina verso l’eternità nel corpo mistico e nel corpo eucaristico di Cristo – e che nella comunione dei santi si apre al cristiano la vita eterna. In modo illuminante egli situa la resurrezione dei morti nel contesto del mondo futuro e del mondo nuovo, terminando il trattato con la spiegazione di tre elementi conservatisi durante i duemila anni della vita della Chiesa: l’inferno, il purgatorio e il cielo.

L’opera dell’arcivescovo A.M. Léonard fa uso di un altro metodo e di un percorso diverso: realizza un trattato teologico di carattere informativo, destinato ai giovani e agli adulti della Chiesa nell’ottica della nuova evangelizzazione e come risposta alle domande che provengono da un ambiente nel quale la formazione religiosa soffre di numerose lacune, soprattutto nelle questioni relative al senso della vita e ai novissimi individuali. L’autore ritiene che sia in primo luogo necessario parlare del senso cristiano della morte e dei tre elementi, cielo, purgatorio e inferno. Il suo metodo consiste nel presentare e spiegare ai suoi lettori i testi fondatori dell’escatologia cristiana: le parabole di Gesù; i grandi racconti dei vangeli, come la trasfigurazione di Gesù e la passione del Salvatore, la sua resurrezione e le apparizioni agli Apostoli e ai discepoli; il discorso fondatore di Pietro in occasione della Pentecoste e alcune scene degli Atti degli Apostoli. La lettura dei testi e la loro spiegazione è un punto importante per la formazione religiosa dei lettori, che non sono teologi.

Il percorso è diverso rispetto al trattato di Ratzinger, destinato da parte sua agli esegeti, ai teologi, agli studenti universitari e ai seminaristi. Monsignor Léonard non intrattiene – come fa Ratzinger – un dialogo scientifico con gli esegeti o altri pensatori. Si accontenta di fornire i riferimenti alle sue opere. Ciò che converge tra i nostri due autori è il contenuto vero e proprio della teologia che si occupa di escatologia e l’importanza della cristologia nell’ambito che stiamo considerando: la resurrezione di Gesù, il suo corpo glorioso, il suo corpo eucaristico, il suo corpo mistico che è la Chiesa e la comunione dei santi.
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Julien Ries

(I) CRISTIANI DI FRONTE ALL’EREDITÀ DELLE RELIGIONI ANTICHE

Alle origini del pensiero cristiano

La fede nella resurrezione individuale è attestata con chiarezza dal Libro di Daniele e dal Secondo Libro dei Maccabei nel ii secolo a.C. Nella sua predicazione Gesù afferma che a coloro che entreranno nel Regno toccherà in sorte un’esistenza di pace e felicità che non avrà fine (Mc 1,15). Il dono divino della vita eterna è un dono di carattere spirituale, poiché chi entrerà senza difficoltà nel Regno verrà trasformato (1 Cor 15,51). Questa dottrina è integrata dall’annuncio del superamento della morte da parte del Messia e, in seguito a questa morte, di un nuovo inizio del Regno. È l’idea del pellegrinaggio terreno della Chiesa, nel quale Gesù associa i discepoli alla sua vittoria sulla morte (1 Cor 15,20). Dopo aver vissuto nella speranza di un prossimo ritorno di Gesù (1 Cor 16,22), gli Apostoli chiariscono la dottrina della resurrezione. Gesù è resuscitato come primizia dei credenti che sono morti prima della sua parusia. Sostenuta dalla speranza ebraica nella resurrezione dei corpi e, in misura ancora maggiore, dall’evento pasquale nella sua esemplarità, la fede nella resurrezione diventa la risposta data dai cristiani alla questione dell’aldilà. Questa risposta è la resurrezione, attesa in virtù di quella di Cristo e concepita a immagine di essa (1 Ts 4,14, Rm 6,5; 1 Cor 15,20; Col 1,18). L’idea di resurrezione è presente in tutti gli scritti attribuiti ai Padri apostolici, dove la speranza cristiana è in primo luogo rivolta al Giudizio, alla resurrezione e al ritorno di Gesù: la resurrezione è l’unico oggetto della speranza.

Il lessico antico della migrazione delle anime

Nei tre capitoli che seguono vogliamo offrire una sintesi di alcune dottrine escatologiche che, nel corso dei secoli del cristianesimo, si sono opposte all’escatologia cristiana e in particolare alla resurrezione individuale. Diverse negli enunciati ma correlate, ognuna a sua volta, alle religioni da cui provengono, esse possono essere riunite sotto il titolo di «migrazione delle anime», in tedesco Seelenwanderung. Va innanzitutto ricordato che il vocabolo «reincarnazione» data alla fine del xix secolo, apparendo per la prima volta nel Grand dictionnaire Larousse del 1875 per indicare il passaggio dell’anima in corpi successivi nel quadro di un’evoluzione ascendente. Il termine ha origine nel movimento spiritista del xix secolo. Ecco alcuni concetti:

Rinascita: si applica alla concezione buddhista, fondata su un’antropologia essenzialmente incentrata sull’impermanenza dell’essere umano, da parte sua costituito da un insieme di forze che si raggruppano e di aggregati che si ricompongono attorno a un centro psichico.

Trasmigrazione: in senso stretto è il passaggio dell’âtman o principio spirituale da un corpo a un altro al momento della morte. Si tratta di una dottrina specifica del brahmanesimo e dell’induismo.

Saṃsāra: nelle dottrine brahmaniche, indù e buddhiste, è il ciclo infinito delle nascite e rinascite che condiziona la vita degli esseri viventi secondo il loro karma o legge di retribuzione degli atti.

Metempsicosi: in greco «spostamento dell’anima». Sta a significare la credenza nell’animazione successiva di diversi corpi da parte della stessa anima: è la dottrina che troviamo nell’orfismo, nel pitagorismo e nel platonismo, che parlano della migrazione della psyche.

Metensomatosi: in greco «spostamento del corpo». Il termine appare in alcuni testi greci per riferirsi al passaggio dell’anima da un corpo a un altro, della caduta della psyche nel corpo.

Metangismo: termine greco che significa «travaso», utilizzato in testi d’epoca paleocristiana, specialmente manichei, per indicare lo «scarico» dell’anima in un altro corpo dopo la morte.

Palingenesi: derivato da due parole greche, ha il senso di «nuova nascita». Si tratta della rinascita di uno stesso essere, eventualmente sotto una nuova forma. La dottrina viene presentata in Platone (Cratilo, 400 b-c), nell’ultimo libro delle Metamorfosi di Ovidio, in Filone di Alessandria e nel Corpus hermeticum proveniente dall’Egitto ellenistico alla svolta della nostra era. Dottrina di fondamentale importanza per gli stoici.

Le forme storiche della trasmigrazione1

La trasmigrazione nel brahmanesimo e nell’induismo

Questo articolato modello si presenta nei grandi testi filosofici dell’India, le Upaniṣad, le più antiche delle quali risalgono forse al vii secolo a.C. L’idea centrale espressa in questi documenti è la liberazione dalla condizione umana, cioè la salvezza (moksha) considerata come un’uscita dal ciclo delle esistenze (saṃsāra). Per tutto il tempo in cui l’essere umano non ha realizzato una totale purificazione del suo Sé (ātman), principio di identità personale, questo Sé deve trasmigrare in un altro corpo. Al compimento di questa purificazione totale, l’ātman potrà andare al di là del sole e accedere al mondo divino. A partire dal iv secolo a.C. la dottrina indù della devozione (bakhti), insegnata dalla Bhagavad Gīta o «canto celeste» (che sarà il libro prediletto di Gandhi), mostra agli adepti che la devozione al dio Krishna, sotto le sue diverse forme (preghiere, offerte), è un mezzo sicuro per ottenere la liberazione e la salvezza. In questa dottrina l’India ha trovato una risposta appagante all’angoscia della condizione umana, una consolazione che proviene dal Divino e una certezza nei riguardi della salvezza. È l’avvio della costruzione dei templi e dell’arte religiosa, la nascita dei pellegrinaggi.

La dottrina della trasmigrazione statuisce la responsabilità dell’individuo nel suo divenire, essendo egli legato ai propri atti, ma giustifica anche le ineguaglianze sociali, con le loro gerarchie di diritti e di doveri castali. L’etica si adatta alle situazioni sociali. Enfatizzando la legge del karma, la dottrina della trasmigrazione si è rivelata inoltre uno stimolo di promozione individuale e sociale. Ma in fin dei conti si tratta di una dottrina oberata di un pessimismo assai pesante.

La dottrina della rinascita nel buddhismo

Il Buddha non ammette l’idea di un ātman che trasmigra da un corpo all’altro, dal momento che ai suoi occhi l’uomo è solo un insieme di aggregati che si ricompongono incessantemente, in conformità alla legge del karma. Ciò che lega due vite è il processo mentale della coscienza (viññāṇa). L’essenza del buddhismo risiede nelle quattro sante verità: tutto è dolore; la fonte del dolore è il desiderio; la liberazione dell’essere umano passa per la soppressione del desiderio; il Buddha propone l’ottuplice sentiero per raggiungere il nirvāṇa, il riposo assoluto. Questo obiettivo ultimo suppone l’esistenza di numerose vite, sottoposte al saṃsāra o ciclo delle rinascite. Il termine indù saṃsāra è stato accettato, ma inteso nella logica della dottrina buddhista dell’impermanenza universale e dell’importanza delle azioni o karman, la cui energia perdura e si manifesta spesso in un’esistenza ulteriore. Così, è l’azione a diventare principio energetico di rinascita, poiché le azioni costruiscono l’io presente e l’io futuro. Nella storia questa dottrina del buddhismo antico subì diversi adattamenti: il buddhismo del Grande Veicolo nell’India dell’inizio della nostra era, influenzato dalla corrente religiosa indù della devozione; il buddhismo tibetano della terza fase, che a partire dalla riforma del 1357 introduce una nuova dottrina della trasmigrazione.

Il Buddha ha dato una nuova risposta alla domanda di liberazione posta dall’India, una risposta caratterizzata dalla santità delle opinioni e delle intenzioni, radicata nella fede del buddhista nel Buddha, nella Legge, nella Comunità. Una santità delle parole e delle azioni che conduce il buddhista, di rinascita in rinascita, fino al nirvāṇa, la condizione ineffabile, la cessazione del dolore, la gioia, la luce e la pienezza2.

Le dottrine greche

Il mondo greco veicola diversi modelli, il più antico dei quali proviene dall’orfismo. Ne sono testimoni, nel vi secolo, Pindaro ed Eschilo, e in epoca classica Aristotele, Erodoto, Euripide e Platone. L’orfismo si imbatterà nell’osirismo egizio, subendone l’influsso e facendosi poi ritrovare nell’insegnamento dualista di diverse scuole gnostiche del ii e iii secolo cristiano. Scintilla divina prigioniera nel corpo, l’anima immortale deve purificarsi grazie all’iniziazione e a un rigoroso comportamento etico e religioso. Al termine del ciclo delle purificazioni essa è ammessa presso la dea Persefone.

a) L’orfismo

L’antropologia orfica è una tipologia di dualismo. La sua versione più completa è quella fornita da Clemente Alessandrino (Protreptico ii, 17,2-18,2): il mito dei Titani, secondo cui l’uomo partecipa sia della natura divina che di quella titanica. La razza umana porta una tara originaria, essendo stata plasmata dalle ceneri di una razza precedente, quella dei Titani, che divorarono il giovane dio Dioniso. L’uomo fu creato da questa razza maledetta e criminale. Il suo corpo è malvagio.

Fin dal vi secolo a.C. si incontrano testimonianze relative a Orfeo, artefice di un messaggio religioso arcaico in contrasto con la religione greca ufficiale. L’antropologia orfica dualista fa riferimento al mito dei Titani: la razza degli uomini proviene dalla materia sorta dagli assassini di Dioniso e da una scintilla divina venuta dagli dei immortali. Così, nell’uomo l’anima immortale deve purificarsi per ritrovare la sua origine divina, cosa che si realizzerà grazie a migrazioni susseguenti. Nel vi secolo Pitagora riprende queste dottrine e le sviluppa. I suoi discepoli daranno grande rilievo alla sua antropologia dualista e alle dottrine della migrazione delle anime, affermando la possibilità per l’anima di liberarsi definitivamente dal corpo, al termine di vite successive, per raggiungere il mondo divino originario.

Ma poiché i Titani avevano mangiato il dio Dioniso, nell’uomo è presente una scintilla divina3.

Siamo in presenza di un mito del peccato originale: l’attuale condizione umana è costituita da un mescolamento. L’anima è rinchiusa in una prigione. E dovrà uscirne: il germe della salvezza si trova nell’uomo. Rinchiusa nel corpo, l’anima espia la colpa originaria. Da qui viene l’etica rigorosa degli orfici: il vegetarianismo, il rifiuto di compiere sacrifici cruenti e in ultima analisi il rifiuto della religione ufficiale della città greca. L’orfismo veicola una dottrina della purificazione dell’anima. Di origine divina, l’anima è immortale. È una salda affermazione della dottrina orfica. Dopo la morte l’anima segue un itinerario che conosciamo grazie alle famose foglie d’oro scoperte nelle tombe orfiche dell’Italia Meridionale e di Creta: si tratta di estratti di un «libro dei morti» in uso nell’orfismo, di cui possediamo solo pochi frammenti. Grazie all’iniziazione orfica l’anima giunge alla conoscenza. Essa è così ammessa presso la dea Persefone, dea del mondo infernale. All’arrivo declina la sua identità: «Sono il figlio della Terra e del Cielo stellato, ma la mia origine è il Cielo. Anch’io sono della vostra razza sacra».

L’origine divina dell’anima e la sua parentela con gli dei sono dunque due elementi basilari dell’orfismo. Pur sapendo che il corpo dell’uomo è di origine titanica, le foglie d’oro mettono in evidenza la dimensione divina presente nell’uomo4.

In un’iscrizione scoperta a Thurii e datata al iv secolo a.C. leggiamo: «Sono fuggito dal ciclo doloroso e penoso». Il termine kyklos appare rilevante, dato il suo riferimento alla trasmigrazione. Per gli adepti dell’orfismo l’iniziazione rappresenta la preparazione alla liberazione dell’anima prigioniera del corpo. Dopo essere stato iniziato, il fedele doveva vivere secondo l’etica che la comunità gli suggeriva. Era uno stile di vita che preparava l’uscita definitiva al momento della morte. Al termine l’anima doveva passare davanti a una fontana, quella del Lete, l’acqua della quale dava a quest’anima la conoscenza, la «memoria» delle sue origini.

Il modello orfico del ciclo doloroso e penoso sembra essere assai diverso da quello dell’India e da quello buddhista. Fondato su un’antropologia dualista che ritroveremo nello gnosticismo e nel manicheismo, l’orfismo insiste sulla purificazione dell’anima prigioniera del corpo.

b) Il modello pitagorico: metasomatosi

Con il pitagorismo ritroviamo le dottrine orfiche relative all’anima come «scintilla divina». Ma queste dottrine sono inserite in una teoria dell’Uno, una dottrina dell’armonia universale.

Pitagora nacque a Samo attorno al 580 a.C. Viaggiò molto e studiò la matematica, l’astronomia, la musica, la medicina e le scienze. Visse a Crotone e a Metaponto. Istruì numerosi discepoli, che continuarono a vivere secondo i principi del maestro.

Il pensiero pitagorico guarda alla perfezione della condotta subordinata all’autorità divina. La sua etica religiosa si ispira all’orfismo, ma contrariamente a questo, volto all’iniziazione in vista della salvezza, il pitagorismo cerca il fondamento del reale. Tale fondamento è il Numero, il principio di intelligibilità del cosmo. L’Uno è l’Immutabile, l’Eterno, il Compiuto. È Pitagora a creare il termine «cosmo» per indicare l’Ordine. Egli concepisce il Cosmo come un Vivente.

Pitagora insegnava l’immortalità dell’anima, parente degli dei e di tutti gli esseri. Riprese le dottrine dell’immortalità dell’anima dall’orfismo, attenuandone tuttavia il dualismo. In origine l’anima è una particella del Cosmo. L’anima può entrare in successione in diversi corpi: si tratta della dottrina della metemsomatosi. Secondo Franz Cumont5, fin dal v secolo a.C. la cosmologia venuta dall’India e dall’Iran ebbe un grande influsso in Grecia, cosa che spiega l’idea della beatitudine «celeste». La trasmigrazione pitagorica dell’anima è completamente incentrata sulla purificazione. Platone sarà il principale erede dell’orfismo e del pitagorismo6.

c) Il modello platonico

Platone (ca. 428-348), fondatore dell’Accademia di Atene, vi insediò una confraternita che imitava il modello pitagorico. Ci è pervenuta tutta la sua opera: 42 dialoghi e tredici lettere.

Platone era affascinato dall’idea pitagorica dell’unità universale, dell’ordine immutabile, del cosmo, dell’armonia che governa ogni cosa. Egli elaborò una nuova teoria: le Idee sono Archetipi ultraterreni e immutabili delle realtà mondane. Il cosmo fu creato dal Demiurgo (Demiourgos), l’Essere Supremo, il Dio artista, il Grande Operatore. Il Demiurgo creò all’inizio l’anima del mondo, composta da un miscuglio di essenza indivisibile e di essenza divisibile.

Dio creò degli esseri viventi mortali e delle anime immortali, esseri spirituali. L’anima è fonte di ogni vita, facoltà di pensare e di conoscere.

Erede dell’orfismo e del pitagorismo, Platone ritiene che l’anima sia divina e immortale. Le anime sono preesistenti e si incarnano nei corpi. Presa dal desiderio di incarnarsi in un corpo, l’anima precipita in esso: questa caduta si trova all’inizio di una serie di reincarnazioni. Le più nobili sono quelle del filosofo, del guerriero e del mercante. Di reincarnazione in reincarnazione, l’anima rischia di perdere la sua purezza, ma tenta di ricongiungersi alle Forme più perfette. Sta ad essa scegliere. È immortale perché sussiste nell’anima universale. Nella misura in cui compie una buona scelta per ricongiungersi alle Forme più perfette, l’anima entra nella via della purificazione7.

L’opposizione cristiana alle idee greco-romane sulla migrazione delle anime

Filosofo greco convertito a Cristo, san Giustino († 165) è il primo testimone di questa opposizione. Nel suo Dialogo con Trifone svela l’errore della metempsicosi, che considera essere impossibile (4,5-6). Nell’Apologia (61,4-5), parlando del battesimo e della dichiarazione di Gesù a Nicodemo (Gv 3,5), sostiene che coloro che sono nati una volta per tutte non possono rientrare nel seno della madre.

Il grande teologo alessandrino Origene († 254) fu accusato di avere accettato e sostenuto la dottrina della reincarnazione, e questo gli valse la forte ostilità di san Girolamo e la condanna di una parte delle sue opere al Concilio di Costantinopoli (553). In effetti Origene ammise la dottrina platonica della preesistenza delle anime e la loro incarnazione nei corpi, cosa che fu condannata a Costantinopoli. Ma nel suo Contra Celsum parla della follia della metensomatosi, «proveniente dai medici che sminuiscono la natura razionale» (iii,75). Nel Commentario su san Matteo (x,20) mostra che l’insegnamento della Chiesa non conosce questa dottrina8.

Nell’Apologeticum, redatto attorno al 197, e nel De testimonio animae, datato a un’epoca di poco successiva, Tertulliano († 220) si confronta con le dottrine ellenistiche della migrazione. All’inizio del iii secolo (verso il 210-213) scrive il De anima, la prima opera di psicologia cristiana, dove confuta Pitagora, Platone ed Empedocle. In otto capitoli (28-35), con un tono polemico e a volte sarcastico, sviluppa la sua argomentazione sul rifiuto della reincarnazione. Una prima serie di argomenti cerca di mostrare gli errori dei Greci: l’invenzione di questa dottrina da parte di Pitagora; la rapida progressione del popolamento della terra, quando la migrazione delle anime dovrebbe mantenere sempre lo stesso numero di viventi; il fatto che si muore a tutte le età e che nascono sempre i bambini; che la migrazione delle anime dovrebbe mantenere sempre lo stesso spirito e le stesse inclinazioni negli uomini; l’idiozia dell’ipotesi della migrazione delle anime umane in corpi di animali, teoria talmente assurda da essere sconosciuta ad ogni eretico. Dopo aver raccolto questa serie di argomenti contro i Greci, il nostro apologista intende poi confutare gli gnostici, Simone il Samaritano e Carpocrate. Al termine osserva che la giustizia non può essere soddisfatta dalla reincarnazione dell’anima in un corpo qualsiasi; è nel proprio corpo che l’anima riceverà il castigo o la ricompensa al momento del Giudizio finale. Verso la fine della vita, con la sua tipica preoccupazione per la dottrina cristiana, Tertulliano scrive un ultimo trattato, il De resurrectione carnis. Lo inizia con una frase che dopo di lui servirà da guida a Padri e teologi: «La speranza dei cristiani è la resurrezione dei morti». Riprende il tema del Giudizio finale, annettendovi l’argomento della resurrezione di Gesù, resuscitato con il corpo. Alle obiezioni degli avversari risponde con un’esegesi dei passi biblici sul ritorno di Elia e di Giovanni Battista. Agli adepti della migrazione concede un merito: l’insistenza sull’immortalità.

L’argomentazione di Tertulliano servirà ai Padri del iv e v secolo: Basilio di Cesarea († 379), Gregorio Nazianzeno († 389), Gregorio Nisseno († ca. 394), Giovanni Crisostomo († 407), Lattanzio († ca. 325), Ambrogio di Milano († 397) e Girolamo († 420).

Gli scritti di quest’ultimo sono una testimonianza del declino delle dottrine reincarnazioniste della fine del iv secolo. Grazie a lui disponiamo di una nuova esegesi dei testi biblici, sui quali alcuni intendono basarsi: Elia e Giovanni Battista, che mette in parallelo in quanto preparatori della venuta del Messia. Secondo Giovanni Crisostomo la vittoria del cristianesimo sul paganesimo è determinante per il dissolvimento delle teorie pagane della metempsicosi e della migrazione delle anime.

Gli scontri tra cristiani e gnostici

Oggi siamo in presenza di tre teorie sulle origini dello gnosticismo, da ricercare nel giudaismo eterodosso, nel mondo ellenistico – dove il cristianesimo avrebbe assunto un ruolo di catalizzatore – o in un’imitazione del cristianesimo, con un rovesciamento dei valori della creazione. La scoperta dei testi di Nag Hammadi, nell’Alto Egitto, permetterà forse di identificare meglio i problemi e le loro soluzioni. Clemente Alessandrino († ca. 215) cita Basilide e Marcione tra i sostenitori della reincarnazione, ma è Ireneo di Lione († 202), alla fine del ii secolo, a sviluppare un’opposizione radicale agli errori gnostici relativi alla creazione, alla redenzione e all’aldilà9.

Confutando Carpocrate (ii,33,1) Ireneo mostra le incoerenze della metensomatosi e comincia a dedicarsi all’idiozia dei «ricordi delle vite precedenti». Poi prosegue trovando nella natura dell’uomo, creatura di Dio e non particella divina decaduta nel mondo materiale, le ragioni profonde del rifiuto della reincarnazione (ii,33,5). Voluto e creato da Dio, con un corpo e un’anima precisi, ogni uomo ha una vita unica, una storia unica davanti a Dio, una sorte unica. Destinato alla resurrezione e alla vita eterna, l’uomo è chiamato a dare una risposta al suo Creatore. L’umanità intera, a sua volta, ha una storia unica, iniziata con l’atto creatore di Dio. Nella confutazione di Carpocrate, Ireneo pone i fondamenti dell’antropologia cristiana.

Un altro argomento della sua confutazione emerge dall’esegesi di Lc 16,19-31, la parabola del ricco cattivo e del povero Lazzaro (ii,34,1). Secondo Ireneo, Gesù qui insegna che le anime umane non perdono la loro individualità.

Dopo la morte dell’essere umano, anziché trasmigrare in un altro corpo, l’anima continua a esistere, conservando il ricordo di ciò che ha fatto o ha trascurato di fare. È l’ora della giustizia divina. È stato notato che Ireneo – nato in Asia Minore, discepolo di san Policarpo e depositario della tradizione giovannea – è un testimone prezioso della Chiesa del suo tempo. Egli combatte inoltre l’esegesi gnostica, che adoperava i testi scritturali come si utilizzano le tessere di un mosaico, e mirava evidentemente ad assemblare raccolte di testimonia per dimostrare la migrazione delle anime (Adv. haer. i,9,4).

A più riprese Clemente Alessandrino se la prende con i discepoli di Valentino. Negli Estratti da Teodoto scrive: «Il testo ‘Dio punisce la colpa dei padri nei figli fino alla terza e alla quarta generazione’, secondo i basilidiani, riguarda le reincarnazioni». Così, secondo la gnosi valentiniana, i castighi dei peccati si troverebbero nella reincarnazione delle anime (a,28). Clemente confuta la spiegazione valentiniana di Dt 5,9: ai suoi occhi la teoria della reincarnazione è un’assurdità.

All’inizio del iii secolo il sacerdote romano Ippolito († 235) scrive la sua Refutatio omnium haeresium. Discutendo le posizioni di Carpocrate, dichiara che i cristiani attendono non la reincarnazione, bensì la resurrezione della carne, cioè la resurrezione degli stessi corpi con le stesse anime.

Questi pochi elementi ci mostrano l’opposizione della Chiesa alle dottrine gnostiche. Per confutarle i Padri fanno uso dell’argomento dell’idiozia, della dottrina cristiana della resurrezione e dell’antropologia biblica, sottolineando gli errori compiuti dall’esegesi gnostica della Bibbia.

Confutazione delle dottrine di Mani e dei sistemi dualisti d’epoca medievale

Il manicheismo si presenta come l’ultima religione di salvezza, preparata da Gesù e infine realizzata da Mani (nato nel 216), il Paraclito annunciato agli Apostoli.

Nel momento in cui Ippolito redigeva la sua Refutatio e tentava di mostrare che la trentina di sette gnostiche di cui cercava di individuare le origini erano le ramificazioni di un unico tronco, Mani viveva nella comunità elchasaita di Dastumisan, a Babilonia. Dopo aver riesaminato le grandi tesi gnostiche, le strutturò attorno a un mito dualista radicale, Luce-Tenebre, e sul modello della Chiesa cristiana fondò una Chiesa gnostica con una gerarchia, dei libri sacri, dei missionari (gli eletti) e degli uditori incaricati di prendersi cura degli eletti10.

La dottrina manichea del metangismo è tributaria della dottrina dell’anima del mondo, secondo cui la luce è crocifissa nella materia. Da qui viene l’espressione «croce di luce». Cosmologia e antropologia sono identiche: nel cosmo, in tutti gli esseri e negli uomini c’è mescolanza tra materia e luce. La luce costituisce l’anima degli esseri, compresa l’anima umana. Integralmente dualista, l’antropologia manichea predica tre signacula o sigilli: il sigillo della bocca, cioè l’astinenza dalle carni e il digiuno; il sigillo delle mani, che interdice il lavoro di aratura, l’abbattimento degli alberi e la distruzione dei vegetali; il sigillo del seno o rifiuto della procreazione. Questa antropologia dualista impone l’etica dell’apocatastasi o separazione, nell’uomo, tra la materia e lo spirito. L’eletto è tenuto a realizzare l’apocatastasi in modo perfetto. Per gli uditori la situazione è meno severa.

La morte è vista come il felice epilogo di una situazione drammatica, dovuta al combattimento originario tra la materia e la luce. Al momento della morte l’anima luminosa può guadagnare il paradiso, o regno della luce, da cui proviene. Per gli uditori la situazione è meno fortunata. Se al momento della morte si trova nello stato di apocatastasi perfetta, dopo aver dedicato tutta una vita alla gnosi, l’uditore segue la stessa via dell’eletto. Per gli altri ha luogo il metangismo, l’incatenamento a un altro corpo. Non è una situazione particolarmente invidiabile, dal momento che porta a una nuova vita piena di difficoltà e di lunghe peregrinazioni, fino alla completa purificazione. Questo ciclo di trasmigrazioni è più drammatico per coloro che hanno rifiutato qualsiasi tipo di adesione alla gnosi: per loro questo significa la caduta in corpi di animali.

I Padri della Chiesa crearono un vero e proprio fuoco di sbarramento contro le dottrine manichee. Troviamo tra loro Tito di Bostra († 371), Giovanni Crisostomo († 407), Cirillo di Gerusalemme († 386), Epifanio di Salamina († 403), Efrem di Siria († 373) e Ambrogio di Milano († 397), maestro di Agostino di Ippona. Quest’ultimo visse per dieci anni nella setta di Mani. All’indomani della sua conversione, nel 387, redasse il De moribus ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum (387-388). Un’intera sezione del trattato si occupa del sigillo delle mani. Ancora da laico Agostino riversa sulle dottrine della setta una quantità di argomenti che mostrano la stupidità e falsità di queste pretese: il divieto di uccidere animali o tagliare alberi; l’interdizione di raccogliere frutti o strappare legumi, se non per farli digerire dagli stomaci degli eletti. Agostino presenta una vasta documentazione di divieti, il cui solo enunciato provoca nei lettori stupore o ilarità.

Divenuto sacerdote, e poi vescovo di Ippona, egli non cessa di spiegare la sua argomentazione, fondandola sempre più sull’esegesi biblica e sull’insegnamento della Chiesa. Discute Platone, Plotino, Porfirio e Mani, rigettandoli in nome della ragione e della fede. Il tema ritorna nella confutazione di Fausto di Milevi, nelle opere esegetiche e nelle omelie. Nella Città di Dio (x,29-31) Agostino presenta una sintesi dei suoi argomenti. Alla sua morte, nel 430, il manicheismo è ormai vinto.

Nel corso del iv secolo appare in Mesopotamia e in Siria un movimento dualista, il messalianismo. Nella stessa epoca il manicheismo è molto diffuso in Armenia e viene ripreso dai pauliciani, che si infiltrano nell’impero bizantino. Nel x secolo nasce in Bulgaria il bogomilismo, che pare ampliarsi nonostante l’opposizione delle autorità civili e religiose, mentre in Occidente fa la sua comparsa il movimento cataro. Siamo forse in presenza di correnti del manicheismo medievale? La questione resta, e sembra che si propenda per una risposta affermativa. In Oriente Fozio († 891) e il suo contemporaneo Pietro di Sicilia redigono nuovi trattati contro i manichei.

La risposta dei cristiani: la resurrezione

Nel mondo mediterraneo, all’epoca della nascita del cristianesimo erano ampiamente diffuse le dottrine platoniche del composto umano soma-psyche, della separazione di questo composto a opera della morte, dell’immortalità e della sopravvivenza della psiche. Le religioni misteriche, l’orfismo e l’osirismo avevano inoltre conquistato le città dell’area ellenistica, creando un po’ ovunque un clima di religiosità che portava l’uomo ad aspirare alla salvezza. La sopravvivenza e l’immortalità dell’anima non facevano dunque difficoltà nei culti pagani. La grande divergenza tra la fede cristiana e le credenze pagane si poneva al livello della purificazione dell’anima sul cammino della salvezza nell’aldilà. Alle idee reincarnazioniste presenti nel mondo greco-romano i cristiani opporranno la loro dottrina della salvezza nell’«essere con Cristo resuscitato» e la loro antropologia biblica dell’uomo immagine di Dio, fondata sulla creazione dell’uomo da parte di Dio e sulla cristologia paolina del nuovo Adamo.

a) La dottrina della resurrezione

Nella tradizione neotestamentaria troviamo un’antropologia nella quale l’essere umano costituisce un tutto ed è fatto di tre elementi: la carne, basar; ruach, il soffio vitale che si materializza nella respirazione ma è anche lo spirito in quanto sede delle emozioni; nefesh, l’anima, l’essere animati, la vita, il soffio portatore di vita. La Bibbia greca utilizza un migliaio di volte il termine psyche per tradurre nefesh. Di fatto, il giudaismo palestinese e greco è molto vicino alla terminologia platonica.

La Bibbia conosce la sopravvivenza. Se la dottrina arcaica dello sheol è restata ambigua, pur mostrando una tendenza spiritualista alla credenza nella sopravvivenza, la retribuzione nell’aldilà viene affermata fin dal vi secolo (Ez 32,17,32). Il Libro di Daniele (11,40-12,13) e il Secondo Libro dei Maccabei (7,9.13) attestano la fede di Israele nella resurrezione individuale ed escatologica nel ii secolo a.C.

Nell’annuncio del Regno compiuto da Gesù si trova l’attesa implicita di una sopravvivenza spirituale, come suggerisce Mt 10,28. Nella Seconda Lettera ai Corinzi (4,7-5,10) Paolo ritiene che l’esistenza dopo la morte sia indipendente dal corpo, e in altri testi (Fil 1,19-26; Rm 8,37-39 e 14,7-12) proclama la certezza di non essere mai separato da Cristo. La risposta di Gesù in croce al buon ladrone ha dato pubblicamente avvio alla certezza di una sopravvivenza immediata e di ordine spirituale (Lc 23,43).

Gli Apostoli proclamano che Gesù è «vivo», è reso «alla vita», si è «risvegliato» dalla morte, si è «ripreso di tra i morti», fu «glorificato, esaltato». Non si tratta dunque di una semplice sopravvivenza, ma di una vita che segue a una morte reale. Questa fede e questo annuncio furono uno shock per gli ascoltatori provenienti dall’ellenismo, come mostra l’episodio della reazione degli Ateniesi alle parole di Paolo sulla resurrezione di Gesù e la resurrezione dei morti (At 17,32). Sorrette dal ricordo dell’evento pasquale, la predicazione degli Apostoli e la fede dei discepoli offrono con la resurrezione di Cristo – considerata d’esempio per quella degli uomini – la risposta cristiana al problema dell’aldilà. La risposta non è la reincarnazione, ma una resurrezione attesa in virtù di quella di Cristo e concepita a immagine di essa (1 Ts 4,14; Rm 6,5; 1 Cor 15,20.23; Col 1,18; Gv 11,24). Fin dal ii secolo si elaborano trattati sulla resurrezione: l’apologetica e la teologia assumono una forma sistematica.

b) Nascita di un’antropologia cristiana

Avvalendosi dell’eredità biblica e greca, i pensatori cristiani dei primi secoli elaboreranno una dottrina sull’uomo il cui primo testimone è Paolo11. Scrivendo ai Colossesi, egli li esorta a rivestire «l’uomo nuovo, che si rinnova, per una piena conoscenza, ad immagine del suo Creatore» (Col 3,10). Il tema dell’uomo creato a immagine di Dio (Gn 1,27) si ritrova in 2 Cor 3,18-4,6, dove san Paolo mostra Cristo come immagine di Dio e rivelatore del Padre, in Col 1,15, dove è l’immagine del Dio invisibile e Primogenito della creazione, e in 1 Cor 15,45-49, un passo per cui la condizione cristiana significa «portare l’immagine dell’uomo celeste»; i cristiani sono cioè chiamati a conformarsi all’immagine del Risorto: è la definizione dell’uomo nuovo.

Già presente nei testi dei Padri apostolici, l’antropologia cristiana si afferma con Ireneo di Lione alla fine del ii secolo. Nel suo trattato Adversus haereses (ii,33,1), questi mostra le incoerenze della metensomatosi: la ragione profonda del suo rifiuto è la natura stessa dell’uomo, creatura di Dio secondo la Rivelazione, voluto da Dio con un corpo e un’anima precisi nella sua identità definitiva. Da qui l’unicità di ogni essere umano, di ogni vita d’uomo, del genere umano nella sua totalità. Ogni concezione ciclica se ne trova esclusa.

Un’unica vita è il luogo in cui si gioca il destino definitivo dell’uomo. L’umanità intera ha una sola storia. Per Ireneo di Lione – che qui sviluppa il pensiero di Giustino e di Teofilo di Antiochia – l’antropologia si situa all’interno della storia della salvezza. Il mistero dell’uomo si chiarisce nella ricapitolazione di Cristo, che dà il suo senso autentico all’uomo immagine di Dio. Questa antropologia godrà di nuovi sviluppi nella lotta dei Padri contro gli gnostici e i manichei.

Gli argomenti dei Padri della Chiesa12

Confutando le dottrine di Carpocrate, Ireneo tocca la questione della metemsomatosi, alla quale si oppone sulla base del fatto che l’uomo è creatura di Dio. Ogni uomo riceve da Dio il proprio corpo e la propria anima13. Non è dunque una particella decaduta, precipitata nel mondo materiale. È una creatura di Dio, voluta da Dio con il suo corpo e la sua anima.

Dalla creazione di ogni essere umano da parte di Dio Ireneo passa alla resurrezione. Ogni uomo resusciterà con il proprio corpo, la propria anima, il proprio spirito. Chi meriterà di riceverli riceverà i castighi con il proprio corpo e la propria anima. L’uomo vive una vita unica, che è il luogo in cui si gioca il suo destino in una singolarità personale, anima e corpo.

Dio solo è senza inizio e senza fine. Tutti gli esseri hanno avuto un inizio, e non ci sono eccezioni. Agli occhi di Ireneo è la fede cristiana nel suo insieme a contrapporsi alla tesi della metemsomatosi, cioè:

– la creazione di ogni essere da parte di Dio;

– la creazione di un’anima spirituale indistruttibile;

– un corpo destinato alla resurrezione e alla vita eterna;

– la chiamata dell’uomo a dare una risposta al Creatore. È in nome dell’antropologia biblica che Ireneo rifiuta la reincarnazione. La sua dottrina sarà quella della maggior parte dei Padri.

Origene

Origene fu incolpato di insegnare la metemsomatosi. Tra i suoi accusatori troviamo san Girolamo.

Origene aveva sempre pensato a un trattato sull’anima, ma non lo scrisse mai. Troviamo alcune delle sue idee in proposito alla luce dell’opera complessiva. Origene insegna la preesistenza delle anime e la loro incarnazione nei corpi. Per comprendere che cos’è l’anima guarda alla Scrittura, misurandosi a questo scopo con la questione del profeta Elia e di Giovanni Battista (Gv 1,21; Lc 1,11.17). Origene afferma che alcuni vedono in questi passi della Scrittura «un argomento a favore della dottrina della reincarnazione, servendosene forse con l’opinione che l’anima si incarni a mano a mano in diversi corpi, senza conservare alcun ricordo delle esistenze precedenti».

A questa esegesi Origene oppone quella dell’ekklesiastikos, l’uomo di Chiesa, espressione familiare che indica chi è in grado di leggere la Scrittura. Schönborn invoca il Commentario su san Matteo, nel quale Origene discute la reincarnazione alla luce di Mt 14,1-2, dove Erode si chiede se Gesù sia Giovanni Battista, e di Mt 15,21-25, il passo dell’incontro tra Gesù e una cananea dove c’è un riferimento a dei cagnolini. Nei cagnolini alcuni contemporanei di Origene videro le anime passate in corpi di animali.

A parere di Origene un’interpretazione come questa è contraria alla dottrina della Chiesa. Egli optò tuttavia per la dottrina della preesistenza dell’anima, condannata nel 553 dal Concilio di Costantinopoli; di colpo calò un velo di diffidenza sul teologo, cosa che causò la perdita di alcune delle sue opere.

Tertulliano

Tra il 210 e il 213 Tertulliano scrive il De anima14, dove confuta Pitagora e Platone. All’idea del tempo ciclico oppone il tempo lineare della storia della salvezza. Contrariamente a Origene, Tertulliano insegna l’origine simultanea dell’anima e del corpo. Alla dottrina della reincarnazione oppone la resurrezione dei corpi, fondandola sulla resurrezione di Cristo. Un argomento che Tertulliano mette in evidenza è l’identità tra il corpo glorioso del Cristo resuscitato e il suo corpo terreno.

Lattanzio (250-325)15

L’antropologia di Lattanzio è integralmente imperniata sull’idea di un Dio creatore dei corpi e delle anime. Egli confuta sia la preesistenza dell’anima che la metempsicosi16, rilevando che i filosofi (pitagorici e stoici) insegnavano l’immortalità dell’anima, ma si ingannavano «quando affermavano che le anime non nascono, ma si insinuano nei corpi e passano di corpo in corpo». Dal rifiuto della dottrina della reincarnazione tra i filosofi Lattanzio arriva a parlare del suicidio, che condanna come una vera e propria ingiuria fatta al Dio creatore. Ne attribuisce la frequenza nel mondo pagano alla dottrina della reincarnazione: «Le Sacre Scritture insegnano che le anime non si estinguono, ma ricevono una ricompensa proporzionata alla loro rettitudine oppure un castigo proporzionato ai loro delitti» (Institutiones, 3,18,6-7).

Esistono molti altri testi patristici, di autori come Gregorio Nazianzeno, Gregorio Nisseno, Nemesio di Emesa17. Agostino dedica numerosi scritti alla confutazione delle dottrine della migrazione delle anime provenienti dal mondo greco-romano e dal manicheismo.

Conclusioni

Questa rapida panoramica sulle antiche dottrine relative alla migrazione delle anime e al rifiuto opposto dai cristiani dei primi secoli a tali tradizioni consente al lettore di farsi un’opinione sulla complessità delle idee legate alle culture e alle religioni. La credenza nella reincarnazione è frutto della riflessione umana sul mistero della vita e della morte, sul bene e il male nel mondo e nell’uomo, sull’ineguaglianza tra le persone, sul valore degli atti e sulla ricompensa o la punizione che ne deriva. Si tratta di una credenza che non è né universale né particolarmente antica. È sconosciuta in Mesopotamia, nel mondo semitico e in Egitto. In India è ignorata dai Veda e ha inizio soltanto con le Upaniṣad, attorno al 700 a.C. Assente dal pensiero di Omero e di Esiodo, fa la sua comparsa, in Grecia, con l’orfismo e le religioni misteriche, al momento della crisi di senso della religione della polis. La debolezza e la fragilità della risposta reincarnazionista alle domande sulla sofferenza, la morte e il senso dell’agire umano sono dovute al fatto che l’uomo, in essa, è considerato come unico padrone e responsabile del proprio destino e della propria liberazione. È del resto la ragione per la quale, al momento della crisi di senso, religioni come l’induismo, il buddhismo e i misteri greci introdussero dei salvatori: da qui la creazione della bhakti indù e buddhista e degli dei salvatori d’epoca ellenistica. L’avvento del messaggio di Cristo e l’organizzazione della Chiesa hanno colpito la legge cosmica della migrazione delle anime, presentando un’escatologia individuale del tutto diversa: la resurrezione dei morti vincolata alla resurrezione di Gesù Cristo. Al modello greco, che raccomandava un processo di affinamento dell’anima nella salita verso il divino, Paolo e, fondandosi su di lui, i Padri della Chiesa contrapposero Gesù, che proclamò: «Io sono la resurrezione e la vita» (Gv 11,25-26). Basandosi sui testi fondatori dell’escatologia neotestamentaria, essi rifiutarono la migrazione delle anime e proclamarono la resurrezione dei morti.

NOTE

1 J. Prieur, Le mystère des retours éternels, Laffont, Paris 1994.

2 J. Scheuer, Mort, renaissance et libération selon l’hindouisme et le bouddhisme, in C. Castiau (a cura di), Réincarnation, immortalité, résurrection, Publications des Facultès universitaires Saint-Louis, Bruxelles 1988, pp. 65-90.

3 P. Ricœur, La symbolique du mal, Aubier, Paris, pp. 263-264 [in Finitudine e colpa, tr. it. di M. Girardet, introduzione di V. Melchiorre, il Mulino, Bologna 1970].

4 Per le foglie d’oro cfr. M.J. Lagrange, Les mystères. L’orphisme, Gabalda, Paris 19372.

5 F. Cumont, Lux perpetua, Geuthner, Paris 1949, pp. 142-156.

6 J. Pepin, Idées grecques sur l’homme et sur Dieu, Les Belles Lettres, Paris 1971.

7 C. Schönborn, Quelques notes…, cit., pp. 159-180.

8 Cfr. ibid., pp. 169-175.

9 Irenaeus, Contre les Hérésies, cit.

10 J. Ries, Cristianesimo e manicheismo. Lo scontro tra due religioni universali di salvezza, in Id., Cristianesimo, religioni e culture. I cristiani e le religioni, cit., pp. 117-148.

11 P.H. Poirier, Nascita di un’antropologia cristiana (i-ii secolo), in J. Ries (a cura di), Il credente nelle religioni ebraica, musulmana e cristiana, Jaca Book, Milano 1993, pp. 195-284.

12 Irenaeus, Adv. haer. 33,1 (Contre les Hérésies, cit., 293, p. 337).

13 Irenaeus, Adv. haer., 33,5 (Contre les Hérésies, cit., 294, p. 353).

14 Edizione critica a cura di J.H. Was-Zink, Amsterdam 1947.

15 Cfr. M. Perrin, L’homme antique et chrétien. L’anthropologie de Lactance, Beauchesne, Paris 1981.

16 Ibid., pp. 324-327.

17 Cfr. L. Bukowski, La réincarnation selon les Pères de l’Église, «Gregorianum», 1928, pp. 65-85; L. Scheffczyk, Der Reinkarnationsgedanke in der altchristlichen Literatur, «Bayerische Akademie der Wissenschaften – Philosophisch-historische Klasse» 1985/4, Beck, München 1985.
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Julien Ries

CULTURE ORALI E POPOLI NATIVI

L’Africa subsahariana

Occuparsi dell’Africa subsahariana non è cosa priva di difficoltà. La documentazione raccolta dagli etnografi è composta di materiali di per sé assai disparati: indagini, testimonianze di informatori, miti, proverbi, il tutto rivelato da tradizioni orali, con tutte le debolezze che conseguono da questo metodo. L’Africa subsahariana ha d’altronde più di duemila etnie, indiscutibilmente separate da specifiche differenze. Così, una presentazione delle credenze nell’immortalità presuppone delle scelte e non può evitare più di un’omissione. Presentiamo qui alcuni elementi fondamentali sulle credenze e i riti funerari dell’Africa subsahariana relativi alla sopravvivenza.

1. Un primo dato costitutivo delle credenze degli abitanti dell’Africa Nera proviene dagli elementi di carattere escatologico. Per l’africano esistono due tipologie di tempo: il tempo mitico, al quale si riferisce la collettività – che si vuole eterna –, e che è il tempo della continuità; e il tempo reale, quello dell’esistenza individuale, in cui si situa la rottura rappresentata dalla morte. Tra queste due tipologie di tempo prende posto il gioco simbolico dei riti funerari, grazie a cui il defunto, uscito dal tempo contingente, si sposta nel tempo mitico, quello della piramide degli esseri. I riti funerari rappresentano la risposta della collettività alla morte dell’individuo, rendendo così possibile la durata del gruppo. Questa concezione dell’immortalità dell’etnia, legata alla duplice realtà del tempo, si riscontra nelle diverse cosmogonie africane.

Accanto alla visione dell’etnia immortale esiste la credenza nella sopravvivenza dell’essere personale, indispensabile per la durata del gruppo. Presso i Bobo del Burkina Faso il tempo reale è posto sotto il segno di Dwo, una divinità immutabile che regna sugli spiriti e i geni, sulla forza vitale (ayámá) e sugli antenati. Sempre nel Burkina Faso, nell’escatologia dei Dagai, alla concezione ciclica del tempo è legata l’idea della reincarnazione del defunto: ogni nuova nascita proviene dalla trasformazione degli antenati. Dopo la morte il defunto passa per prima cosa nel paese degli spettri, per diventare un antenato o reincarnarsi nel corpo di un animale totemico, a seconda dei casi.

Presso i Bantu della Repubblica Democratica del Congo, dopo la morte il muntu, principio costitutivo della persona, va verso il mondo degli antenati o verso quello dei mani. In occasione di ogni nascita è l’antenato che investe il bambino della propria forza vitale. I Samo insegnano che merè, l’alter ego immortale del defunto, passa in un primo villaggio di morti, e in seguito, dopo una nuova morte, in un secondo villaggio. Al termine di questa doppia operazione vita-morte, merè si stabilisce in un albero, e dopo ogni distruzione dell’albero penetra in un altro albero della stessa specie. Nella credenza yoruba, il principio vitale emi lascia il corpo e passa nel luogo di soggiorno degli antenati beati, dove resta unito a ori, lo spirito tutelare. Ma in tutte le culture africane i malvagi morti, il cui principio vitale è stato messo al bando dalla società, errano nell’atmosfera e diventano prigionieri delle forze del male.

In Africa la sopravvivenza è contraddistinta da un riferimento al passato che fa sì che i defunti assumano un ruolo importante nella società dei viventi. La reincarnazione rimette simbolicamente i defunti nel circuito dei vivi. I viventi invisibili affiancano quelli visibili1.

2. Un secondo elemento fondamentale della sopravvivenza è la credenza negli antenati. Ci sono due categorie di antenati: gli antenati mitici, fondatori, e gli antenati che sono entrati in questo stato dopo la loro vita sulla terra. La venerazione degli antenati occupa un posto centrale nelle credenze e nei riti dell’Africa Nera. La nozione di antenato ha due componenti: da un lato la purezza del modello sociale e religioso e dall’altro la cura della continuità e identità dell’etnia. Le due componenti formano il concetto di immortalità individuale e collettiva. L’antenato rappresenta la condizione umana trasposta simbolicamente su un piano numinoso, pur proseguendo la partecipazione al mondo dei vivi. È la condizione di antenato a compiere lo stadio più importante del destino post mortem. Una vera e propria solidarietà associa i defunti che hanno acquisito lo statuto di antenati ai vivi, che restano in comunione con loro in modo da vivere il passato esemplare, ideale supremo di vita. È una gerarchia complessa a presiedere all’organizzazione del mondo degli antenati: una gerarchia sociale e familiare e una gerarchia fondata sul lignaggio e sulle funzioni. Ci sono antenati vicini e antenati lontani. Gli antenati immediati sono i defunti recenti. Gli antenati distanti rappresentano una folla anonima. I morti eminenti sono antenati ammonitori. Altri antenati sono invece morti ordinari, incapaci di distinguersi dall’anonimità collettiva. Nella concezione tipica dell’Africa Nera è la forza vitale che consente di porre in gerarchia gli antenati. I Bantu oppongono i Ba-vidye, esseri spiritualizzati e attivi nella vita dell’etnia, ai Ba-fu, i defunti ordinari. Tra questi ultimi ci sono gli spiriti che i vivi devono placare con offerte e sacrifici.

Se gli antenati si rivelano essere una rappresentazione originale della sopravvivenza personale ed etnica, vanno tuttavia specificati e attenuati alcuni aspetti di questa credenza. La comunità ancestrale, fortemente gerarchizzata, è depositaria del sapere accumulato dalle generazioni successive. In questo senso si tratta della memoria dell’etnia, frutto delle sue origini e del suo passato. Rappresenta la legge dei Padri ed esercita una funzione di regolazione permanente della vita del gruppo. Questo spiega l’importanza del culto e del rituale nella società africana. Ma, prima di raggiungere una stabilità definitiva, i defunti sono al centro di profondi mutamenti. È una stabilità che dipende in parte dalla memoria dei vivi e dalla loro capacità di ricordarsi di essi. Finché i discendenti li onorano e li invocano, essi sono morti che vivono. Una volta caduti nell’oblio, entrano in una sopravvivenza collettiva. Secondo i Bambara del Mali, i più perfetti tra gli antenati sono ammessi a contemplare Dio. In ogni caso, il mondo degli antenati fornisce all’etnia un modello, una tradizione, delle norme e il pegno della sua perennità. Ancestralità e immortalità vanno a congiungersi.

Un altro aspetto dell’immortalità ancestrale si trova nella dottrina africana della reincarnazione. Gli etnologi hanno messo in luce la complessità della nozione di persona, costituita da molteplici componenti. Si può dire che è la forza vitale dell’essere che si reincarna, ma nel suo compimento la reincarnazione si concretizza in diverse modalità: la scelta, il sesso, il riferimento al tempo, il riferimento al defunto e al gruppo. Con la reincarnazione ha luogo una riattualizzazione del defunto che interrompe in parte il suo destino post mortem. La reincarnazione presuppone che l’antenato che ritorna sia conosciuto e presente nella memoria dei vivi. La reincarnazione non può avvenire che in un bambino dello stesso lignaggio e dello stesso sesso. L’antenato trasmette una parte del suo patrimonio genetico, cosa che spiega l’importanza che le diverse etnie conferiscono al rispetto del corpo e alla sua integrità dopo la morte e i funerali. L’antenato trasmette anche gli elementi spirituali: il kili nella credenza dei Serèr del Senegal, il ri o pensiero presso i Samo del Burkina Faso. Ma l’antenato reincarnato continua a vivere nell’aldilà. «La credenza nella reincarnazione risponde all’intenzione di riattualizzare il defunto, di rimetterlo almeno simbolicamente nel circuito dei vivi»2.

3. Presso tutti i popoli dell’Africa subsahariana i riti funerari rappresentano sia testimonianze privilegiate delle credenze nella sopravvivenza, sia agenti che contribuiscono a realizzarla, assorbendo simbolicamente lo sconvolgimento introdotto dalla morte. Analogamente ai riti di nascita e ai riti di iniziazione, essi operano un passaggio che è sia separazione che aggregazione. In tutte le etnie africane i riti funerari contraddistinguono gli stadi successivi percorsi dal defunto. Numerosi sono gli attori: il defunto, il maestro di cerimonie, il necroforo, i costruttori di barelle, la famiglia, il clan, i sostituti del defunto, i sacerdoti. Nelle modalità rituali va sottolineato lo sfondo sonoro dei canti e delle grida, percepito come sfogo collettivo ma anche come simbolo di fecondità; vanno considerati la purificazione del cadavere, l’abbondanza di parole e il nutrimento, i riti che deridono la morte, l’inumazione del cadavere e in certi casi i secondi funerali. Nel corso di questi ultimi le ossa vengono tolte dalla tomba, ornate e poste sull’altare degli antenati. I Fali del Camerun preparano ritualmente il cranio, lo mettono in un’urna e lo ricollocano nella tomba.

È nell’interpretazione dei riti di rivitalizzazione compiuti sul defunto che individuiamo le dottrine relative alla sua metamorfosi, compiuta nella prospettiva di una nuova vita. La vestizione avviene con cautela, in modo da non danneggiare il cadavere e salvaguardarne l’aspetto. È una sistemazione da nuova nascita, proseguita da truccature e ornamenti in cui intervengono delle ceneri, del caolino, dell’ocra rossa, della polvere d’oro. Il caolino è il simbolo della vita. Lo si utilizza nei riti di fecondità, come è il caso dell’aspersione dei campi inseminati. Il sacerdote e l’iniziato ne vengono ricoperti nelle cerimonie di iniziazione. Applicato sul cadavere, il caolino bianco sta a significare la rinascita e la vita. L’uso dell’ocra rossa per imbellettare il viso è frequente. I sacrifici e i pasti funebri sono il viatico necessario per il cammino. L’accompagnamento del defunto si realizza con gioielli di metallo e di corniola, con statuette che sono simboli d’eternità: uccelli, serpenti, caimani. I riti di separazione e di compimento avviano il defunto nell’aldilà nel corso di tappe scaglionate nel tempo. I riti successivi alla morte assicurano il passaggio da uno stadio all’altro. L’altare di famiglia, le maschere e le statue evocano la presenza degli antenati. Gli Asé del Benin, alberi genealogici di metallo, sono un altro supporto simbolico di questa presenza. In Gabon i Mpongwé tengono delle capanne per le reliquie, nelle quali riposano su un letto i crani dipinti di rosso. Troviamo usanze identiche presso i Mitsogho e i Fang, etnie contigue. L’ordine del rituale funerario africano contribuisce a mantenere l’equilibrio tra le due componenti della società, i vivi e i morti.

Nell’Africa subsahariana concezione del tempo, ancestralità e riti funerari sono tre elementi essenziali della cultura e della religione. Essi forniscono una straordinaria convergenza di fatti e di simboli che gettano luce sulla duplice concezione della sopravvivenza, quella dell’etnia e quella della persona, aspetti che sono interconnessi. Il tempo è il supporto delle generazioni. Passato, presente e futuro, i tre momenti della durata, possono concepirsi soltanto in rapporto agli umani, ma con lo sguardo rivolto al mondo degli antenati, il mondo per eccellenza dei vivi. La sopravvivenza è così legata al passato e alla tradizione ancestrale, una tradizione che è acquisizione compiuta dalle generazioni successive: summa di sapienza e norma fondamentale di vita. Grazie alle esperienze realizzate dai defunti e dalla comunità ancestrale in perpetua crescita, i vivi arricchiscono incessantemente il loro deposito spirituale. Tempo lineare e tempo ciclico si incontrano e vanno a formare l’asse dell’immortalità. L’aldilà è associato alle idee di riposo, di tranquillità e di pace. La società dei viventi si dirige verso questo paradiso, a condizione di vivere in conformità con la tradizione. È per la via della comunità ancestrale e del culto degli antenati che passa la sopravvivenza dell’uomo dell’Africa subsahariana.

NOTE

1 L.V. Thomas, La mort africaine. Idéologie funeraire en Afrique noire, Payot, Paris 1982, pp. 122-136.

2 Ibid., p. 135.
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L’Australia. La sopravvivenza nel pensiero religioso degli Aborigeni australiani

Nel 1770 l’esploratore inglese Cook arrivò in Australia. Nel 1788 vi erano censite circa cinquecento tribù, ognuna delle quali raggruppava un insieme di individui legati da un’ascendenza comune. Gli etnologi hanno dedicato numerosi studi a queste popolazioni, note in particolare per i loro sistemi classificatori di parentela. I miti australiani fanno riferimento ad esseri soprannaturali, creatori, che hanno plasmato il mondo a partire da una sostanza cosmica preesistente. La comparsa dell’uomo sotto la forma attuale si situa nell’«era del sogno», un’epoca primordiale chiamata alchera o alcheringa dagli Aranda o Arunta, popolazione dell’Australia centrale, particolarmente interessante per la vita sociale e religiosa e ben conosciuta grazie agli studi di Strehlow, Spencer e Gillen. I miti di creazione ruotano attorno ai Grandi Dei ed eroi civilizzatori, sicché la primordialità si caratterizza come un elemento fondamentale (Eliade). I miti delle origini e la primordialità hanno un ruolo cruciale, dal momento che tutti i riti di iniziazione, di riproduzione e di fecondità sono la riattualizzazione di questi miti. In definitiva, «tutti gli atti religiosi dell’australiano possono essere considerati come altrettanti mezzi, differenti ma nondimeno apparentati, per ristabilire il contatto con gli Esseri soprannaturali e per rituffarsi nel tempo sacro del Sogno»1.

Cellula dell’universo sacro creato dagli Esseri soprannaturali, ma divenuto profano con la nascita, ogni individuo deve ritrovare la propria origine spirituale grazie ai riti di iniziazione: la circoncisione, che è una messa a morte simbolica delimitata dagli urli dei bull-roarers e dall’unzione di sangue; i riti del fuoco purificatore e spiritualizzante; il rito purificatorio compiuto attraverso l’acqua; la consegna del churinga. Il termine aranda alcheringa (churinga, tjurunga) ha il senso di «tempo mitico», «tempo del Sogno»: definisce sia i tempi antichi che gli antenati-eroi. Un oggetto materiale, pietra o legno, il churinga, viene consegnato all’iniziato come simbolo efficace del suo essere spirituale ritrovato. Grazie al churinga l’iniziato riprende contatto con il tempo primordiale, il tempo del Sogno: diventa altjira, sacro. I simboli sacri sono di importanza fondamentale per la vita dell’individuo e della tribù. Consentono di ritrovare il contatto con il Tempo primordiale e di rivivere gli eventi originari: i miti, i riti, i siti sacri, il contatto con il Dio del cielo e il Tempo del Sogno. Un rigoglio straordinario di oggetti creati dall’arte indigena permette di far splendidamente giocare questa simbologia. Va aggiunto che il medicine-man esercita funzioni a tutti i livelli.

Per la tribù la morte è un trauma, avvertito come una disarticolazione della vita collettiva. Da qui i gridi, i lamenti, i riti di lutto, il canto delle melopee e l’indagine per scoprire lo spirito malvagio autore di questa morte. Ma gli Australiani credono che la morte sia l’ultimo rito di passaggio, che fa passare dal mondo profano all’universo sacro2. L’uomo ha due anime: l’io autentico, spirito primordiale e preesistente venuto dal Cielo, dal centro totemico; e l’altra anima, che resta sulla terra, si installa in un altro e si aggira tra i vivi. L’anima autentica lascia il corpo e ritrova il Tempo del Sogno eterno, dove si trovava prima della nascita dell’individuo. Vi vivrà per sempre. Eliade ritiene che la morte australiana sia concepita come un’esperienza estatica, sul modello del primo viaggio degli Esseri soprannaturali e degli Antenati mitici3. L’anima fa ciò che è stato fatto in principio. Tutte le tribù australiane professano la dottrina dell’indistruttibilità dell’anima umana, entità spirituale apparsa al momento del Tempo del Sogno.

I riti funerari sono di vario tipo. Il corpo è trattato in modi differenti a seconda delle tribù: inumazione, mummificazione, cremazione, esposizione su una piattaforma con seppellimento posticipato, deposito nella cavità di un albero4. I funerali doppi sono molto diffusi: tra i due si colloca il lutto. La mummificazione mira a dissociare il corpo e lo spirito, poiché alla fine del periodo di lutto la mummia viene bruciata. La cremazione libera completamente l’anima. L’insieme dei riti funerari deve portare a questa dissociazione affinché lo spirito possa ritornare alla sua sede primordiale, là dove ci sono gli eroi civilizzatori. Grazie ai riti funerari lo spirito preesistente riguadagna la sua sfera spirituale, a volte vista come centro totemico primordiale. C’è tutta una simbologia rituale a costellare questo cammino. A volte le ossa vengono poste in un sepolcro totemico. Le credenze nella reincarnazione sono rare e confuse. Per l’essere umano il ciclo vitale è semplice: la preesistenza dello spirito, la nascita in un corpo e l’ingresso nel mondo profano, prima tappa della reintegrazione nel Tempo del Sogno grazie all’iniziazione, il ritorno definitivo alla condizione primitiva grazie ai riti funerari.

NOTE

1 M. Eliade, Religions australiennes, Payot, Paris 1972, p. 91 [La creatività dello spirito. Un’introduzione alle religioni australiane, tr. it. di M. Giacometti, Jaca Book, Milano 1979].

2 Ibid., p. 165.

3 Ibid., pp. 170-171.

4 A.P. Elkin, Les Aborigènes australiens, tr. fr., Gallimard, Paris 1967, pp. 400-408.
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Amerindi

Affrontiamo qui le credenze nell’immortalità dei Nativi americani. Si tratta delle forme religiose sopravvissute all’epoca postcolombiana, che sussistono ancora in alcune regioni nordamericane e sudamericane. La credenza in una vita d’oltretomba sembra fortemente ancorata nel pensiero indiano delle epoche antiche. Ne troviamo le prove nella concezione del mondo e della vita, nelle tradizioni ancestrali e nelle testimonianze dei visionari. I visionari sono personaggi che vivono delle esperienze oniriche, oppure medicine-men che compiono viaggi, nell’immaginazione e nell’estasi, fino ai confini del regno dei morti1. I rituali funerari rappresentano così una fonte preziosa per conoscere le dottrine della sopravvivenza.

Presso le popolazioni amerindiane troviamo una concezione dell’anima che è il fondamento delle credenze nell’immortalità. Nell’America Settentrionale è molto diffusa l’idea di un’anima duplice. L’anima corporea dà al corpo la vita, la coscienza, la facoltà di muoversi. L’anima di sogno è separata dal corpo, può errare nello spazio e recarsi in luoghi lontani. La morte sopravviene quando l’anima separata è rimasta prigioniera del regno dei morti; allora l’anima corporea si stacca anche dal corpo2. Presso gli Eskimo l’anima corporea che sopravvive dopo la morte si chiama tarneg: mantiene la forma del defunto nel regno dei morti. Le tribù Yuchi e Sioux parlano di quattro anime, cosa che rappresenta una bipartizione della concezione delle due anime, con una sistemazione basata sul numero sacro quattro.

L’America Meridionale rivela una dicotomia identica. È il caso dei Mundurucú. I Waica del corso superiore dell’Orinoco e i Jivaro sembrano tuttavia ignorare l’idea di un’anima separata. Hultkrantz fa due osservazioni importanti. Innanzitutto, che nelle due Americhe il concetto monista dell’anima è presente nelle grandi civiltà, fatto che si spiega forse in seguito all’affievolimento dello sciamanismo. In secondo luogo, la credenza in due anime, una delle quali è separabile dal corpo anche nel corso della vita, avrebbe subito la spinta delle esperienze sciamaniche del viaggio dell’anima. Le peregrinazioni dello sciamano e degli uomini in estasi onirica forniscono infatti una vasta documentazione sui viaggi nel regno dei morti. Nell’America Settentrionale e in quella Meridionale questi racconti tengono conto degli ostacoli che costellano il cammino dell’anima: le cortine di fuoco, le distese d’acqua o i mostri che minacciano il viaggiatore e tentano di portargli via il cervello. Gli Ojibway e i Choctaw dell’America del Nord parlano del tronco di pino scivoloso che congiunge le rive di un torrente che l’anima è tenuta a oltrepassare. Nell’America del Sud, i Manacica credono che il defunto si metta in cammino verso il regno dei morti già subito dopo i funerali. Il medicine-man lo guida per le foreste vergini, i mari, le paludi, le montagne, fino al fiume che separa la terra dei vivi da quella dei morti. A questo punto gli resta da passare il ponte che congiunge le due terre, custodito da una divinità3.

Nella concezione amerindiana dell’immortalità la via lattea occupa un posto centrale. Questa via è del resto assimilata all’arcobaleno: per i Kwakiutl dell’isola di Vancouver è l’axis mundi. Nella Colombia Britannica il cammino delle anime è l’albero del mondo. Axis mundi, albero del mondo, via che congiunge terra e cielo, sciamanismo sono fattori di un contesto mitico in cui si ritrovano l’estasi e l’immortalità. Gli Indiani credono che l’anima si rechi nel regno dei morti, che conosciamo grazie ai miti e ai racconti. Esso è fatto a immagine del mondo dei vivi. Così, nell’America Settentrionale lo si chiama «terre fortunate di caccia». Le tribù della Prateria immaginano il soggiorno dei morti come una cangiante prateria, con banchetti e danze. A est del Mississippi e nell’America Meridionale sono la cultura del mais e le feste agrarie a caratterizzare le raffigurazioni di quest’area. L’immortalità è una sopravvivenza fatta a immagine della vita terrena. La localizzazione del regno dei defunti presenta molte varianti: per i Cubeo dell’Amazzonia è il paese degli antenati, situato in prossimità dei villaggi dei vivi; i Piedi Neri del Montana e dell’Alberta parlano di «colline di sabbia» ad alcune giornate di marcia dal campo dei vivi; la maggior parte delle tribù amazzoniche pensa a un luogo posto al di là del sole ponente; gli Indiani dei pueblos lo concepiscono sottoterra, cosa invece non comune tra gli Amerindiani, dal momento che la maggior parte di essi colloca l’anima in un luogo luminoso. Il pensiero indiano è contraddistinto da un dualismo arcaico: i «malvagi» e coloro che sono morti in modo «malvagio» sono condannati a una vita errante di spettri, poiché il regno dei morti è accessibile unicamente a coloro che, a seguito di una morte normale, hanno beneficiato dei riti funerari.

Questi riti ci forniscono alcune preziose indicazioni. Vi sono diverse modalità di sepoltura: nell’America Meridionale l’inumazione; in Canada si depone il corpo su una piattaforma, all’interno di un albero oppure sul suolo. Esiste la cremazione. Presso gli Irochesi, gli Algonchini a sud dei Grandi Laghi, esistono i secondi funerali, vale a dire l’inumazione delle ossa riesumate in una tomba comune o in un’urna funeraria. La pratica degli arredi funerari è diffusa nella regione andina: alimenti, bevande, armi, abiti, gioielli. Questa pratica, alla quale si aggiunge a volte la mummificazione, permette di parlare di «cadavere vivente». In Colombia alcuni archeologi hanno scoperto alcuni pozzi funerari, simbolo della sopravvivenza, e tracce di sacrifici umani e antropofagia. I Waica dell’Amazzonia praticano la cremazione del cadavere: l’anima del morto, chiamata nobolebe, «nube», sale al cielo, dove la raggiunge nonish, l’«anima d’ombra». I riti funerari hanno l’obiettivo di agevolare il viaggio del defunto verso il regno dei morti e di impedirne il ritorno. La credenza nella reincarnazione esiste al Sud e al Nord, dove è molto diffusa anche presso gli Eskimo. Minore è la diffusione del culto degli antenati, che troviamo soprattutto presso gli Zuni del Nuovo Messico, nella regione delle Ande e nelle Antille, presso i Taino e gli Jivaro. Alexander H. Burr ha attirato l’attenzione sulla nozione di «pellegrinazione dell’anima», presente in diverse cerimonie di iniziazione: quella della «Grande Casa» nella tribù Delaware o quella del «Midewiwin» presso gli Algonchini4. Tali iniziazioni hanno lo scopo di far cogliere all’iniziato il senso della vita, che comincia in questo mondo e continua, dopo la morte, nell’altro mondo.

NOTE

1 A. Hultkrantz, Les religions des Indiens primitifs de l’Amérique, tr. fr., Almquist & Wiksell, Stockholm 1963, p. 127.

2 Ibidem.

3 Ibid., pp. 127-129.

4 A.H. Burr, Le cercle du monde, tr. fr. di M. Ligny, Gallimard, Paris 1962, pp. 251-265.
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Da entrambe le parti degli Urali si rileva una grande somiglianza tra le credenze relative all’anima. I popoli obugrici, gli Ostiachi e i Voguli, credono nell’esistenza di un’anima duplice: da un lato l’anima-soffio o anima corporea; dall’altro l’anima-ombra, l’anima di sogno, che è un’anima libera, molto incorporea ma che dopo la morte è legata al defunto. Così, dopo il decesso l’anima, libera e immateriale durante la vita, prende un aspetto corporeo a causa dei suoi legami con il cadavere. Cadavere e anima rappresentano il defunto nella sua identità totale e personale. Il cadavere, così, per via della sua anima, è nella tomba ma anche altrove. Ostiachi e Voguli credono che l’anima libera entri in un regno sotterraneo, dove rappresenta il morto con la sua personalità.

Ritroviamo lo stesso pensiero presso i Samoiedi d’Europa e di Siberia: l’anima libera sopravvive, e questo consente ai defunti di condurre nel mondo sotterraneo una vita paragonabile a quella che hanno avuto sulla terra.

Nell’escatologia dei Tungusi dello Ienissei l’anima libera si reca, dopo la morte, nel celeste paese delle anime, sul «corso superiore del fiume della tribù», il cielo. Essa diviene una omi, un’«anima di bambino», il che le dà la possibilità di reincarnarsi. Si tratta di un’escatologia dualista: il corpo e l’anima che hanno soggiornato nel cadavere vanno nel mondo sotterraneo; l’anima libera, divenuta anima di bimbo, dimora in cielo fino alla sua reincarnazione.

Anche i Jukaghiri, che occuparono la Siberia prima dei Tungusi e degli Jakuti, professano il dualismo dell’anima: l’uomo ha un’anima libera, che ha sede nella testa, e delle anime corporee situate in altre parti nel corpo. L’anima libera si reca nel regno dei morti.

Finnici

La pneumatologia finnica è identica a quella del mondo eurasiatico settentrionale. L’anima libera (anima-immagine, anima-ombra) è la manifestazione extracorporea dell’uomo che può separarsi dal corpo, anche nel corso della vita umana: sogno, estasi, trance. L’anima corporea, legata al corpo, muove la vita fisica e psichica, costituendo così la persona umana. Questo dualismo è scomparso sotto l’influsso del cristianesimo, ma ha lasciato numerose tracce nelle pratiche religiose. I Ceremissi, una popolazione finnica studiata da Harva, dicono che dopo la morte, ört, l’anima libera resta presso il cadavere e lo segue fino alla tomba. Durante le cerimonie commemorative viene fatta una festa in suo onore, poi la si riconduce nella sua tomba. Le anime corporee cessano di esistere. L’anima libera continua a rappresentare l’essere umano. In tutta l’Eurasia Settentrionale la morte è dunque considerata duplice: da una parte il cadavere, che è stato abbandonato dalle anime corporee, e dall’altra l’anima del defunto, che prolunga la vita della persona. Questa doppia condizione del defunto spiega i riti funerari e la concezione della sopravvivenza. La famiglia tratta il cadavere con cura: lavaggio, vestizione, arredo funerario, regali per gli altri defunti della famiglia. I Finnici ritengono che vivi e morti siano una famiglia, che si materializza al momento dei funerali e delle cerimonie commemorative. Per impedire all’anima di tornare nella casa, il cadavere viene portato fuori attraverso un buco fatto nel muro. La tomba è sacra, in un luogo gradevole e suggestivo, essendo la casa del defunto: il cimitero è il «villaggio dei morti». Il linguaggio finnico veicola tuttavia alcune idee relative a un soggiorno sotterraneo dei morti, al defunto che prosegue il proprio lavoro.

L’escatologia finnica, come tutta la cultura nordeurasiatica, è ossessionata dal presente. Concepisce l’immortalità non come un’eternità, ma come un continuo presente. I Finnici continuano a celebrare la «presenza» del defunto con banchetti e cerimonie commemorative. Dopo la conversione di queste popolazioni al cristianesimo si sono conservati numerosi riti.
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Antenati, sciamani, cammino dei morti

Al termine di questa breve sintesi sulle credenze nell’immortalità presso le culture orali d’Africa, d’Australia, d’America e d’Asia è opportuno fare alcune precisazioni.

Abbiamo toccato solo tangenzialmente l’importante ambito della reincarnazione come credenza e realizzazione della sopravvivenza1. Abbiamo d’altra parte insistito sul fatto che l’immortalità è legata al culto degli antenati da un lato e al culto dei morti dall’altro. Va forse fatto notare che c’è una differenza tra questi due culti, visto che non ogni morto diventa un antenato. Se il culto degli antenati rappresenta un elemento importante per comprendere l’immortalità all’interno del pensiero africano, bisogna però sempre distinguere questo culto dal culto dei morti. Quest’ultimo fa parte dei riti post mortem, mentre il culto degli antenati è tra gli elementi costitutivi ed essenziali di alcune religioni arcaiche. Una distinzione simile acquisisce un certo peso in religioni tribali come quelle indonesiane: gli antenati cui spetta il culto sono un’élite che ha avuto un ruolo eminente nella vita del popolo. La creazione di un antenato è opera di tutta la società: avviene nel corso di una festa iniziatica solenne. In tale contesto ci allontaniamo dalla fenomenologia del culto dei morti e ci avviciniamo a quella del culto dei sovrani.

Lo studio dell’immortalità presso le popolazioni amerindiane ed eurasiatiche ci ha mostrato l’esistenza del «cammino dei morti». Gli itinerari percorsi dai defunti sono preziosi per conoscere come si caratterizza la credenza di questi popoli nell’immortalità. Abbiamo trovato due percorsi principali. Il primo è il cammino del Cielo, riservato ai capi, agli iniziati, ai defunti, che sono un’élite morale. Il secondo è sotterraneo, o meglio orizzontale: è il cammino ordinario, che porta al mondo dei morti o semplicemente ai luoghi familiari noti al defunto. Nella «scoperta» dei percorsi dei morti, lo sciamanismo assume un ruolo primario. È grazie ai viaggi degli sciamani nel mondo trascendente che i vivi sono informati sulle vie dell’aldilà. M. Eliade è autore di un’eccellente ricerca su questo tema2.

Il problema dello sciamanismo è assai complesso. Il trattato di M. Eliade, Le Chamanisme, è un classico della materia. Il termine «sciamano» viene dalla lingua tungusa e ci è ritrasmesso dal russo. Il fenomeno sciamanico è un fenomeno specifico dell’Asia Centrale, della Siberia e dell’America artica. Ma il fenomeno si ritrova anche in Giappone.

Durante il convegno sui riti d’iniziazione tenuto a Liegi e a Louvain-la-Neuve il 20 e il 21 novembre 1984, Roberte Hamayon di Parigi è stata d’altronde autrice di una comunicazione molto documentata sulle diverse vie di apprendistato dello sciamanismo buriate. Si tratta del ramo asiatico, posto ad est del lago Bajkal. Ha insistito in particolare sul fatto che lo sciamano buriate è incaricato della gestione delle anime umane e animali. Ci troviamo in una società di cacciatori3.

Eliade riprende la questione dello sciamanismo nel terzo volume della sua Storia delle credenze e delle idee religiose4. Ai suoi occhi lo sciamanismo è un fenomeno religioso di carattere arcaico. In senso stretto lo ritroviamo in Asia; in senso ampio esiste anche altrove. Per Eliade l’elemento caratteristico dello sciamanismo è la tecnica dell’estasi, una tecnica che si acquisisce con una serie di prove iniziatiche.

Lo sciamano assume un ruolo centrale nella comunità, e questo ruolo si rivela insostituibile in tutto ciò che ha a che vedere con le esperienze delle anime umane.

Eliade sottolinea l’ascensione celeste e la sua controparte, la discesa agli inferi5. I viaggi sciamanici hanno un’importanza considerevole nella religione e nella cultura dei popoli altaici. Agli occhi di Eliade lo sciamano è un vero specialista del sacro, che cerca di vedere gli spiriti, di salire al cielo incontro al divino e di discendere agli inferi per combattere i demoni, la malattia e la morte.

È grazie alla sua capacità di viaggiare che lo sciamano contribuisce a incidere nella memoria di tutta una serie di popoli i tratti salienti della geografia funeraria e del cammino dei morti. Poiché poi questa «rivelazione» è illuminante per la vita delle popolazioni arcaiche, va messa in evidenza un’idea che domina questi miti e questi riti: «La comunicazione tra il Cielo e la Terra è realizzabile – o lo è stata in illo tempore – con un mezzo fisico qualunque (arcobaleno, ponte, scala, liana, corda, «catena di frecce», montagna, ecc.).

Tutte le immagini simboliche del legame tra Cielo e Terra non sono che varianti dell’Albero del Mondo o Axis Mundi»6. Il cammino dei morti, lo sciamanismo, l’immortalità ci riportano a fattori che sono di primaria importanza per l’homo religiosus: il simbolismo del Centro, l’Albero cosmico, il Tempo primordiale in cui le comunicazioni tra Cielo e Terra erano normali. La credenza nell’immortalità ha orientato diversi popoli arcaici alla scoperta dell’istante mitico e paradisiaco precedente alla caduta.

NOTE

1 A questo proposito si rimanda a un articolo dell’Encyclopédie in effetti dedicato alla trasmigrazione.

2 M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaïques de l’extase, Payot, Paris 1951, 19682 [Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, tr. it. di J. Evola riv. e agg. da F. Pintore, Edizioni Mediterranee, Roma 1974].

3 R. Hamayon, De l’initiation solitaire de l’investiture ritualisée. Le cas du chamane bouriate, in J. Ries, H. Limet (a cura di), Le rites d’initiation, coll. «Homo religiosus» 13, Louvain-la-Neuve 1986, Paris 1983, pp. 163-202.

4 M. Eliade, Histoire des croyances et des idées religieuses, vol. iii, Payot, Paris 1983, pp. 19-33 [Storia delle credenze e delle idee religiose, vol. iii, Da Maometto all’età delle riforme, tr. it. di M.A. Massimello, G. Schiavoni, Rizzoli, Milano 2006].

5 Ibid., pp. 26-27.

6 Ibid., p. 382.
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DEMONI

I demoni sono spiriti o esseri spirituali, potenze numinose di natura benevola o malevola. Nella cultura greca classica, daimōn può indicare una divinità minore, un eroe deificato, uno spirito tutelare o protettore, uno spirito custode, soccorritore o che dimora nella casa; in alcuni casi il genio tutelare di un luogo (il portale, il focolare, il recinto degli animali). Nella mitologia greca, i daimones sono sovrumani in quanto la loro natura è superiore a quella degli uomini, ma non sono soprannaturali, perché la loro natura, come quella degli umani, fu creata da dio (siano essi spiriti buoni o cattivi, demoni e diavoli o angeli).

Il termine greco originale daimōn, da cui, attraverso il tardo latino medievale, è derivato il vocabolo demone, designa un essere semidivino (normalmente benefico verso gli uomini) di natura intermedia fra gli uomini e gli dei. Omero usa il termine quale sinonimo di theos, che significa «dio», salvo che theos si riferisce alla personalità di un dio e daimōn alla natura dell’attività divina. In Esiodo, i daimones sono le anime di coloro che morirono nell’Età dell’oro.

Nel tardo periodo greco-romano, il termine daimōn (insieme al suo derivato aggettivale, daimonios), come il latino genius, era comunemente usato con riferimento a spiriti minori o semidei, specialmente spiriti protettori o custodi della casa, della famiglia e della proprietà del supplicante. Più tardi, il vocabolo daimonium (traslitterato in latino come daemonium) finì per denotare spiriti maligni che tormentano gli esseri umani, causando loro danni fisici e psichici, infliggendo infermità mentali e traviandoli.

Nei Settanta, la più antica versione greca del Pentateuco (iii secolo a.C. circa), nel Nuovo Testamento e in molti altri scritti cristiani antichi (specialmente quelli di Ireneo e Ignazio di Antiochia), il greco daimonion (forma neutra di daimonios) designava un essere di natura demonica e in genere ogni specie di spirito malvagio. Nella Vulgata, i termini daemon e daemonium erano attribuiti agli idoli, agli dei pagani e agli spiriti maligni o immondi, da cui erano posseduti gli indemoniati. La credenza negli spiriti malvagi è un fenomeno religioso pressoché universale; non solo, ma in tutte le società, comprese quelle che presentano sistemi religiosi avanzati o complessi, la venerazione di questi esseri invisibili è caratteristica comune della religione popolare e del folclore.

Culture tribali. La credenza in spiriti maligni o in potenze demoniche d’ogni specie è comune a tutti i popoli del mondo fin dai più antichi tempi conosciuti. Alcuni moderni teorici della natura della religione, come E.B. Tylor, hanno fatto l’ipotesi che la credenza nei demoni rappresenti solo la parte tenebrosa della credenza negli spettri in generale, che alcuni considerano la base di tutti i sistemi religiosi più avanzati.

I popoli tribali dei più diversi luoghi geografici credono comunemente che gli spiriti malvagi, o demoni, non siano altro che gli spiriti degli antenati defunti, ostili e malevoli verso gli esseri umani. Per neutralizzarne, o addirittura distruggerne, il potere maligno, sono andati via via evolvendosi riti elaborati per esorcizzare o adorare gli antenati sia nelle più semplici e primitive società dell’Australia e della Terra del Fuoco, all’estremo sud dell’America meridionale, sia nelle comunità più evolute, quali l’Induismo, il Buddhismo, il Cristianesimo e l’Islamismo.

Un’altra categoria di demoni assume, nelle culture primitive, un aspetto diverso da quello antropomorfico, solitamente quello di animali, uccelli, o creature marine; caratteristica che ha probabilmente radici nella fase venatoria della cultura, allorché molte società rappresentavano gli esseri umani in relazione stretta, quasi simbiotica, con animali diversi.

Induismo. Si può dire con certezza che fin da tempi antichi l’Induismo in India è stato caratterizzato da una grande mitologia di dei e demoni, e da una mitologia minore di esseri spirituali meno importanti, più vicini alla scena umana di quanto lo siano le divinità del sole, della luna e delle stelle.

Nei Veda, le più antiche Scritture dell’Induismo, la classe degli esseri demonici è divisa, da una parte, in divinità minori che, quantunque non pienamente divine, sono benevole verso l’umanità e si trovano nel cielo (il cielo più alto, o le regioni alte del cielo) e, dall’altra, in schiere demoniche nemiche, che abitano sulla terra, in caverne sotterranee; questi ultimi demoni affliggono gli esseri umani e gli animali con malattie, povertà e morte, inoltre perseguitano gli spiriti dei defunti.

Alla prima categoria appartengono i ṛbhu, alleati di Indra che forgiarono i destrieri degli dei e aiutano i mortali a conseguire la vittoria; le apsara, ninfe delle acque celesti che vivono nell’acqua e negli alberi e sono le spose dei gandharva, che divengono poi fanciulle di rara bellezza col potere di suscitare negli uomini passioni romantiche; e, infine, i gandharva, incarnazione maschile della luce celeste, protettori del soma, o elisir, sposi delle apsara, e in seguito musici divini che accompagnano le danze delle loro spose.

La seconda categoria di esseri demonici, di natura oscura e sinistra, comprende: gli asura, avversari degli dei (in particolare di Indra), accomunati alle tenebre e alla morte (specialmente la siccità che trattiene le piogge monsoniche) e ostili a tutti gli esseri viventi; i paṇi, nemici di Indra, che rubarono il bestiame degli invasori ariani; Vṛtra, la principale potenza demonica, arcinemico di Indra, serpente diabolico soprannaturale, che con le proprie spire costrinse le nubi monsoniche; e i rākṣasa, demoni terrestri, spiritelli avversi all’umanità, che assumono la forma di animali pericolosi, come il lupo, gli avvoltoi, i serpenti, o di esseri umani deformi; si cibano di cadaveri e ne bevono il sangue.

Le pagine dell’epica induista (Mahābhārata e Rāmāyaṇa) sono disseminate di immagini di creature semidivine, angeliche e diaboliche, di una varietà incredibile. Ci sono, anzitutto, i loci spiritus, geni di fiumi, di monti, di alberi, di boschetti e di varie specie di vegetazione. Compaiono, inoltre, le variopinte schiere di divinità animali che personificano forze demoniche (benefiche o nocive per gli uomini) e danno, o tolgono, vita, salute e dovizia. Le più comuni manifestazioni teriomorfiche di esseri demonici sono la scimmia, l’elefante, la tigre e vari tipi di uccelli divini o diabolici (propizi sono il pappagallo, l’oca, la tortora e il gufo; infausti, l’airone, il falco, l’avvoltoio, la cornacchia e il piccione) e, sopratutto, i rettili (nāga), che vivono sotto terra, stanno a guardia del tesoro divino e rappresentano la fonte della saggezza e della morte.

Inoltre, il tessuto della mitologia induista è popolato da un’impressionante varietà di altre creature sovrumane, fra cui preta, fantasmi o spiriti di antenati defunti; pitṛ, gli spiriti dei padri; bhūta, spiriti in sé e per sé, generalmente associati con fantasmi, diavoli, spiriti delle aree della cremazione, tendenzialmente maligni; e rākṣasa, yātudhāna e piśāca, triade di spiriti non esattamente malvagi, ma nemmeno sufficientemente divini per essere considerati dei. Questi ultimi hanno occhi rossastri, corpi di vapore grigio, zanne insanguinate e spaventosi artigli; portano agli uomini malattie e morte e si nutrono di cadaveri. Infine, il grande gruppo degli «empi», gli asura, creature diaboliche per eccellenza, figli di Diti e Dānu, i principali avversari degli Āditya (dei) e i maggiori fautori di tutti gli esseri umani che perpetrano il male, l’ingiustizia e l’assassinio.

Buddhismo. A livello di religione popolare, il Buddhismo ha ereditato molti aspetti e dramatis personae dalla demonologia dell’Induismo. Il Buddhismo divide gli esseri senzienti in sei tipi: dei, uomini, asura, animali, spettri affamati (preta) e abitanti dell’inferno. Sia nella tradizione induista che in quella buddhista, gli esseri sono soggetti alla rinascita in tutte queste forme, mentre subiscono le vicissitudini dell’esistenza determinata dal karma.

Nel Buddhismo, Māra è l’arcidiavolo, antidio (asura) o appartenente all’ordine inferiore degli dei (deva). La notte precedente l’illuminazione di Gautama, Māra lo affronta con una serie di tentazioni (piaceri edonistici, potere e ricchezza e anche minacce di menomazioni fisiche), per impedirgli di ottenere il potere dell’onniscienza. Il seguito diabolico di Māra è rappresentato nella letteratura e nell’iconografia con le stesse caratteristiche fisiche dei diavoli in altre culture: corpi deformi, orrendi tratti del volto, occhi e membra multiple. Tutti i demoni di Māra sono impegnati in attività tremende e malefiche. Mentre il culto degli spiriti malvagi e delle forze demoniache occupa un posto di minore interesse negli insegnamenti del Buddha e degli strati originali della tradizione buddhista, le masse hanno continuato le antiche usanze relative al culto di spiriti come parte integrante e necessaria della loro vita religiosa. Nei testi primitivi i riferimenti ai demoni sono rari e non sistematici nella trattazione. Nei racconti della nascita (Jātaka) del Buddha, sono spesso citate credenze in spiriti d’ogni genere; tuttavia il termine yakṣa (pali: yakkha) è più frequente di bhūta, vocabolo comune nella letteratura più recente.

Nella sua forma più semplice, il messaggio del Buddha è costituito dalla dottrina delle Quattro Verità Nobili e del Sentiero Ottuplice, accompagnata da abbondanti istruzioni psicologiche ed etiche, utili ai discepoli che cercano la salvezza. Benché il Buddha non negasse l’esistenza di spiriti buoni e cattivi, li considerava, comunque, come deva – esistenti ed attivi in tutto l’universo, ma impotenti a influire, sia in bene che in male, sull’uomo e sulla ricerca della salvezza. Infatti, si potrebbe arguire che l’obiettivo primario del dharma sia quello di liberare la persona dalla schiavitù morale e psicologica di quegli stati mentali in cui si sente minacciata o benedetta da esseri invisibili.

I demoni (bhūta, preta, piśāca), quindi, siano essi malevoli o benevoli, correttamente interpretati, vanno visti solo come la personificazione di stati mentali correlativi. Tali esseri sono il prodotto di un processo mentale, tramite il quale le emozioni umane, positive o negative, di fiducia o di timore, vengono proiettate nella realtà esterna del cosmo e oggettivate.

Ne consegue che l’arhat, o essere perfetto (ossia il santo buddhista) ha sconfitto le passioni, compresi desiderio (tṛṣṇā) e paura (bhaya), divenendo libero e illuminato. E quindi non vive più soggetto al timore delle forze o circostanze della vita che causano sofferenza. Si può, quindi, dire che l’arhat (e il bodhisattva nel Mahāyāna) ha sconfitto i demoni e insieme gli spiriti benigni. Pur riconoscendo che questi esseri esistono, non ne sente più la benché minima influenza sulla sua vita e i suoi pensieri.

I Sūtra (pali: Sutta) rappresentano, invece, i mortali non illuminati, coloro che sono «posseduti» dai demoni del desiderio e della paura. Per inciso, nevrosi e psicosi sono i moderni equivalenti psicologici di questo stato. Per cui solo il Buddha e gli esseri perfetti possono giudicarsi del tutto sani di mente. Tutti gli altri soffrono di una o dell’altra forma di psicosi, di un tipo di squilibrio mentale ed emozionale, alimentati dai due mali inseparabili, desiderio e paura. È l’attività reciprocamente conflittuale di queste due emozioni autodistruttive a causare le malattie mentali (in termini occidentali moderni) o l’orribile presenza degli spiriti malvagi (in termini folclorici).

Le divinità (specialmente nella tradizione Vajrayāna del Tibet, Nepal, Cina e Giappone) manifestano, come gli dei e le dee induiste, il loro influsso divino in modo benevolo o malevolo, infondendo nel fedele ora fede, ora paura e terrore. Nei paesi buddhisti Mahāyāna di tutta l’Asia, la tradizione colta crede che tanto le divinità buone che quelle temibili, siano da considerarsi essenzialmente proiezioni immaginarie di emozioni e stati mentali corrispondenti. Le divinità «immaginarie» scompaiono nel nulla con l’esperienza dell’illuminazione.

Ebraismo. Nella demonologia e in altri settori della teologia, l’Ebraismo ereditò un certo numero di concetti e nomi di demoni (per esempio Bel e Leviathan) dai suoi predecessori mesopotamici e cananei. Nelle Scritture ebraiche più antiche, prima dell’esilio babilonese del 587 a.C., la credenza nei demoni e negli spiriti malvagi ha un ruolo marginale nella vita di Israele. Questi scritti, comunque, non negano l’esistenza delle forze demoniche; le pongono, anzi, sotto la sovranità del volere assoluto di Jahvè (Dt 4,35). Solo dopo che gli scrittori biblici subirono l’influsso di idee straniere, specialmente del sistema dualistico persiano di Zoroastro e dello Zurvanismo, troviamo una netta separazione dei poteri e dei personaggi nei due settori del bene e del male e la solidificazione del concetto di spiriti malvagi come gruppo distinto di esseri malevoli. Nel Giudaismo rabbinico, i demoni appaiono prevalentemente nell’aggadah (pensiero rabbinico folcloristico) e solo raramente nella halakhah (tradizione colta).

Nelle Scritture ebraiche, tutti gli esseri spirituali, benevoli o no, sono controllati dal potere di Dio (2 Sam 24,16 ss.). Satana stesso è visto come servo o messaggero di Dio, incaricato di provare la lealtà degli uomini verso Dio (Gb 1,6-12; 2,1-7) o di perseguirli davanti al tribunale divino per le loro trasgressioni (Zc 3,1 ss.). L’impronta della religione popolare ebraica è peraltro attestata dalla presenza di entità quali gli shedim (spiriti malvagi, Dt 32,17), che gli scrittori ortodossi collegarono agli dei pagani se‘irim (Lv 17,7) o lilit (Is 34,14), tradizionalmente descritti come satiri, come lo furono i sa‘ir («i villosi», Is 13,21).

Due altre figure demoniche degne di nota sono ‘Aza’zel (Lv 16,8), demone dei luoghi desertici, al quale fu mandato il capro espiatorio nel giorno della Redenzione, e Lilith (da lilit), diavolessa che, secondo la leggenda ebraica postbiblica, assale i bambini e fu la prima moglie di Adamo.

Nelle Scritture ebraiche più recenti e nella susseguente letteratura apocrifa e popolare (in particolare quella della tradizione mistica della Qabbalah) erano più chiaramente delineati i demoni amorfi e tenebrosi, e a molti dei più notevoli venivano attribuiti nomi e funzioni personali. In parte angelici e in parte umani, vivevano in luoghi desolati, lontano dalle zone abitate, esercitando nottetempo la loro arte diabolica. Questi «spiriti sordidi» affliggono gli uomini con calamità fisiche e finanziarie, e li inducono ad azioni empie, contrarie alla legge di Dio (Giub 7,27).

La tradizione letteraria aggadica presenta parecchie teorie riguardo all’origine dei demoni. Alcuni scrittori ritengono che furono creati da Dio durante il crepuscolo, alla vigilia del primo Sabbath (Avot 5.9). Per altri, sono la progenie di Adamo e Lilith. Altri ancora dicono che sono i discendenti degli angeli caduti, che ebbero rapporti sessuali con donne («i figli di Dio, vedendo che le figlie dell’uomo erano adatte, si presero in moglie tutte quelle che loro piacevano», Gn 6,1-4), o che sono gli stessi angeli decaduti, che si dannarono in seguito alla loro ribellione contro Dio sotto il comando di Satana.

La figura di Leviathan, forse, può meglio illustrare la natura generale dei demoni nell’Ebraismo classico. Il nome stesso in ebraico significa «colui che si raccoglie in spire». Nell’Apocalisse di Enoch etiopica, il mostro marino primordiale femmina dalle sette teste (cfr. Idra nella mitologia greca), o coccodrillo, abita nelle acque sotterranee o nel mare. Questa creatura perpetra azioni malvagie ed è forse l’equivalente ebraico del Tiamat babilonese o del cananeo Lotan. Il Leviathan è anche strettamente legato a Behemoth, spirito demonico del deserto (Gb 40,15; 1 Enoch 60,8) e a Rahab (Is 51,9; Gb 9,13; Sal 89,10).

Nonostante la crescente importanza data ai demoni nel Giudaismo medievale e la loro posizione preminente nella letteratura qabbalistica, la credenza relativa, anche se mai del tutto rifiutata, è stata sempre un argomento marginale della dottrina ortodossa ebraica.

Quantunque non se ne faccia cenno né nel Talmud, né nella letteratura qabbalistica, a partire dal xvii secolo compare, nella letteratura popolare ebraica, una figura demonica unica: il dybbuk (ebraico dibbuq, «attaccamento»), spirito ancestrale senza corpo, condannato a vagare per la terra a causa dei peccati commessi in vita, che si insedia nel corpo di un vivo e finisce per traviarlo. Il demone può essere esorcizzato solo con speciali riti religiosi.

Cristianesimo. Nel Nuovo Testamento la demonologia è un amalgama complesso di figure mutuate da tradizioni precedenti (Ebraismo, Manicheismo, pensiero greco-romano, Gnosticismo e tradizioni apocrife e apocalittiche ebraiche) arricchito da nuovi singolari concetti emergenti in Palestina durante i primi decenni dell’era cristiana.

La struttura generale su cui si impiantarono i concetti riguardanti i demoni, fu soprattutto un’eredità dalla letteratura apocalittica del ii e i secolo a.C. Secondo 1 Enoch 6, gli angeli, o figli del cielo, vissero con le affascinanti figlie degli uomini (cfr. Gn 6,1-4) e generarono una razza di giganti che, a loro volta, diedero vita a una schiera di spiriti malvagi. Poiché il movente primo di questa convivenza illecita era la soddisfazione del desiderio sessuale, in tutto il mondo si sparsero guerra e anarchia. A questo punto, comparvero i nomi di numerosi diavoli, ma fu compito degli scrittori del Nuovo Testamento sintetizzare lo stuolo di spiriti malvagi in un’unica figura satanica, che divenne il capo delle schiere demoniche o angeli decaduti.

Sempre in questo periodo Satana fu identificato con il serpente del Giardino dell’Eden, che aveva provocato la caduta dell’uomo a causa del peccato della prima coppia e che fu quindi anch’esso cacciato dal cielo.

Gesù, gli scrittori evangelici e l’apostolo Paolo hanno apparentemente adottato in toto la concezione giudaica sulla natura e le attività degli spiriti malvagi. In tutto il Nuovo Testamento, gli spiriti demonici sono considerati fonte di malessere fisico e psicologico (comprese epilessia e pazzia; cfr. Mt 12,28; Lc 11,20).

Secondo la logica del suo orientamento teologico generale, Paolo rappresenta Satana e le potenze maligne in azione all’interno di un teatro cosmico – nell’aria (Ef 2,2), sulla terra e negli inferi. Inoltre dipinge Satana come personificazione del sovrano nel regno del male e come la forza che si manifesterà nell’Anticristo, atteso prima del secondo ritorno di Cristo, alla fine del mondo.

L’Apocalisse contiene una demonologia ricca e complicata, informata alle apocalissi ebraiche e alle fonti babilonese e persiana. Il libro si sofferma precipuamente sulla lotta finale fra le forze del bene e quelle del male nella battaglia di Armageddon e sul trionfo definitivo delle forze di Dio.

La credenza nei demoni e l’uso di pratiche spirituali e magiche per esorcizzarli e controllarli hanno avuto percorsi diversi nella storia del Cristianesimo attraverso i secoli. Dal xii secolo in poi, l’iconografia (in pittura e scultura) li rappresenta come creature raccapriccianti e spaventose, responsabili di ogni sorta di malvagità, dai disastri naturali come inondazioni, terremoti e siccità, alle guerre e alle sofferenze individuali, e alla morte. Il Concilio Lateranense iv del 1215 dichiarò che «Satana e gli altri spiriti malvagi erano stati creati naturalmente buoni da Dio, ma erano divenuti malvagi a causa delle loro stesse azioni». Affermò, inoltre, che alla fine del tempo, quando Satana e le sue forze saranno sconfitti da Dio, gli angeli e i credenti riceveranno vita eterna in Cristo. I diavoli e i miscredenti, invece, andranno alla punizione eterna con Satana.

Il xv e il xvi secolo videro il massimo sviluppo delle credenze e delle pratiche demonologiche. L’Europa, e più tardi l’America, furono ricche di pratiche di stregoneria e negromanzia. I processi alle streghe erano all’ordine del giorno. All’unisono coi tempi, dilagarono i culti satanici e le «messe nere». Il drammatico aumento del culto demonico in questo periodo della storia europea potrebbe essere interpretato come l’ultimo rigurgito di certe pratiche locali europee, precedenti di secoli la nascita del Cristianesimo. Dall’Illuminismo ad oggi, queste antiche nozioni religiose sono andate costantemente scomparendo sia negli ambienti popolari che in quelli colti.

Islam. Dal Corano in poi, l’universo fu popolato da uno stuolo di spiriti buoni e cattivi, che esercitavano un influsso diretto e formativo sulle cose umane. Uno di questi gruppi, noto come jinn, possedeva corpo etereo o luminescente ed era intelligente e invisibile. Creature orgogliose e ribelli, sia nel regno umano che in quello animale, gli jinn erano nati dal fuoco senza fumo. Erano imparentati in modo alquanto amorfo sia con gli shayṭān e col personaggio Shayṭān (Satana), sia con la figura di Iblīs (uno dei nomi personali del diavolo).

Mentre gli jinn appaiono in molti scritti musulmani come creature indistinte ed effimere che, tutt’al più, rendono la vita difficile agli uomini, gli shayṭān assistono attivamente Iblīs nel mantenere la sua posizione di ribelle contro Dio. Sono aggressivamente impegnati ad allontanare dalla legge di Dio quante persone sono già inclini a perdersi. Gli scrittori ortodossi musulmani hanno discusso i problemi relativi all’esistenza, alla natura e allo stato degli jinn ed hanno formulato un elaborato sistema di classificazione dei vari ordini angelici. Altri scrittori, come Ibn Khaldūn, ne hanno recisamente negato l’esistenza.

Nell’Arabia preislamica, gli jinn erano creduti spiriti sinistri del deserto e identificati con le forze della natura ostili alla vita umana. Al tempo di Maometto erano divenuti poco più che divinità indistinte e impersonali. Esistono racconti di legami romantici, e persino di matrimoni, fra jinn ed esseri umani. Inoltre, tema di costante interesse negli scritti di studiosi e nei racconti popolari di cantastorie, fu il sorgere di rapporti intimi fra gli jinn e i santi.

Secondo la letteratura islamica, Iblīs apparve all’inizio del mondo come angelo, che caparbiamente rifiutò di inchinarsi davanti ad Adamo. Iblīs stesso era fatto di fuoco primordiale, per cui, considerando offensiva la richiesta di rispetto verso un essere fatto di terra, si ribellò a Dio e, a causa del suo spirito ribelle, fu bandito dal Paradiso e maledetto per sempre. Tuttavia, convinse Dio a rimandare il castigo a dopo il Giorno del Giudizio, alla fine dei tempi. Dio gli concesse un luogo di punizione dove soggiornare e la facoltà di guidare alla perdizione gli uomini che non gli erano fedeli. Col tempo, finì per essere chiamato Satana.

Riguardo a Iblīs c’è un dilemma, che è anche al centro della tradizione islamica e che sorge perché Iblīs è un angelo (sura 2,34), ma anche «uno dei primi jinn» (18,50). La linea di demarcazione fra i due ordini di esseri soprannaturali non fu mai fissata accuratamente dai commentatori musulmani. Gli scritti tradizionali (ḥadīth) abbellirono il racconto coranico di Iblīs nel tentativo di risolvere questo dilemma. Secondo lo storico arabo al-Tabarī (circa 839-923 d.C.), in origine gli jinn abitavano sulla terra, finché fra di loro scoppiarono guerre sanguinose. Dio mandò il suo emissario Iblīs con un esercito di schiere angeliche per porre fine al conflitto. Iblīs spinse gli jinn fra le montagne; col passare del tempo, Iblīs stesso finì per essere riconosciuto come loro capo. Altrove, Iblīs è presentato come un jinnī ribelle, catturato e portato in cielo per ricevere la punizione. Tutti i racconti tradizionali concordano su un particolare: Iblīs credeva di essere superiore a tutti gli altri angeli e a tutti gli uomini. Questa presunzione produsse in lui un orgoglio smisurato, che lo spinse a ribellarsi contro l’autorità del suo creatore e signore, attirando di conseguenza su di sé la condanna totale di Dio. Il Giorno del Giudizio, Dio getterà Shayṭān e le sue schiere in un abisso di fuoco infernale (29,94 ss.), dove soffriranno in eterno fra le fiamme che bruceranno inestinguibili.

Da parte loro, gli jinn hanno un ruolo molto più importante e palesemente positivo sia nel folclore di varie società islamiche che nella tradizione elevata e colta. Anzitutto gli jinn sono legati alle pratiche delle arti magiche, sia bianche che nere. La frequente intrusione di jinn di vario tipo nella vita umana, a volte con effetti disastrosi, ha un posto notevole nella narrativa di scrittori colti, come dei cantastorie popolari (qaṣṣā).

Nonostante il continuo, chiaro rapporto fra la visione folclorica degli jinn e quella della tradizione colta, gli elementi islamici sono spesso classificati come motivi e sentimenti provenienti da varie tradizioni folcloriche (per es. egiziana, siriana, turca).

Nel tentativo di rendere più comprensibili alle masse gli insegnamenti di Maometto e degli esperti chiosatori, i teologi islamici stessi hanno elaborato dei complessi sistemi di angelologia e demonologia, che includono ordini vari, ognuno inserito in una posizione ben definita nella struttura gerarchica.

Una valutazione moderna. Fino a tempi relativamente recenti, la demonologia medievale è servita da modello alla concezione occidentale di «male» e come termine di paragone per quanti seguono le vie del male. Tuttavia, col sorgere di una cosmologia più complessa e razionale (e la dissoluzione dell’idea di un universo a tre piani, in seguito allo sviluppo della cosmologia scientifica), durante gli ultimi due secoli e mezzo la credenza in esseri soprannaturali di ogni tipo (buoni o cattivi che siano) è andata gradatamente scomparendo.

Ora, i disastri naturali, come terremoti, inondazioni e pestilenze, che una volta erano attribuiti all’azione perversa delle forze demoniche, sono spiegati su basi puramente naturalistiche. Allo stesso modo, ogni sorta di sventura e sofferenza umana, dalle malattie fisiche ai disturbi mentali, è ascritta a cause puramente empiriche.

Col diffondersi di concetti scientifici e tecnologici e la divulgazione in tutto il mondo del concetto di un’educazione universale, prevalentemente basata su valori moderni occidentali, la credenza nel paradiso e nell’inferno e in una vita oltre la morte in un regno separato da questo, è diventata marginale rispetto alle verità centrali di molte religioni in tutto il mondo. È vero, d’altro canto, che la credenza nell’esistenza di forze malvagie non è ancora scomparsa del tutto. Immagini di forze maligne e del demonico hanno avuto un ampio ruolo nelle arti contemporanee, anche se in forme demitizzate e impersonali.

C.G. Jung, fondatore della scuola di psicologia analitica, ha dato un giudizio sconvolgente sulla presenza di forze malvagie che sarebbero tuttora all’opera nella psiche umana:

L’uomo ha apparentemente trionfato sul demonismo della natura, ma lo ha inconsciamente inghiottito in se stesso, divenendo la marionetta del demonio… Quando questi prodotti (fattori demonici nella psiche) erano creduti irreali e illusori, le loro fonti non erano bloccate o rese inoperanti.

Al contrario, quando i demoni non poterono più abitare nelle rocce, nei boschi, nelle montagne e nei fiumi, usarono come dimora gli esseri umani, divenendo ben più pericolosi.

(Complete Works, vol. 18,

Princeton 1955,

pp. 593-594)

Questa e altre testimonianze riguardanti la crisi religiosa che caratterizza il mondo d’oggi, possono giustificare la conclusione che la «morte» di Dio e di Satana sia stata uno degli avvenimenti formativi della cultura moderna. Ciò nonostante, il bisogno che gli antichi sentivano di una conoscenza più profonda della natura del bene e del male e dei loro rispettivi ruoli nel dramma umano, persiste oggi nell’esigenza di una riflessione intelligente e di una critica acuta.
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J. Bruce Long

DISCESA AGLI INFERI

Storie e racconti di tutto il mondo narrano la discesa agli Inferi. Molte tradizioni comprendono miti e riti che hanno relazione con viaggi agli Inferi intrapresi sia da esseri umani che da esseri sovrumani. Le esperienze legate a simili viaggi sono comuni soprattutto nelle tradizioni sciamaniche, ma si trovano anche associate a vari fenomeni religiosi a carattere estatico all’interno delle culture superiori. La visita agli Inferi, in particolare al regno dei morti, è anche uno dei temi centrali nei miti che narrano le imprese di eroi umani o divini.

Le credenze concernenti la discesa in un mondo sotterraneo abitato dagli spiriti sono in parte basate su di una esperienza psicologica nella quale si crede che l’anima abbandoni il corpo durante stati di coscienza alterati, quali la trance o il sonno, o durante le visioni e le allucinazioni associate a tali stati. Tuttavia il contenuto effettivo di simili esperienze è in larga misura determinato dalla cultura e dalle credenze tradizionali proprie dei soggetti che le vivono. L’esperienza è inoltre rafforzata dalle storie di persone credute morte che in seguito ritornano in vita, storie che, a loro volta, sono conformi ai modelli culturali.

Gli Inferi. Le credenze relative alla discesa agli Inferi si accompagnano spesso a una concezione tripartita del cosmo, secondo la quale il mondo umano si situa a metà strada tra il regno degli spiriti al di sopra e quello dei morti, gli «Inferi», al di sotto di esso. [Vedi INFERI]. Anche gli Inferi possono, a loro volta, essere immaginati come divisi in strati. In certe culture dell’Asia e dell’Oceania, per esempio, si crede che gli Inferi siano suddivisi in nove strati. Anche gli Scandinavi individuavano negli Inferi nove livelli, il più basso dei quali era chiamato Niflhel. Si crede spesso che questi livelli cosmici siano connessi l’uno all’altro per mezzo di un albero o di una montagna cosmica, che, frequentemente, si pensa situata a nord. Nell’Asia centrale e settentrionale, in India e nell’Europa settentrionale è il «centro del mondo» a trovarsi a nord.

L’albero cosmico che connette i livelli del cosmo funge anche da via di comunicazione tra l’uno e l’altro di questi. I Vasyugan Khanty e gli Scandinavi, ad esempio, credono che le radici di tale albero affondino negli Inferi. Nei racconti degli sciamani siberiani, l’apertura che conduce agli Inferi si trova ai piedi dell’albero cosmico o della sua controparte, l’albero dello sciamano. I Turchi altaici, invece, situano questa apertura al «centro del cosmo» e la descrivono come un «buco per il fumo». Molte delle popolazioni che vivono a nord collocano l’apertura ai diversi livelli cosmici nella stella polare, che splende al centro del mondo.

Il regno dei morti. In tutte le tradizioni culturali, la parte più importante degli Inferi è il regno dei morti. Infatti molte delle tradizioni che descrivono la discesa agli Inferi si interessano della visita ai morti. A seconda delle culture, il regno dei morti può essere descritto in modo molto diverso: nelle culture superiori dell’Oriente e nell’Asia centrale, per esempio, esso è descritto come il palazzo del principe della morte o come una dimora potente. Nell’antico folclore scandinavo, si tratta di una grande sala di ingresso, mentre nell’epopea finlandese è un salone da ricevimento e tra i popoli di cacciatori della Siberia esso è immaginato come un villaggio di yurte.

È opportuno notare che non in tutte le concezioni la dimora dei morti è collocata agli Inferi; in alcuni casi, si trova a occidente ed è un reame al di là dell’orizzonte, in altri casi si tratta di un regno celeste. Secondo le credenze germaniche e degli Inuit (Eschimesi), tale regno celeste era l’ultima dimora per gli individui di alto rango o per quelli che avevano trovato la morte in battaglia. Secondo le religioni superiori del Medio e dell’Estremo Oriente, esso era la dimora dell’innocente e del pio, e, in questo caso, gli Inferi erano il luogo in cui i peccatori venivano puniti. Tuttavia, nonostante una tale varietà di rappresentazioni, molti dei concetti che accompagnano il regno dei morti sono sorprendentemente simili in ogni parte del mondo.

La credenza in una apertura e in una via locale che conduce agli Inferi è comune alle culture dell’Europa, dell’Asia, dell’Africa occidentale, della Melanesia e della Polinesia. Sul versante occidentale di Rarotonga, nelle isole di Cook, ad esempio, si trova la Roccia nera, dalla quale si crede che le anime dei morti comincino il loro viaggio verso l’oltretomba. I vulcani, come l’Etna, o le caverne, come quella di Lough Derg, in Irlanda, indicano l’inizio della via per l’inferno o per il Purgatorio, come nella letteratura cristiana medievale. Una delle caratteristiche universali della via che conduce agli Inferi è l’oscurità: ecco perché lo sciamano degli Iakuti ha, cuciti nel vestito, dei dischi che rappresentano il sole e la luna e che gli illumineranno il cammino durante il viaggio verso l’oltretomba. Inoltre la strada è pericolosa e irta di difficoltà e ostacoli soprannaturali che soltanto un iniziato o uno spirito può superare. Nel folclore finlandese, tali ostacoli includono una grande aquila, un serpente, uno stagno o una cascata di fuoco e un fiume irto di spade. Ostacoli simili si ritrovano nelle mitologie del Vicino Oriente antico, dell’antichità classica e dei popoli germanici ed essi furono trasmessi anche alla letteratura medievale che presenta la visione del mondo cristiana. Tradizioni diffuse sia in Asia che in Europa parlano di un fiume che circonda il regno dei morti e che va attraversato con un traghetto o di un ponte stretto reso pericoloso da spade o ancora di un muro che circonda gli Inferi e che l’anima deve scavalcare. Secondo gli antichi popoli germanici e gli Iakuti della Siberia, i morti dovevano essere provvisti di calzature o di un cavallo che li proteggessero durante il difficile viaggio. Un altro concetto diffuso relativo agli Inferi è quello della fiera o del cane che ne custodisce l’ingresso: gli esempi comprendono il Cerbero greco e il Garmr scandinavo, il Nedu babilonese, con la testa di leone, mani umane e zampe di uccello e l’Ammut egizio, che era il cane da guardia del dio dell’oltretomba Osiride e aveva il corpo di leone, le zampe anteriori di coccodrillo e quelle posteriori di ippopotamo.

Il viaggio dello sciamano agli Inferi. Il viaggio agli Inferi con la guida e il consiglio degli spiriti è la pietra angolare dello sciamanismo classico della Siberia e dell’Asia centrale e pratiche analoghe legate all’attività di un veggente o di un guaritore estatico si trovano anche in altre parti del mondo: nelle Americhe, in Oceania, nella religione folclorica dell’Indocina e nell’ambito delle antiche religioni etniche dell’Europa. Una caratteristica tipica di questo tipo di viaggio ultramondano consiste nell’uso da parte dello sciamano di tecniche rituali finalizzate a indurre l’estasi.

Là dove esiste la credenza negli Inferi non è insolito che si verifichi l’esperienza casuale di discendervi durante il sonno o la trance. Nelle culture sciamaniche tali esperienze spontanee erano interpretate come una prova del fatto che gli spiriti avevano scelto un candidato come futuro sciamano. Secondo un mito dei Nentsy, una volta un taglialegna si trovò improvvisamente sul dorso di un uccello minryy, dal quale egli cadde poi, attraverso una buca, negli Inferi. Là egli vagò dalla dimora di uno spirito a quella di un altro e li dovette riconoscere di volta in volta. In seguito fu tagliato a pezzi e di nuovo ricomposto, dopodiché uno degli spiriti lo ricondusse in superficie. Questa esperienza era considerata l’iniziazione dell’uomo al ruolo di sciamano, soprattutto tenendo conto della dissezione da questi subita e della ricomposizione del suo corpo da parte degli spiriti.

Visioni casuali, dolori e tormenti erano interpretati come una malattia propria dello sciamano e come segni della candidatura di un individuo come sciamano. Mentre imparava a usare il tamburo e a cantare il repertorio di canti dello sciamano, il candidato si ritirava dalla vita ordinaria della comunità, digiunava e cercava di entrare in contatto con gli spiriti. Il viaggio agli Inferi, di cui egli aveva esperienza tramite visioni e fenomeni uditivi, era un requisito preliminare all’iniziazione. L’elemento centrale di tale viaggio era l’esperienza della rinascita. I resoconti di simili visioni iniziatiche dimostrano che le esperienze dell’iniziato erano modellate dalla tradizione sciamanica della comunità alla quale egli apparteneva: infatti gli sciamani più anziani interpretavano le esperienze del candidato in modo tale da incanalarle verso i consueti modelli tradizionali. Durante il periodo della iniziazione, il candidato sciamano familiarizzava con quella parte del mondo degli spiriti nella quale si sarebbe recato nel corso delle sue sedute.

Un grande numero di popoli dell’Asia centrale e della Siberia meridionale connota come «nero» il viaggio sciamanico agli Inferi. Ciò sembra riferirsi al fatto che questi fossero la dimora non solo dei morti ma anche di una serie di spiriti che causavano malattie o erano comunque pericolosi. Per diventare uno sciamano esperto bisognava conoscere le vie che conducevano in questi luoghi ed essere in grado di riconoscerne gli abitanti, pertanto era importante che il candidato, durante il periodo di iniziazione, studiasse la topografia degli Inferi. Nelle regioni più a settentrione questo studio si svolgeva sotto la guida di speciali spiriti, solitamente gli spiriti zoomorfi della natura.

La discesa rituale. La discesa rituale agli Inferi ha luogo durante la seduta sciamanica, durante la quale lo sciamano descrive in un canto le tappe del suo viaggio. Nella Siberia settentrionale e in particolare nelle zone artiche, si pensava che il passaggio effettivo all’oltretomba coincidesse con il culmine dello stato di coscienza alterato dello sciamano, indicato dalla perdita di consapevolezza esterna. A questo punto si credeva che l’anima dello sciamano avesse lasciato il corpo e stesse viaggiando nell’oltretomba in forma di animale o accompagnata da spiriti benigni.

La visita agli Inferi era spesso descritta con mezzi drammatici. Il viaggio degli sciamani «neri» dei Tatari altaici fino al signore degli Inferi, Erlik Khan, veniva espresso non solo per mezzo del canto ma anche tramite il mimo e il movimento. Dapprima egli cavalcava verso sud, scavalcava la Montagna di Ferro, sui pendìi della quale giacevano le ossa consunte degli sciamani che avevano fallito, e poi scendeva agli Inferi attraverso un buco. Là attraversava il mare degli Inferi passando su di un ponte estremamente stretto e pericoloso e giungeva alla dimora di Erlik Khan. Sulle prime il re degli Inferi si mostrava irato ma, quando lo sciamano gli offriva bevande e sacrifici, diventava benevolo e prometteva di esaudire i desideri dello sciamano. Allora lo sciamano tornava sulla terra a cavallo di un’oca.

Scendendo agli Inferi lo sciamano cercava di risolvere i problemi che si credevano causati dagli spiriti e così il viaggio trovava la sua motivazione nell’esistenza di vari tipi di spiriti e nell’idea che questi influenzassero la vita degli uomini. Se si era convinti che una determinata malattia fosse stata provocata dallo smarrimento dell’anima, il compito dello sciamano era di recuperare l’anima del paziente dalle mani degli spiriti maligni che l’avevano sottratta. Altre motivazioni tipiche della discesa agli Inferi erano acquisire la conoscenza relativa al futuro, alle previsioni atmosferiche e agli oggetti e persone smarrite; incontrare gli spiriti che avevano assistito a una nascita o i protettori della selvaggina durante la carestia; scortare a destinazione l’anima di un animale sacrificato o accompagnare all’oltretomba le anime dei morti. La visione iniziatica dello sciamano Sereptie Djaruoskin degli Nganasani rivela che egli conosceva le vie che, dai piedi dell’albero dello sciamano, conducevano agli spiriti responsabili di ogni tipo di malattia, ai principali guardiani della selvaggina e agli spiriti che assicurano protezione al momento della nascita.

Se l’anima di una persona morta non raggiungeva l’oltretomba ma disturbava la pace dei viventi, lo sciamano era invitato a svolgere il ruolo di psicopompo. Difatti, tra i Nanay (Goldi), tra i Turchi altaici e tra i Nentsy scortare l’anima del morto alla sua nuova dimora era tra i compiti più importanti dello sciamano. In seguito a un decesso i Nanay organizzavano una festa, durante la quale lo sciamano catturava lo spirito vagante e lo deponeva su di un apposito cuscino preparato per l’occasione. Seguiva una festa commemorativa, alla quale partecipava l’intero clan, e lo sciamano scortava l’anima del morto fino a Buni, il regno dei morti proprio del clan. Lo sciamano e l’anima che gli era affidata erano assistiti lungo la via dallo spirito Buchu, il quale conosceva il cammino, e dall’uccello Koori, che trasportava i viaggiatori sul proprio dorso. Nel corso della seduta in cui tutto ciò accadeva, lo sciamano descriveva le tappe del proprio viaggio per mezzo di tecniche drammatiche, dando istruzioni agli spiriti che lo assistevano ed esprimendo nel suo canto l’orrore e il sollievo suscitati dalle difficoltà che gli si presentavano lungo la via. Secondo le descrizioni fornite in queste sedute, il cammino per Buni comprendeva diciotto tappe che avevano nomi specifici e caratteristiche abbastanza note. Il compito più difficile del viaggio consisteva nella traversata del fiume che separava i vivi dai morti. Lo sciamano poteva capire di aver raggiunto la meta dalla presenza di strane impronte, dall’abbaiare di cani e da altri segni tradizionali.

Le visioni degli asceti e dei mistici. Le visioni che comportano la discesa agli Inferi fanno anche parte delle tradizioni mistiche delle religioni del Vicino Oriente antico, dell’Induismo, del Buddhismo e del Cristianesimo. Solitamente si tratta di una visita al regno dei morti che ha come tema principale l’osservazione dei tormenti che attendono i peccatori nell’oltretomba e del giudizio delle anime. Una delle più antiche testimonianze della credenza nel giudizio dei morti è un papiro egizio del i secolo d.C., che narra come Setne Khamuas, un alto sacerdote di Menfi, discese alle sale di Amenti sotto la guida di suo figlio Si-Osiris.

In Giappone, le pratiche ascetiche degli officianti buddhisti, note come gyō, inducevano talvolta stati di trance che comprendevano anche visioni di viaggi all’oltretomba che, in alcuni casi, hanno natura iniziatica e presentano somiglianze strutturali e tematiche con le visioni degli sciamani. Nel Nihon ryōiki, si legge come un officiante di nome Chikō, mentre si fingeva morto, si trovò sulla via dell’oltretomba accompagnato da due messaggeri. La strada portava verso ovest e infine giungeva a un palazzo d’oro, che aveva, a guardia della porta, due esseri terrifici. Per tre volte i messaggeri ordinarono a Chikō di afferrare un pilastro incandescente in modo che le sue carni bruciassero e solo le ossa rimanessero; per tre volte gli spiriti lo ricomposero e, alla fine, lo rimandarono sulla terra, intimandogli di rinunciare al peccato e all’invidia. Oltre a simili resoconti di prove iniziatiche, i racconti giapponesi contengono anche rivelazioni circa le pene comminate dal re degli Inferi e gli orrori che attendono i peccatori. Un tipo di racconto, che ha paralleli nella tradizione cinese, racconta di un personaggio che discende agli Inferi per salvare uno dei suoi congiunti dai tormenti infernali.

Le descrizioni del giudizio e della punizione dei peccatori potevano servire da ammonimento e incitare a una vita virtuosa. Temi simili erano presenti anche nel Vicino Oriente antico ed erano particolarmente diffusi nella letteratura cristiana del Medioevo. [Vedi GIUDIZIO DEI MORTI]. Le descrizioni dei viaggi all’inferno, al Purgatorio o al Paradiso, un prototipo dei quali si trova nell’Apocalisse di Pietro (prima metà del ii secolo d.C.), ripropongono credenze sul mondo dei morti che sono comuni all’Ebraismo, alle religioni dell’antichità e alle religioni etniche. Tali credenze trovarono espressione artistica nella Commedia di Dante.

Sembra che i viaggi all’oltretomba degli eroi della poesia epica finlandese Väinämöinen e Lemminkäinen traggano ispirazione dalla letteratura cristiana relativa alle visioni, tuttavia in essi manca l’enfasi sulla punizione che attende i peccatori che contraddistingue la letteratura europea sulle visioni. Väinämöinen scende agli Inferi nel ruolo di saggio, alla ricerca della conoscenza e degli incantesimi. In questa veste egli ricorda lo sciamano. Un viaggio simile è intrapreso dal dio scandinavo Odino, il quale è descritto come dotato di poteri estatici. Gli episodi che narrano il viaggio di Lemminkäinen hanno dei paralleli in noti temi mitici del Vicino Oriente antico.

La discesa dell’eroe agli Inferi. I viaggi agli Inferi intrapresi dagli sciamani e dai mistici presuppongono di per sé le visioni di cui si ha esperienza nello stato di trance, tuttavia esistono, in diverse parti del mondo, miti e storie che narrano viaggi agli Inferi da parte di esseri umani o divini realizzati senza l’aiuto di poteri estatici.

La visita agli Inferi era considerata un’impresa classica dell’eroe mitico. Gli eroi che scendono agli Inferi non sono necessariamente esseri umani, in quanto troviamo come protagoniste del viaggio Ishtar, nel mito accadico, e la madre di Lemminkäinen nella tradizione finlandese. Molteplici erano i motivi della discesa: uno dei più diffusi era il salvataggio di un congiunto o di una persona amata morta in giovane età, ma il viaggio poteva anche essere intrapreso al fine di ricercare l’immortalità, la conoscenza, un qualche favore specifico, per scortare i morti alla loro ultima dimora o per essere iniziati ai misteri degli Inferi. Possiamo qui notare uno stretto parallelo con le motivazioni fornite per il viaggio dello sciamano.

La prova di forza tra l’amore e la morte è alla base dei miti e delle leggende in cui la persona che sopravvive all’amato o al congiunto morto sceglie di seguirlo nella «terra da cui non vi è ritorno». L’esempio più rappresentativo e più noto di questo tipo di mito è il tema di Orfeo, che compare in varie forme non solo in Eurasia, ma anche nell’America settentrionale, in Australia e in Melanesia. Nella versione di Virgilio, Orfeo parte per l’Ade alla ricerca di sua moglie Euridice, morta prematuramente. Grazie alla musica e al canto, egli riesce a dare sollievo ai sofferenti che popolano gli Inferi e si guadagna il favore degli dei. Euridice gli viene promessa a condizione che egli non si giri a guardarla lungo la via del ritorno. L’impaziente Orfeo invece rompe il voto e perde sua moglie per sempre. Più fortunati sono gli eroi dei Polinesiani, inclusi i Maori della Nuova Zelanda, che salvano la persona amata ingannando gli spiriti che cercano di impedire loro la fuga. In un mito dei Maori, Hutu segue agli Inferi Pane, che era morta d’amore per lui. Là egli intrattiene gli spiriti, facendoli sedere sulla cima di un albero che era stato piegato e fissato al suolo con una corda. Quando Hutu lascia andare la corda, gli spiriti vengono catapultati nell’aria ed egli può darsi alla fuga insieme all’amata.

Oltre agli sposi o agli amanti, i personaggi di queste storie possono anche essere persone unite da un altro tipo di legame: ad esempio, presso gli Indiani dell’America settentrionale, si trovano storie che mettono in evidenza l’attaccamento tra fratelli. Tra i Tatari delle steppe di Sayan si racconta la storia di Kubaiko, la quale va in cerca del proprio fratello nel regno dei morti governato da Erlik Khan. Dopo aver portato a termine i compiti sovraumani che le erano stati imposti dai principi della morte, ella riceve il corpo del fratello e lo riporta alla vita grazie all’acqua della vita. Il racconto fornisce ampia descrizione dello stato seguente la morte e della punizione dei peccatori. Una descrizione simile, relativa all’Ade, si trova nella storia del viaggio di Ulisse nella terra dei morti.

Alla base di certi riti di vivificazione si trova l’idea della morte e resurrezione di una divinità. Esiste un mito relativo alla Ishtar accadica e alla sua controparte sumera, Inanna, che descrive la discesa agli Inferi della dea per riportare alla vita il suo giovane marito. Lungo il cammino, mentre attraversa le porte che conducono ad Arallu, la dea si spoglia delle vesti e degli ornamenti e, quando giunge a destinazione, muore. Alla sua morte la vegetazione sulla terra avvizzisce; in seguito, gli dei aspergono Ishtar con l’acqua della vita e costei, di nuovo viva, torna sulla terra. Tammuz, che viene menzionato nel mito, è un eroe passivo le cui sorti restano oscure; in ogni caso i riti annuali tenuti in suo onore contengono scene che alludono alla discesa agli Inferi da parte di Ishtar al fine di ricondurlo alla vita insieme alla vegetazione.

In alcuni casi l’eroe penetra all’interno del regno dei morti per ottenere l’immortalità. Uno degli esempi antichi più noti è il mito sumero di Gilgamesh, nel quale egli attraversa le acque della morte e raggiunge la terra della vita eterna. Là egli scopre una pianta che conserva la giovinezza ma, sulla via del ritorno, un serpente gliela sottrae e Gilgamesh si trova così costretto ad accettare il proprio stato mortale. Il racconto del viaggio di Gilgamesh è stato paragonato a quello della visita all’Ade da parte di Eracle che riemerge vittorioso dagli Inferi, portando con sé il cane da guardia Cerbero.

La ricerca dell’immortalità fa parte anche della tradizione intessuta attorno al trickster ed eroe culturale polinesiano Māui. Questi credeva di diventare immortale passando attraverso il corpo della propria gigantesca progenitrice, Hine-nui-te-po. Costei però si sveglia mentre Māui le sta entrando in bocca e, serrando le mandibole, uccide l’intruso. Il motivo dell’inghiottimento, che compare anche nella storia di Giona e del grande pesce, è molto diffuso nelle tradizioni che prevedono l’iniziazione e si presenta sia in forma mitica sia in forma rituale. Esso è presente nell’epica folclorica finlandese, nella quale l’eroe e saggio Väinämöinen, alla ricerca della conoscenza, penetra nello stomaco di un gigante saggio morto da lungo tempo.

Una ulteriore ragione per mettersi in viaggio verso gli Inferi può essere il desiderio di vincere il potere dell’inferno e salvare quelli che vi sono condannati, come mostra la tradizione apocrifa medievale che riguarda la vittoria del Cristo sull’inferno. Altre motivazioni comprendono la ricerca di qualche oggetto specifico, come nel caso della discesa di Psiche, o la pura curiosità. In ogni caso il viaggio viene descritto come estremamente difficile e pericoloso, e il suo successo dipende da specifiche condizioni: il protagonista del viaggio non deve accettare alcun tipo di cibo che gli venga offerto agli Inferi né deve guardarsi indietro sulla via del ritorno per non cadere in preda agli spiriti che gli danno la caccia dal basso.
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DUALISMI. ORFISMO E MANICHEISMO

Il titolo di questa voce esige una spiegazione. Si tratta innanzitutto di situare nel loro sviluppo storico questi due pensieri religiosi. L’orfismo emerge nel vi secolo a.C. e ha origine in ambienti greci guadagnati al misticismo. Se ne è parlato come di una religione avente i propri dogmi, il proprio culto e i propri precetti di vita. Nel v secolo Platone parla di una «moltitudine di libri» definiti orfici. Ciò che è certo è che questa corrente di dottrine soteriologiche esercitò una grande influenza per diversi secoli: alcune lamelle d’oro trovate in tombe dell’Italia Meridionale datano infatti al ii secolo della nostra era. Mani, il fondatore di una nuova religione nato nel 216 a Mardinu, in Babilonia Settentrionale, era figlio di Pattēg, originario di Hamadan in Media, e dai 4 ai 24 anni visse nella comunità elcasaita del Dastumisan, prima di predicare e intraprendere viaggi missionari fino alla morte, avvenuta nel 277.

Una prima importante caratteristica di queste due religioni è il dualismo, cioè un’opposizione tra il bene e il male che porta alla distinzione tra due mondi e alla loro opposizione radicale nella ricerca della salvezza. C’è opposizione tra lo spirito e la materia, tra l’anima e il corpo. Nell’orfismo il corpo è di origine titanica e l’anima di origine celeste. Nel manicheismo il corpo è sorto dalla materia tenebrosa e l’anima è una scintilla divina caduta nella materia, della quale è prigioniera.

Questo dualismo, orfico o manicheo che sia, ha bisogno di una liberazione che consenta all’anima di uscire dalla sua prigione. Da qui la necessità di un’iniziazione misterica attraverso una gnosi sorta grazie all’intermediazione di una rivelazione e di un rivelatore. È la seconda caratteristica dell’orfismo e del manicheismo. Il dualismo e l’iniziazione mistica e misterica ci consentono dunque di esaminare congiuntamente l’escatologia orfica e quella manichea1.

Parte prima Orfeo e il suo mito

Il mito di Orfeo

Il mito di Orfeo è uno dei più oscuri del mondo greco. La sua polivalenza e il suo simbolismo sono davvero straordinari. Ecco un breve riassunto di questo mito, che ha conosciuto un successo unico e ha finito per diventare una teologia.

Figlio di Eagro, un dio o re della Tracia, e di una musa (Calliope o Polimnia o Menippe), Orfeo è cantore, musico, poeta, sacerdote. Per altre tradizioni è figlio di Apollo. Nel corso della spedizione degli Argonauti, con i suoi canti Orfeo calma i flutti, strappa i compagni alla seduzione delle Ninfe e li fa iniziare ai misteri di Samotracia. Per amore della sua sposa Euridice, uccisa dal morso di un serpente, egli discende agli inferi e con le sue melodie seduce gli dei infernali. Questi fingono di liberarne la sposa, che invece muore una seconda volta ed è definitivamente trattenuta all’inferno. Parallelamente a questo oscuro mito della vita di Orfeo esistono diverse tradizioni sulla sua morte. Per le une, più numerose, egli fu ucciso dalle donne trace. I motivi avanzati sono diversi: la gelosia nei confronti di Euridice; il furore dovuto al rifiuto di Orfeo di ammettere le donne ai misteri che aveva istituito; la maledizione di Afrodite, sottomessa a Calliope per decisione di Zeus. Un’altra versione sostiene che Orfeo sia stato ucciso dal fulmine di Zeus. Secondo una tradizione ulteriore, Dioniso inviò contro di lui le Baccanti, che lo fecero a pezzi: così Dioniso avrebbe convertito la Tracia al proprio culto. Sulla tomba di Orfeo sono circolate numerose leggende. Tra gli elementi di carattere funebre emerge un punto: la lira di Orfeo è portata in cielo e la sua anima, trasportata nei campi celesti, continua a cantare per la felicità dei beati. Su questo mito e sulla sua polivalenza simbolica si è costruita la teologia orfica.

Orfeo, fondatore di una religione misterica

La documentazione relativa ad Orfeo è ampia nelle fonti greche, dal vi secolo a.C. fino a Clemente Alessandrino. Tra i testimoni citiamo Pindaro ed Eschilo nel vi secolo, numerosi documenti iconografici del v secolo e, in epoca classica, Aristotele, Erodoto, Euripide e Platone2. In epoca ellenistica Pausania, Diodoro Siculo, Strabone. In Egitto ci fu l’incontro con l’osirismo3. Virgilio immortala il viaggio di Orfeo agli inferi4. Clemente Alessandrino ne parla negli Stromates, ii,81.

Dall’oscurità della fusione delle tradizioni, Mircea Eliade mette in luce un dato importante per la storia della spiritualità greca: Orfeo è un fondatore di iniziazioni e di misteri, e questo è confermato dai suoi rapporti con Dioniso e Apollo. Sembra essere un personaggio religioso di tipo arcaico, che alcune tradizioni proiettano nello straordinario tempo delle origini, prima di Omero. Orfeo non appartiene né alla tradizione omerica, né all’eredità mediterranea.

Eliade lo mette morfologicamente in rapporto a Zalmoxis, eroe civilizzatore dei Geti, Traci che si credevano immortali. Il suo prestigio e gli elementi più importanti della sua vita ricordano le pratiche sciamaniche: guarigioni, musica, ammaestramento degli animali selvaggi, discesa agli inferi e la testa tagliata utilizzata come oracolo. Presentato come fondatore di iniziazioni, iniziatore di un messaggio religioso precedente a Omero, Orfeo si distingue dalla religione olimpica perché i preliminari dell’iniziazione impongono il vegetarianismo, l’ascetismo, la purificazione e l’istruzione religiosa contenuta negli hieroi logoi.

È possibile che nel vi e v secolo si vedesse nella figura di Orfeo un fondatore di misteri la cui disciplina iniziatica cominciava a coniugarsi con Apollo e Dioniso. L’orfismo, le sue iniziazioni e i suoi misteri risulterebbero così dall’incontro tra Orfeo, Apollo e Dioniso5.

La teogonia orfica

La teogonia greca classica che racconta l’origine degli dei è la Teogonia di Esiodo, che presenta tale origine partendo dal caos primordiale. La Teogonia di Esiodo enumera tre generazioni di dei: gli dei del cielo, gli dei di Crono e gli dei olimpici della famiglia di Zeus. Alla fine è Zeus a imporsi.

La teogonia di Orfeo è piuttosto differente. Essa ci è nota grazie a diversi testimoni. Nel iv secolo a.C., Eudemo da Rodi parla di una forza misteriosa che mette in moto gli elementi della materia al fine di creare gli esseri. Un’altra testimonianza è la teogonia delle Rapsodie, i ventiquattro canti del discorso sacro della fede degli orfici, sfortunatamente andati perduti ma che conosciamo grazie ai neoplatonici. In essi si parla del principio di ogni cosa, un Eros che creò la Notte, Urano, Crono, Zeus e poi Dioniso. Ma Zeus ingoiò Phanes e divenne il principio di tutto. Un’altra testimonianza importante ci viene dalla scoperta, nel 1962 a Derveni, presso Salonicco, di un papiro datato al iv secolo a.C. che contiene il commento a un testo orfico. Il documento parla di un uovo primordiale, origine e modello della vita, pienezza dell’Essere. È dunque all’origine che si trova la perfezione ontologica, cui seguirà la degradazione. Così, il modello della cosmogonia orfica originaria è all’opposto del modello di Esiodo. Diversi testi ci inducono a pensare che questo modello sia anteriore alla tradizione esiodica. Tuttavia, nel papiro di Derveni un verso attribuito a Orfeo proclama che «Zeus è il principio, la metà e il compimento di ogni cosa». Una tale dottrina si ricollega alla tradizione esiodica, incentrata su Zeus, il dio sovrano dei Greci. Le varie testimonianze relative alla teogonia orfica mostrano da un lato una divergenza molto rilevante tra l’orfismo arcaico ed Esiodo e dall’altro un tentativo di conciliazione tra Orfeo ed Esiodo. Lagrange ha ben formulato questa situazione paradossale: «Zeus ingoiò Phanes. Fu il solo modo per conciliare la propria dottrina con gli orfici, che facevano di Phanes la monade originaria da cui era fuoriuscita ogni cosa, con la convinzione di tutti i Greci che onoravano in Zeus il padre degli dei, il grande ‘Tutto’»6. Proclo notava che avendo Phanes, Zeus aveva concentrato in se stesso tutta l’entità divina7. Il papiro Derveni, scoperto nel 1962, attesta sia l’esistenza di conventicole orfiche nel iv secolo a.C. sia la tendenza monista arcaica della teogonia orfica, con il tentativo di conciliazione tra l’orfismo e la teogonia di Esiodo in epoca greca classica8.

Antropologia orfica: dualismo

Le testimonianze di questa antropologia dualista

L’antropologia orfica è l’elemento principale che ci interessa dal punto di vista dell’immortalità dell’anima. È un’antropologia che ritroviamo in alcuni autori. La versione più completa è quella di Clemente Alessandrino9. Si tratta del mito dei Titani, secondo il quale l’uomo partecipa sia della natura titanica sia della natura divina. Siamo in presenza di una dottrina dualista. Questa dottrina si trova anche nel dionisismo. I neoplatonici ci hanno conservato dei discorsi segreti, gli hieroi logoi, in ventiquattro Rapsodie, a imitazione di quelle di Omero.

L’antropologia delle Rapsodie conservate dai neoplatonici parla del mito di Dioniso, dilaniato dai Titani, che ne smembrano il corpo e se lo spartiscono. Diodoro Siculo e Firmico Materno sono altri testimoni di questo mito. Il neoplatonico Proclo parla di tre razze d’uomo: la razza d’oro, che egli riconduce a Phanes, il dio orfico delle origini; la razza d’argento, il cui signore fu Crono; e la razza titanica creata da Zeus con le membra dei Titani, puniti per il loro crimine contro Dioniso.

Sulla razza titanica disponiamo di preziosi documenti orfici: le foglie d’oro trovate in alcune tombe dell’Italia Meridionale e di Creta. Queste lamelle, datate dal iv secolo a.C. al ii secolo d.C., portano iscrizioni relative al viaggio dell’anima del defunto orfico negli inferi. L’anima si presenta come figlia della Terra e del Cielo stellato: «Titani, figli illustri della Terra e del Cielo»10. Platone allude a questa razza titanica che rifiuta l’obbedienza alle leggi e ai parenti e disprezza gli dei e i giuramenti a imitazione dei Titani11. Il papiro Derveni conferma questa antropologia dualista. Gli studi recenti di M. Detienne sul sacrificio greco gettano luce sul mito di Dioniso assasinato dai Titani, che il fulmine di Zeus riduce in cenere. Da queste ceneri sorgerà la specie umana. Detienne ha mostrato che questa antropologia occupa una posizione centrale nel pensiero orfico più antico, quello del vi secolo a.C.12. Il mito dei Titani è un mito eziologico che rende conto della situazione attuale dell’uomo.

Le iscrizioni sulle lamelle d’oro funebri aprono nuove prospettive sull’antropologia dualista dell’orfismo. Una lamella di Petilia (iv-iii secolo a.C.) fa parlare l’anima, che si dichiara figlia della Terra e del Cielo ma di origine celeste: inaridita dalla sete, l’anima perisce. Su una foglia di Thurium della stessa epoca l’anima del defunto si presenta: è pura, sorta da una razza pura, la razza beata degli dei immortali. Ma essa è stata gettata a terra come un astro che cade, è stata unita a un corpo e domata dal destino. Un’altra lamella di Thurium mostra l’anima liberata dal ciclo doloroso e penoso: «Fortunato (e beato)! Sarai dio in luogo del mortale»13. Questi documenti illustrano le allusioni di Platone alla concezione orfica dell’anima racchiusa nel corpo come in una tomba14. Per l’orfismo la razza umana attuale porta una doppia eredità, quella del dio e quella del titano.

La dottrina dualista dell’orfismo

Sembra dunque che il mito della morte e dello smembramento di Dioniso occupi un posto centrale nella rivelazione degli scritti orfici. Questi scritti paiono legare la concezione della razza umana all’origine del male. La razza umana porta una tara originaria, essendo stata plasmata dalle ceneri di una razza precedente, la razza titanica, che ha divorato Dioniso. L’uomo è stato plasmato da questa razza maledetta e criminale15.

Tuttavia, l’uomo non è completamente malvagio, dal momento che in lui c’è una scintilla divina, avendo i Titani mangiato il dio Dioniso. Paul Ricœur si è occupato di questo mito. Si tratta di un mito eziologico. Ma, afferma Ricœur, la sua forma compiuta è tarda: la troviamo presso i neoplatonici, Damascio e Proclo. Si tratta di un mito di peccato originale: «Il mescolamento che costituisce l’attuale condizione degli uomini proviene da un crimine precedente, preumano, sovrumano; il male è, così, ereditato: rinvia a un evento che inaugura la confusione tra le due nature fino a quel punto separate; questo evento è un omicidio che significa sia morte del dio che partecipazione al divino»16.

La dottrina antropologica dualista ci è dunque nota in modo preciso grazie a documenti tardi. Si può proiettare questa dottrina alle origini? Qui si impone prudenza. Secondo Jeanmarie si potrebbe pensare a tradizioni mitologiche o anche «paleomitologiche». Non sappiamo in che momento gli orfici abbiano cominciato a interessarsi del culto di Dioniso.

Ricœur ritiene che accanto al mito eziologico tardivo esista un mito situativo, che presenta la natura umana nel contesto della situazione presente dell’uomo. In quest’ottica il mito tardivo è un’esplicitazione dello schema arcaico anima-corpo.

I documenti più interessanti sono le lamelle delle tombe orfiche. Ritorneremo sulla questione alla fine del capitolo, dal momento che possediamo preziosi documenti sulla credenza nell’immortalità dell’anima17.

Iniziazione orfica e salvezza

La vita è una scelta permanente

Il pensiero omerico si preoccupa molto poco dell’aldilà. È rivolto a questo mondo. L’orfismo professa invece la credenza in una sopravvivenza beata. Il germe della salvezza è nell’uomo, dal momento che la sua anima immortale è una particella divina. L’anima è racchiusa nel corpo come in una prigione, nella quale espia la colpa delle origini. La via orfica esige così una scelta, destinata a liberare l’anima dalla presa della materia. Periodo di punizione e di riscatto, la vita sulla terra conosce prove e purificazioni. In ricordo del sacrificio cruento dei Titani che smembrano e divorano il giovane Dioniso, i discepoli di Orfeo si astengono dal cibarsi di qualsiasi tipo di carne e si attengono a un vegetarianismo assoluto. Di conseguenza, l’orfismo entra in opposizione con la religione della città greca, poiché rifiuta la partecipazione ai sacrifici celebrati in onore degli dei. M. Detienne ritiene che il movimento orfico, nel vi e v secolo, sia «caratterizzato da un rifiuto dell’ordine sociale solidale con il sistema politico-religioso organizzato attorno agli olimpici».

Una contestazione della religione ufficiale?

Secondo Detienne – un autore fortemente influenzato dallo strutturalismo di Lévi-Strauss – l’orfismo è una setta che mette radicalmente in questione la religione ufficiale della città, sia dal punto di vista teologico che sul piano del comportamento. Tutta la letteratura orfica appare costruita in opposizione alla teologia ufficiale di Esiodo e alla sua teogonia. Questa opposizione si manifesta nel contrasto tra il caos di Esiodo e l’Uovo Primordiale degli orfici. Per gli orfici esiste infatti l’Uovo Primordiale, simbolo della vita, immagine perfetta del vivente.

La divergenza sembra ancora maggiore nell’antropogonia, dal momento che questa spiega come gli uomini hanno fatto la loro comparsa in un mondo perfetto alle origini e sono stati condannati a un’esistenza tragica.

Secondo Detienne, la vita orfica è una vita marginale, separata dal mondo politico della città per l’abito monacale, il regime alimentare e il rifiuto del sacrificio. Si tratta di un atto altamente sovversivo. Aggiungiamo che nessun autore segue una posizione tanto radicale quanto quella di Detienne18.

Dottrina di purificazione dell’anima

Accanto a questi dati ben attestati – vegetarianismo, opposizione al sacrificio cruento – sappiamo poco della vita orfica. Erodoto afferma che gli orfici non portano vestiti di lana e non vanno inumati in vestiti di lana19. Un frammento di Euripide allude ai loro abiti bianchi: si tratta del simbolismo della purezza e della purificazione, uno degli aspetti principali della pratica orfica20. La loro dottrina della purificazione ammetteva la reincarnazione delle anime. Grazie a Platone sappiamo che facevano descrizioni molto tetre dei tormenti dell’anima colpevole e dei mali riservati ai dannati caduti in un luogo di perdizione21. La descrizione orfica del mondo infernale era legata al mito della discesa agli inferi per liberare Euridice.

L’iniziazione orfica

L’orfico è un iniziato. Questa iniziazione si fonda sui testi sacri: siamo infatti in una religione del libro. Platone parla degli orfeotelesti, che andavano di città in città proponendo le loro ricette di salvezza22. Si tratta forse di gruppi popolari che si accontentavano di incantesimi e non dovevano essere veramente rappresentativi del movimento orfico in senso stretto. L’iniziazione propriamente detta avveniva per mezzo degli hieroi logoi, portatori della teogonia, dell’antropogonia e del messaggio di salvezza. È con la trasmissione delle credenze che i fedeli entravano nella via della purificazione allo scopo di ottenere una sopravvivenza felice. Alcuni frammenti dei riti di iniziazione sono noti grazie a documenti archeologici come la villa dei misteri a Pompei e il mosaico di Djémila Cuicul in Algeria23. I riti di purificazione con l’aria, con il fuoco e con l’acqua paiono ben documentati. Clemente Alessandrino cita alcuni oggetti utilizzati nel corso delle cerimonie iniziatiche: «Una pigna, una trottola, delle bambole snodabili, delle belle mele d’oro portate dal giardino delle Esperidi dalla chiara voce»24. Questi oggetti alludono al gioco del giovane Dioniso, quando i Titani lo sorpresero e lo uccisero. Nel corso dell’iniziazione si cantavano degli inni, i teletai, rivelati da Orfeo.

Una religione di salvezza

Nell’orfismo ci sono ancora molte questioni aperte. Basta gettare un’occhiata a lavori come quelli di Lagrange, Ricœur e Detienne per farsi un’idea delle divergenze nell’interpretazione dei documenti che ci sono rimasti.

Alla luce delle ricerche recenti si possono cogliere alcuni elementi essenziali di questa religione di salvezza, sulla quale disponiamo di testimonianze distribuite su più di un millennio a partire dal vi secolo a.C. Il movimento orfico è un movimento religioso arcaico che ha preso le distanze dalla religione greca di Omero e di Esiodo. Fondato sul mito teogonico di Phanes e sul mito antropogonico dei Titani, l’orfismo presenta una struttura dualista che succede a un monismo arcaico. La dottrina dell’anima umana, di origine divina ma esiliata in un corpo di origine titanica, è così diventata il centro della religione orfica. Per l’anima immortale si tratta di liberarsi della prigione del corpo e, al termine delle trasmigrazioni, di entrare nel soggiorno dei beati, ritrovando la propria condizione divina.

Nella vita orfica salvezza e conoscenza sono legate. Con l’iniziazione il discepolo conosce i misteri nascosti agli altri: l’origine degli dei e degli uomini, il mistero dell’anima immortale, la necessità della purificazione in e attraverso il corpo. Gli hieroi logoi assumono un ruolo fondamentale nell’iniziazione. Il discepolo fa la scelta che deve fare: è separato dalla città e dalla società; il suo abito bianco lo rende unico e ricorda l’imperativo della purezza permanente; il suo regime vegetariano gli impone rinunce radicali nello stile di vita e nella religione del sacrificio cruento. Se l’orfismo popolare si accontenta di un’iniziazione superficiale compiuta attraverso incantesimi, l’orfismo mistico dà alle élite l’ideale di un’educazione ricalcata sulle rivelazioni degli hieroi logoi. Prestandosi facilmente al sincretismo, il movimento orfico ha esercitato e subito diversi influssi, soprattutto a partire dall’età ellenistica. Lo vediamo così allearsi all’osirismo all’epoca di Plutarco e, prima di godere di grande successo tra i neoplatonici del iii e iv secolo, fare il suo ingresso in più di una conventicola gnostica.

L’immortalità dell’anima

Nelle dottrine orfiche l’immortalità dell’anima è un’affermazione fondamentale: l’anima è di origine divina. Il dualismo, l’immortalità dell’anima e l’escatologia non hanno cessato di preoccupare l’anima greca, soprattutto dopo la ripresa, da parte di Platone, di alcune idee orfiche.

Le fonti che ci consentono di avere un’idea piuttosto precisa dell’immortalità dell’anima tra gli orfici sono di due tipi:

– i testi antichi che alludono ai riti e alle pratiche orfiche;

– le foglie d’oro ritrovate in alcune tombe orfiche dell’Italia Meridionale e di Creta. Alcune di queste lamelle sono antichissime e risalgono al v secolo a.C.

Le fonti letterarie

a) L’origine della credenza

Eliade si è molto interessato a ciò che chiama la «nuova escatologia». La questione è importante. Si tratta di vedere chi sia all’origine della credenza greca nell’immortalità dell’anima, credenza legata del resto a reincarnazioni successive sulla terra al fine di giungere a una totale purificazione. Si tratta evidentemente di un tema molto prossimo alle Upaniṣad.

Secondo Eliade è Ferecide di Siro, nel vi secolo, a sostenere per primo che l’anima è immortale e ritorna successivamente sulla terra. All’epoca, questa credenza è affermata con chiarezza soltanto in India. È con gli orfici e i pitagorici che si diffonde tale dottrina. Eliade ritiene che con i riferimenti di Platone, di Empedocle e di Pindaro sia possibile farsi una certa idea dell’escatologia orfica25.

b) Platone

Fedone, 108a: Platone sostiene di prendere la sua dottrina sul destino finale dell’anima da «riti e costumi che si praticano qui».

La sua dottrina è che la strada dell’Ade non è né semplice né unica, dal momento che sono necessarie delle guide. È una via non priva di un certo numero di biforcazioni e incroci. Platone parla allora di diverse strade dell’anima:

– l’anima attaccata appassionatamente al proprio corpo subisce una quantità di prove e non cessa di errare;

– l’anima la cui vita è scorsa pura e misurata si accompagna alle divinità.

In Gorgia, 524 parla dell’incrocio da cui dipartono le due strade, l’una verso l’isola dei Beati e l’altra verso il Tartaro. Platone afferma che questo è il racconto che ha sentito. Da queste tradizioni egli deduce:

– che la morte è la rottura reciproca del legame che unisce due cose, il corpo e l’anima;

– che il corpo manifesta ciò che era da vivo, portando i segni di ciò che gli è successo durante la vita;

– che la stessa cosa si può dire dell’anima: essa è sottomessa al giudizio delle proprie azioni in questo mondo.

Repubblica, 614c-d: qui abbiamo un’allusione a due modalità di ricordo: il ricordo di ciò che l’anima era in Cielo e il ricordo di ciò che essa ha sopportato sulla terra.

Guthrie ritiene che l’orfismo abbia esercitato un grande influsso su Platone26.

Le foglie d’oro

Grazie a queste foglie possiamo interrogare l’orfismo27. Esse sono state ritrovate in alcune tombe orfiche dell’Italia Meridionale e di Creta; vanno dal v-iv secolo a.C. fino al ii secolo della nostra era. I testi provengono da uno scritto più lungo: sono estratti da un «libro dei morti» in uso presso gli orfici; i testi delle lamelle d’oro e i testi dei frammenti orfici conservati concordano, segno di identità dottrinale. Le iscrizioni fanno riferimento a un viaggio d’oltretomba. Come nel Libro dei morti d’Egitto, si guida l’anima nel corso del suo viaggio nell’altro mondo, suggerendole ciò che deve fare.

L’itinerario dell’anima dopo la morte:

– Petilia, iv-iii secolo a.C. (British Museum): «Troverai sulla sinistra delle dimore di Ade una fontana, e presso di essa un cipresso bianco; guardati dall’avvicinarti a questa fontana. Ne troverai un’altra, che dal lago di Memoria fa scorrere un’acqua fresca: davanti si trovano delle guardie. Dirai: Sono figlio della Terra e del Cielo stellato, e dunque appartengo a una razza celeste. Sono riarso dalla sete e perisco; datemi subito dell’acqua che scorre dal lago di Memoria. Ed essi ti daranno da bere della fontana divina. E subito dopo regnerai con gli altri eroi».

– Eleutherna a Creta, tre iscrizioni simili, ii secolo a.C. (Museo di Atene): «Sono riarso dalla sete e perisco. Ma datemi da bere (4) della fontana perpetua presso la quale c’è un cipresso». «Chi sei? Da dove vieni?». «Sono figlio della Terra e del Cielo stellato»28.

Il tema dell’arrivo presso gli dei:

«Vengo puro, sorto da una società di puri, o regina degli inferi, Eucle e Eubuleo e tutti gli altri dei immortali, poiché mi vanto di essere della vostra razza beata, ma il destino mi ha domato, e il fulmineo che progetta gli astri».

«Sono volato via dal ciclo doloroso e penoso, e sono arrivato a piè veloce alla corona desiderata. Sono penetrato sotto il seno della Padrona, dea infernale». «Fortunato e felice, sarai dio in luogo del mortale». «Capretto, sono caduto nel latte»29.

Thurii, stessa epoca: «Vengo, puro tra i puri, o regina degli inferi, Eucle e Eubuleo e gli altri dei demoni, poiché mi vanto di essere della vostra illustre razza. Ho pagato il riscatto delle mie azioni ingiuste, sia che il destino mi abbia domato, sia con un colpo di tuono scintillante di lampi. Ora vengo, supplice, presso la santissima Persefone, affinché, benevolente, mi invii alle sedi dei glorificati».

Lagrange commenta come segue questa iscrizione, anch’essa al Museo di Napoli: «Paragonata alla precedente, questa redazione ci appare spogliata dalle sue formule misteriose. Si direbbe che fosse destinata all’uso degli orfici di second’ordine, niente affatto iniziati. L’anima parla delle proprie colpe, espiate prima della morte, naturale o violenta che fosse, e in seguito di un colpo di fulmine. Nessuna allusione al ciclo doloroso, né a rapporti intimi con Persefone»30.

Iscrizione trovata a Roma. Sarebbe del ii secolo d.C. Eccone la traduzione di Lagrange e il suo commento31: «Essa viene, pura tra i puri, regina degli inferi, Eucle e Eubuleo, nobile discendente di Zeus, ed ho questo dono di Memoria, celebre tra gli uomini». «Cecilia Secundina, vieni gioiosa: una legge ti ha resa divina». «Si direbbe un dialogo. La defunta, ricevuto il dono di Memoria, forse alla fontana, ha dunque seguito il rito orfico. Gli dei dell’orfismo ai quali si è rivolta la accolgono benevolmente».

Secondo Guthrie32 questa iscrizione di Roma, attualmente al British Museum, sarebbe più tarda: iii o iv secolo d.C. Ciò mostrerebbe la persistenza delle dottrine orfiche all’inizio della nostra era.

– L’itinerario dell’anima e il suo arrivo presso gli dei.

– Thurii, trovata nel 1879, dal iv al iii secolo a.C.: «Ma quando l’anima avrà lasciato la luce del sole, a destra … avendo fatto attenzione a ogni cosa: Salute, (tu) che hai sofferto la sofferenza come non l’hai sofferta mai. Da uomo sei diventato dio. Capretto, sei caduto nel latte. Salute! Tu che hai camminato a destra e verso le praterie e le foreste sacre di Persefone».

A queste lamelle d’oro bisogna unire un’iscrizione incisa sulla pietra, trovata a Festo a Creta, del ii secolo a.C. «La madre di tutte le cose rivela agli uomini una meraviglia: tende la mano ai santi e a coloro che rendono ragione della loro origine razziale. Ma essa fa il contrario a coloro che derogano dalla razza degli dei. Voi tutti che siete pii e avete la lingua ben addestrata, entrate puri nel tempio divino della Grande Madre: conoscete le opere divine, degne di immortalità, come conviene a questo tempio». «Si direbbe che si tratta di un gruppo orfico: hanno il diritto di vantarsi della loro origine, come coloro che si dicono figli della Terra e del Cielo stellato: sono dei santi, e la loro lingua sa proferire le formule necessarie; hanno reso conto delle loro buone opere, sono invitati a entrare nel tempio divino». Da notare è qui la personalità della Grande Madre, che non stupisce in un testo di Creta, dove era associata a Rea, la dea dei serpenti. Rappresentava Creta nei Cretesi e anche nelle Baccanti di Euripide. Ne è una prova ulteriore che, se esiste sincretismo, è sincretismo antico e tipico della grande isola. Il giudizio, la lingua ben addestrata, ricordano il giudizio egizio davanti a Osiride e la via giusta che pronuncia le buone formule. Se consideriamo le piccole foglie d’oro nell’insieme, sembra che siano quasi particelle di un poema che comprende i due episodi principali della vita d’oltretomba, la modalità di giungere presso Persefone nel gruppo degli dei che le erano associati, e l’assunzione del defunto tra gli dei33.

L’immortalità dell’anima

a) Una nascita mistica

Lagrange e altri autori insistono sulla parentela tra questi e i testi egizi delle Piramidi, dei Sarcofagi e del Libro dei Morti. L’itinerario fa pensare al Libro delle due vie trovato su un sarcofago di Berlino. Ma c’è una differenza. I testi egizi insistono molto di più sul comportamento morale del defunto nel corso della vita, mentre le foglie d’oro fanno maggiormente appello all’origine divina dell’anima. Nei testi egizi si parla di Osiride, nelle foglie d’oro c’è la dea Persefone, il che ci fa pensare ai misteri di Eleusi. Persefone è la dea degli inferi. Un testo afferma: «Sono penetrato sotto il seno della Padrona (hupo kolpon), regina degli inferi». È forse un’allusione a una nuova nascita? Festugière esita, Lagrange decide nel senso di «filiazione divina». Si tratta di una nascita mistica. È la dea che accorda al defunto la sua ricompensa. Eucle («l’illustre») ed Euboleo («il buon consiglio») sono epiteti di Ade, di Plutone, di Dioniso.

b) La natura divina dell’anima

L’anima è ammessa presso gli dei infernali. Non si tratta dunque di dei dell’Olimpo. L’anima declina la sua identità: origine divina.

«Sono il figlio della Terra e del Cielo stellato, ma la mia origine è il Cielo»;

«Sono figlio della Terra e del Cielo stellato»;

«Infatti confesso che anch’io sono della vostra razza sacra».

Origine divina e parentela con gli dei sono due elementi fondamentali. Le foglie d’oro insistono su ciò che c’è di divino nell’uomo, pur sapendo che è presente l’elemento «terreno e titanico». Qui sentiamo l’influsso della scelta che l’orfico doveva compiere: con il suo modo di vivere riduceva l’elemento titanico presente in lui.

c) Azioni ingiuste e reincarnazione

Nell’iscrizione di Thurii (2b del nostro testo) si resta sorpresi dalla frase: «Sono volato via dal ciclo doloroso e penoso». E nell’iscrizione Thurii 2c si legge: «Ho pagato il riscatto delle mie azioni ingiuste».

Le azioni ingiuste sono sia gli atti dell’anima sia l’eredità titanica che pesa su di essa. Il ciclo stancante, doloroso e penoso sembra essere un’allusione molto chiara alla reincarnazione. Il termine kuklos, «ciclo», è di grande rilievo. Allude alla trasmigrazione. Per gli adepti di Orfeo, l’iniziazione era la preparazione all’uscita dal ciclo. Ritenevano di trovarsi nell’ultima reincarnazione: la loro vita, la loro purezza ne avevano preparato l’uscita dal ciclo trasmigratorio.

Dopo altri autori, Eliade insiste sulla presenza delle dottrine orfiche della reincarnazione «come pesanti pene» nei testi di Platone. Nel mito di Er, che Platone racconta nella Repubblica, tutte le anime destinate alla reincarnazione sono obbligate a bere alla fonte di Lete34 per dimenticare le loro esperienze dell’altro mondo. Ma si riteneva che le anime degli orfici non si reincarnassero più. Esse dovevano inoltre evitare l’acqua del Lete e volgersi alla fonte che forniva loro la memoria della loro origine divina. Eliade descrive, secondo Platone, il ciclo delle pesanti pene35. Non ci soffermiamo qui su queste questioni, poiché dovremo analizzarle al momento di analizzare il pitagorismo e il platonismo. Sarà interessante leggere i testi di Eliade sui paralleli orfici che troviamo in diverse mitologie e geografie funebri36.

Conclusioni

L’orfismo è una religione di salvezza la cui esistenza in Grecia è attestata a partire dal vi secolo a.C. Si tratta di un movimento antichissimo che prende le distanze dalla religione di Omero e di Esiodo, dall’onore degli dei. L’orfismo insegna una teogonia e una cosmogonia nelle quali abbiamo agli inizi un Uovo Primordiale, origine e modello della vita, pienezza dell’Essere. L’antropologia orfica è fondata sul mito teogonico di Phanes e sul mito antropogonico dei Titani: di origine divina, l’anima umana è esiliata in un corpo di origine titanica. Deve liberarsi e, al termine di diverse trasmigrazioni, ritrovare il suo stato divino presso gli dei. L’anima è divina e immortale.

L’iniziazione orfica rivela l’origine degli dei e degli uomini, il mistero dell’anima immortale e la necessità di una purificazione dell’anima nel corpo e attraverso il corpo. Si impone così la scelta di una vita austera: abito bianco, regime vegetariano, vita ai margini del movimento sociale e religioso della città greca. Al centro delle dottrine orfiche si trovano l’immortalità dell’anima e la sua origine divina. Due fonti ci hanno permesso di conoscere questo insegnamento fondamentale: da una parte le testimonianze greche, soprattutto quella di Platone, che ha fatto sue le dottrine dell’immortalità dell’anima e della purificazione con la vita e la trasmigrazione; dall’altra le lamelle d’oro scoperte in alcune tombe orfiche. Grazie a Platone il pensiero orfico è entrato nel patrimonio religioso greco. I neoplatonici hanno ripreso, sviluppato e diffuso le dottrine orfiche.
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Parte seconda L’escatologia nella religione di Mani

Originario di Hamadan in Media, Mani nacque a Mardinu nel distretto di Nahr Kutha, in Babilonia Settentrionale, nel 216 della nostra era1. Nel Codex Mani, il vangelo della sua infanzia, un documento greco del v secolo scoperto recentemente, Mani dichiara che all’età di quattro anni entrò nel gruppo degli Elcasaiti di Dastumisan, in cui crebbe accanto a suo padre Pattēg e sotto la protezione degli angeli di luce e delle potenze speciali preparate da Gesù Splendore. Dai quattro ai dodici anni, con visioni adattate alla sua età, egli ricevette un primo insegnamento gnostico sul rispetto dell’anima vivente, l’anima del mondo. All’età di dodici anni un visitatore celeste gli portò una prima rivelazione: questo visitatore era l’angelo At-Taum, il «gemello», e la data della visita il 7 aprile 228. La seconda apparizione di questo suzugos daterebbe al 24 aprile 240. Mani è allora confermato nella sua missione dal Paraclito celeste, di cui è la replica: è la fondazione della sua Chiesa gnostica2.

Nel x volume delle «Opera omnia», apparso presso Jaca Book nel 2011 e dedicato alla Chiesa gnostica di Mani, abbiamo redatto quattro capitoli sull’escatologia nelle dottrine di Mani; l’escatologia ripresa dal Nuovo Testamento; la morte e la sopravvivenza; l’escatologia nei testi manichei orientali; l’escatologia e i tre tempi. Non riprenderemo qui tutta la documentazione. Ci sembra tuttavia utile offrire ai nostri lettori una breve sintesi e alcune aggiunte3.

La religione dualista di Mani ha portato a maturità diverse dottrine gnostiche elaborate nel corso dei primi secoli della nostra era. Erede del mito fondatore dell’opposizione radicale tra i due regni, quello della Luce e quello delle Tenebre, proveniente dal mazdeismo, Mani lo riveste con una concezione mitica del Tempo; il Tempo di una separazione radicale alle origini, il Tempo mediano del mescolamento tra la Luce e le Tenebre, e infine la separazione definitiva dei due, il terzo Tempo, che segna il ritorno alla situazione originaria. Inoltre, sull’asse dualista del mito Luce-Tenebre, egli innesta una dottrina di salvezza presa dalle religioni mediterranee dell’epoca ellenistica e dal cristianesimo.

Il secondo Tempo, o Tempo mediano, è il Tempo del mescolamento tra le Tenebre e la Luce, attaccata e sconfitta dalle Tenebre, ma è anche il tempo della salvezza4. Mani ha inventato un vero e proprio macchinario celeste, destinato a liberare le particelle luminose trattenute nella prigione del cosmo da un lato e dall’altro l’anima, noûs e psyché, prigioniera nel corpo5. Bisogna certo tener conto del fatto che Mani ha suddiviso la sua Chiesa in eletti e uditori: gli eletti, detti anche perfetti o santi, erano i missionari della Chiesa; gli uditori, laici o catecumeni, erano incaricati della sua organizzazione a tutti i livelli. Si trattava di due stati di vita differenti, sul modello del sangha buddhista6.

L’escatologia individuale

Morte e sopravvivenza dell’eletto

La nostra documentazione proviene da due tradizioni, da una parte i testi copti ritrovati nel Fayum a Medinet Madi nel 1930 e dall’altra la tradizione orientale, rappresentata in particolare dal Fihrist al-ulum, un’enciclopedia araba redatta dallo storico Ibn al-Nadim e terminata a Baghdad nel 9877.

L’eletto manicheo attende la morte come ricompensa e compimento di una vita entusiasta di predicazione e di animazione delle diverse comunità gnostiche. Egli ha cantato gli inni, ha diretto ogni giorno le cinque preghiere e ha condotto una vita austera per liberare quantità di particelle luminose che per la via lattea avevano fatto ritorno al Regno della Luce. Diversi testi degli Inni raccontano la missione degli eletti e la loro ricompensa al momento della morte (PsM 265,81,20-22)8. Gli Inni a Gesù cantano l’ascesa trionfale dell’anima dell’eletto al momento di uscire dalla prigione del corpo. Quest’ora di trionfo definitivo è resa solenne dall’imposizione della corona della vittoria nel momento in cui l’eletto raggiunge gli angeli nella città luminosa (PsM 254,64,10-11,14-15). Gesù in persona fa entrare l’anima dell’eletto nella stanza nuziale, dove essa diventa una sposa di luce (PsM 265,81,13-14) e riceve la corona che tre angeli le mettono al suono delle trombe. Il Fihrist al-ulum di al-Nadim offe anche numerosi dettagli su questa accoglienza trionfale dell’anima da parte di tre angeli, che portano una brocca d’acqua, una veste, un diadema, una corona e una benda luminosa9.

Accanto all’eletto prende posto una fanciulla, replica della sua anima. Nel mazdeismo si tratta della daena, la copia dell’anima del defunto fedele. I tre angeli scacciano il demonio del piacere sensuale che vuole attaccare l’anima dell’eletto; le rimettono il vestito, la corona, il diadema e la brocca d’acqua. Così l’anima può salire verso l’Uomo Primordiale e verso la Madre dei Viventi, in modo da penetrare nel paradiso luminoso. Il corpo dell’eletto defunto è abbandonato affinché il sole, la luna e gli angeli di luce ne ritirino le ultime forze da salvare. C’è qui un’allusione alle pratiche mazdaiche di scarnificazione del cadavere10.

La sorte del catecumeno manicheo dopo la morte

Il Kephalaion 91 descrive la sorte dell’uditore manicheo autentico che ha vissuto accanto al suo sposo considerandolo straniero: si è staccato dai suoi beni e ha messo il cuore nella sua Chiesa11. È assimilato agli eletti. Sono perle preziose che, all’uscita dal corpo, entrano nel Regno della Luce. Gli altri catecumeni sono invitati a chiedere perdono per i loro peccati (K 97,230,26-29). Altrove si parla della loro caduta nel ciclo delle rinascite. Il Fihrist offre la stessa prospettiva. Per quanto riguarda i peccatori, la loro distruzione è totale.

L’escatologia cosmica

Nella dottrina di Mani è il Terzo Tempo che metterà fine al mescolamento tra Luce e Tenebre. In quest’ambito disponiamo di diversi testi. Il Kephalaion 187, dedicato alle elemosine, parla della riunione dei catecumeni e della santa Chiesa nel Regno della Luce, che sarà il luogo finale del riposo (218,1-32). Il Trattato o Sermone della grande guerra, attribuito a Koustaios, discepolo e collaboratore di Mani, annuncia in termini apocalittici una guerra terribile e una persecuzione crudele della comunità, che sarà però seguita da un rinnovamento della Chiesa e dal trionfo della Gnosi. La descrizione degli orrori di questa guerra ha alcuni dettagli presi dall’annuncio della distruzione di Gerusalemme compiuto da Gesù in Mt 13,14 e Lc 21,2212.

I giorni successivi a questa persecuzione saranno una vera e propria primavera per la Chiesa di Mani. Folle di asceti, numerose vergini, catecumeni con le loro famiglie canteranno le lodi del Regno della Luce. Rileggeranno i libri santi che sono stati salvati e si ritroveranno tra le mani dei giusti: il Vangelo, il Tesoro di vita, il Trattato delle Leggende, il Libro dei misteri, il Libro dei Giganti, le Epistole, i Salmi, le Preghiere a Mani, la sua Immagine, le sue Rivelazioni, le sue Parabole e i suoi Misteri13.

Il giorno del giudizio

Al termine di questa grande guerra, con le sue persecuzioni seguite da un periodo di pace, giunge il giorno del giudizio, al quale presiede il Giudice di Verità (MH, pp. 35-39). Dal lacunoso testo copto Polotsky è riuscito a trarre un insieme coerente. Il Re delle Vergini si manifesta al suono delle trombe e al risuonare dei tamburi, che si fanno sentire in tutto il mondo. Tutti i popoli proclameranno le sue lodi. Le vergini e gli asceti canteranno il suo splendore. Nel mezzo di un’immensa assemblea, il giudice mette il suo bema, il suo trono, sul quale siede il Grande Splendore, in copto penash mpeprie. Si tratta di Gesù Splendore, un personaggio che è una teocrasi tra il Gesù storico e un attore presente nel mito manicheo14. L’adorabile Re dei Re proclama la sua ammirevole parola, che tutti comprendono. Si rivolge a coloro che stanno alla sua destra: i catecumeni, i giusti, le vergini, che rende angeli, proclama giusti e ai quali dà la vittoria; poi si rivolge ai capri che sono alla sua sinistra: «Allontanatevi da me, maledetti, nel fuoco eterno, al diavolo, alle sue potenze, poiché ho avuto fame e sete e nessuno di voi mi ha aiutato» (MH, pp. 38,10-23). Egli regna per qualche tempo tra i suoi eletti, poi li fa salire presso le sue divinità e i suoi angeli (MH, p. 39,14-19). La terza parte dell’Omelia termina con queste parole: «In seguito, dopo Gesù, viene la distruzione del cosmo» (MH, p. 39,20). Così, in un contesto che si ispira al Nuovo Testamento il redattore sfiora la dottrina escatologica del mito manicheo15.

La distruzione del cosmo con il fuoco

La fine dell’Omelia sulla grande guerra, nonostante le lacune, ci offre alcune indicazioni sulla distruzione del cosmo (MH, pp. 39-41). Dopo il giudizio reso da Gesù arriva la progressiva distruzione del cosmo: dopo la distruzione della carne (sarx) e la sua scomparsa è ormai il deserto. L’Uomo Primordiale rivela il suo volto e attira a sé i suoi figli; lo Spirito vivente risale in Alto con i suoi fratelli e tutti gli uomini liberi lasciano il cosmo, poiché la distruzione si avvicina e un grande fuoco sta per annientare i peccatori. Il Padre della Grandezza rivela la sua immagine (Eikôn) a tutti coloro che ha inviato al combattimento contro le Tenebre. Tutta la Luce è salvata e l’Uomo Primordiale diviene il Re del Nuovo Eone.

I Kephalaia copti offrono informazioni aggiuntive. K 39 ripartisce in Tre Giorni il Tempo mitico. Il Primo Giorno si svolge dall’Uomo Primordiale fino alla distruzione del cosmo da parte del Grande Fuoco (102,23-36). Il Secondo Giorno comporta la Nuova Età, che segue la distruzione del cosmo, e la Nuova Terra che sorge trionfalmente con i Padri della Luce. Il Terzo Giorno è il grande giorno, quello dell’Eternità della Rivelazione che il Padre della Grandezza farà della sua immagine (Eikôn). La ripartizione del tempo mediano in Tre Giorni consente di comprendere meglio il Terzo Tempo. Nel Primo Giorno ha infatti luogo la distruzione del cosmo attraverso un Grande Fuoco che libera tutta la luce ancora prigioniera. K 24,75,20-23 calcola la durata dell’annientamento universale attraverso il Grande Fuoco in 1468 anni. K 16,53,18-33 e 54,1-15 presenta Gesù Splendore, venuto alla maniera di chi ha il compito di bruciare un immenso campo per mezzo di un fuoco molto ardente. K 24,75,24-26 afferma inoltre che questo fuoco serve a plasmare un’ultima statua (andrias), destinata a raccogliere le ultime particelle luminose. Il ruolo decisivo del fuoco è un’eredità zoroastriana. In effetti, nel mazdeismo il fuoco occupa un posto capitale nella religione e nel culto: templi del fuoco, culto del fuoco, liturgia attorno al fuoco. Tutto questo è ancora quotidianamente in uso tra i parsi dell’India. In K 16 Gesù Splendore interviene nel corso del Secondo Tempo nel compimento quotidiano e progressivo della salvezza delle particelle di luce prigioniere della materia. Ritroviamo un processo analogo nel grande fuoco escatologico che continua questa liberazione della luce per 1468 anni16. La luce cosmica – cioè l’anima del mondo – si è ritirata. Separati da questa anima vivente che era come il loro respiro, i peccatori muoiono, e secondo K 39,104,6-19 i loro cadaveri sono legati e vestiti, poi gettati in una fossa (taphos) che viene richiusa (K 24,75,27-29). Simultaneamente, nel corso dei 1468 anni del fuoco escatologico tutta la luce è liberata e va a dar forma a un’ultima statua (andrias) che risale verso il Regno della Luce, mentre la massa damnata, secondo l’espressione di Agostino d’Ippona, il Boios dei testi manichei, cade in una fossa che è chiusa per sempre. Il grande fuoco e tutti questi eventi costituiscono, secondo K 39,102,33-36, il Primo Giorno dell’escatologia cosmica.

Dalla Nuova Età all’Eternità beata

Secondo K 39, dal titolo I tre giorni e le due morti, il Primo Giorno è cominciato nel momento in cui l’Uomo Primordiale e i suoi cinque figli sono discesi nell’abisso delle Tenebre e vi sono annegati, ma lo Spirito Vivente li ha salvati. In seguito, il Padre della Vita e il Grande Spirito hanno messo ordine nei mondi superiori e inferiori. È in questo momento che è giunto l’Inviato, che si è messo nella barca del Giorno, ha manifestato la sua splendida immagine (Eikôn) e ha purificato tutta la luce. Ha viaggiato al di sopra dei cieli fino al momento della distruzione del cosmo e del Grande Fuoco e della salita dell’Ultima Statua (PsM 39,102,23-36).

Il Secondo Giorno sarà il Tempo della vittoria dei Padri della Luce, vincitori nel combattimento, che siederanno sui loro troni nel Nuovo Eone e regneranno fino al momento in cui il Padre svelerà la propria immagine (Eikôn). Sarà un tempo di giubilo (PsM 39,103,2b-9).

Allora verrà il Terzo Giorno: il Padre farà entrare nei suoi tameia gli spiriti luminosi, spandendo su di loro la sua ambrosia e il suo dolce profumo, destinato ad annientare tutte le afflizioni che i loro occhi hanno visto. Abiteranno nel loro Eone per l’eternità, tra le loro ricchezze. Il Padre non si nasconderà più, ma si mostrerà per l’Eternità (PsM 39,103,10-32).

Conclusioni

I termini che utilizziamo, «escatologia individuale» ed «escatologia cosmica», non sono pienamente adeguati. È necessaria una precisazione, apportata peraltro dal redattore di K 39,102,36-103,1-32, che alla struttura mitica dei Tre Tempi aggiunge o sovrappone la struttura gnostica dei Tre Giorni. Il Primo Giorno si svolge dalla missione di salvataggio dell’Uomo Primordiale da parte del «meraviglioso» Inviato che ha purificato e liberato la Luce fino al momento della dissoluzione del Tutto, dell’azione del Grande Fuoco e della salita dell’Ultima Statua di luce. Il testo allude alla liberazione di tutte le particelle luminose prigioniere nei corpi, nei frutti e legumi, nel cosmo. In altre parole, si tratta della liberazione di tutta la Luce: è la prima fase dell’escatologia individuale e cosmica, la salvezza di tutta la Luce (K 39,103,23-36). Il Secondo Giorno indica una seconda fase escatologica, cioè la vittoria dei Padri della Luce e il loro ingresso nel nuovo Eone, dove regnano nella gioia (K 39,103,2a-9). Infine, il Terzo Giorno, c’è la manifestazione del Padre della Grandezza, che fa entrare nel suo dominio i Padri della Luce e rivela loro il suo Eikôn, la sua immagine. È la terza e ultima fase escatologica: durante l’Eternità i Padri della Luce potranno contemplare l’immagine del Padre della Grandezza (K 39,103,10-32).
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EBRAISMO NELLE TRADIZIONI BIBLICHE VETEROTESTAMENTARIE

La visione ebraica e cristiana dell’aldilà va inserita nella prospettiva delle credenze dell’uomo in una sopravvivenza successiva alla morte. I primi testimoni di queste credenze sono i vivi, che nell’epoca arcaica degli uomini di Qafzeh (Nazaret in Galilea), cento millenni fa, e degli uomini di Neandertal, ottanta millenni fa, si occuparono dei propri defunti, cingendoli di una serie di riti funebri dei quali le tombe ci conservano le tracce. A partire da questa lontana epoca si sono moltiplicate le testimonianze: le sepolture, la posizione di riposo e la posizione fetale del defunto, la protezione simbolica, gli oggetti di ornamento, l’ocra rossa come sostituto simbolico del sangue, il belletto funebre e gli ornamento dei crani, i crani rimodellati di Siria-Palestina del Paleolitico Superiore.

Dal ix millennio nelle regioni del Vicino Oriente le religioni neolitiche ci rivelano una vasta documentazione funebre: statuette, ceramiche, santuari, mobili di culto delle tombe.

Dal iv millennio, grazie all’invenzione della scrittura, i frammenti di testi e di miti hanno conservato le credenze nella sopravvivenza tra gli uomini di Mesopotamia e d’Egitto. A Sumer e a Babilonia i defunti erano interrati, e tramite un condotto i vivi continuavano a versare acqua nelle tombe e a introdurvi alimenti. In Egitto, il mito di Osiride e l’imbalsamamento in uso a partire dal iii millennio testimoniano la diffusione generale dell’idea di una vita d’oltretomba. Siamo in presenza di ferme credenze nella sopravvivenza e in un luogo di soggiorno dei morti. È nell’humus del Vicino Oriente che troviamo le radici delle concezioni ebraico-cristiane dell’aldilà1.

Il soggiorno dei trapassati

Una serie di indizi mostra che gli ebrei credevano originariamente che il defunto risiedesse nella tomba, chiamata «casa d’eternità», come in Egitto. Fin dall’epoca più remota, infatti, il morto disponeva di oggetti di diverso tipo, di gioielli, di vasi e di armi. Venivano poi prese disposizioni per garantire la sua sicurezza nel sepolcro familiare. Il fatto di essere privati di una sepoltura era visto come una prospettiva veramente spaventosa.

Alla credenza nella sopravvivenza nella tomba venne a sovrapporsi l’idea del soggiorno nello sheol, un luogo situato sotto la terra dei viventi, regione di tenebre e d’ombra. La casa d’eternità è la tomba di un solo defunto, mentre lo sheol rappresenta «la casa dove si riunisce ogni vivente» (Gb 30,23). Gli abitanti dello sheol sono chiamati rephaim, come tra i Fenici.

L’esistenza, nello sheol, è ombra; è una vita limitata, benché i trapassati siano a conoscenza di ciò che avviene sulla terra dei viventi e mantengano anche la capacità di muoversi. Se Giobbe (3,11-19) ci fa pensare che gli abitanti dello sheol abbiano tutti un’identica sorte, Ezechiele (32-17-32) conserva la distinzione tra le razze e le gerarchie, dal momento che i morti sono adagiati attorno alle tombe dei loro re. I nemici di Israele, così, non sono distesi insieme ai valorosi soldati di Jahvè discesi nello sheol con le loro armi di guerra, le loro spade e i loro scudi2.

Sotto l’influsso dell’idea di retribuzione del bene e del male e di una visione più spirituale del Dio di Israele, le concezioni relative alla vita d’oltretomba evolvono a mano a mano. Giobbe polemizza con chi ritiene che le sciagure siano il castigo del peccato, mentre il giusto sarebbe ricompensato con la felicità in questo mondo.

La fiducia in Dio arriva a trasformarsi nell’idea di una vita futura insieme a Jahvè. È il caso di numerosi salmisti.

La resurrezione dei morti

La dottrina della resurrezione dei morti appare relativamente tardi nell’Antico Testamento. Il precedente biblico delle anime immortali è rappresentato dai rephaim dello sheol. Diversi passi di Giobbe e dei Salmi evocano l’unione con Dio, che la morte non ha potuto distruggere. È la visione delle ossa in Ezechiele (37,1-14), che servirà da fondamento per riflettere sulla resurrezione: la potenza di Jahvè è in grado di strappare i suoi fedeli allo sheol. Ezechiele ha udito un rumore di scompiglio; ha visto delle ossa collegarsi e unirsi alle articolazioni, coprirsi di carne e di pelle, ed ecco che davanti a lui si leva una folla di viventi. Queste ossa, dice il profeta, «sono tutta la gente d’Israele». Siamo in presenza di un senso storico, la restaurazione di Israele, e di un senso simbolico, il ritorno alla vita. È un contesto che suppone una credenza contemporanea (siamo nel vi secolo a.C.) alla resurrezione o almeno a una concezione che ammette la resurrezione dei corpi3.

È una dottrina che farà la sua strada. Il Libro di Daniele († 165 a.C.) proclama: «Molti di quelli che dormono nella polvere della terra si risveglieranno: gli uni alla vita eterna e gli altri alla vergogna e per l’infamia eterna» (12,2). Si tratta della resurrezione corporea e individuale di tutti gli uomini. Il Secondo Libro dei Maccabei, scritto in greco attorno al 124 a.C., racconta gli eventi della guerra di liberazione condotta da Giuda Maccabeo contro i Seleucidi. Vi troviamo una precisa dottrina sulla resurrezione, le sanzioni d’oltretomba, la preghiera per i defunti, il merito dei martiri e l’intercessione dei santi. È incontestabilmente l’idea di un’esigenza di giustizia sottesa alla fede di Israele nella resurrezione individuale. La speranza antica si presenta ora come una vera e propria necessità (2 Mac 7,9-11).

L’immortalità dell’essere umano

Progressivamente elaboratasi nel corso dei due millenni in cui si forma la vita del popolo di Israele, si afferma una rigorosa dottrina sull’aldilà, la resurrezione e l’immortalità, alla vigilia del Nuovo Testamento e della nascita del cristianesimo. La dottrina sull’immortalità dell’essere umano non nasce dall’analisi del composto umano o della natura dell’anima come in Platone, bensì dalla volontà di vivere di Israele, da un bisogno di giustizia e soprattutto dalla fede in Jahvè, il Dio vivente presente nella storia del suo popolo e nella vita dei suoi fedeli. È nel Libro della Sapienza, scritto in greco verso il 50 a.C., che troviamo il termine greco aphtarsis, «immortalità» (1,11-15 e 2,23-25). Si tratta dell’immortalità beata del Giusto, accordata all’uomo tutto intero che Dio salva dalla morte: «Le anime dei giusti sono nelle mani di Dio, nessun tormento le toccherà. […] Sono nella pace» (3,1.3)4.

Una dottrina simile, un po’ modificata in senso dualista, è affermata dagli esseni di Giuseppe. Come ci spiega quest’ultimo, essi credono nell’immortalità dell’anima e nella sua vita futura, disciolta dai legami del corpo: da qui la loro rinuncia ai piaceri del mondo, anche a quelli più legittimi5. I testi di Qumran, recentemente scoperti, usano lo stesso linguaggio. Nel manuale disciplinare è scritto che coloro che si lasciano guidare e ispirare dagli spiriti di verità e di luce saranno benedetti in questo mondo e gioiranno di una gioia eterna, in una vita senza fine. I malvagi verranno puniti nelle tenebre di un fuoco eterno. L’idea di immortalità dei membri è legata a quella dell’eternità della comunità di Qumran: il soggiorno in un mondo luminoso in alto, il mondo di Dio e dei suoi angeli6.

NOTE

1 G. Camps, La préhistoire. À la recerche du paradis perdu, Éditions Perrin, Paris 1982 [La preistoria, tr. it. di M.C. Pacinotti riv. da R. de Marinis, Bompiani, Milano 1985]. Cfr. il settimo capitolo, Homo religiosus, pp. 371-445.

2 P. van Imschoot, Théologie de l’Ancien Testament. II. L’homme, Desclée de Brouwer, Paris-Tournai 1956, pp. 39-82; P. Grelot, De la mort à la vie éternelle, Éditions du Cerf, Paris 1971 [Dalla morte alla vita. Studi di teologia biblica, tr. it. di G. Pasetto, Marietti, Torino 1975].

3 J. Koenig, La vision des ossements chez Ezechiel et l’origine de la croyance à la résurrection dans le judaïsme, in A. Théodoridès, P. Naster, J. Ries, Vie et survie dans les civilisations orientales, «Acta Orientalia Belgica» 3, Peeters, Louvain 1983, pp. 159-219.

4 W. Goossens, «Immortalité corporelle», in J. Briend, E. Cothenet (dir.), Supplément au Dictionnaire de la Bible, vol. iv, Letouzey et Ané, Paris 1949, coll. 298-351; P. Grelot, Le monde à venir, Le Centurion, Paris 1974 [La speranza cristiana, tr. it. di G. Carraro, Dehoniane, Bologna 1976].

5 Filone, De vita contemplativa, a cura di F. Daumas, P. Miquel, Éditions du Cerf, Paris 1963.

6 J. van der Ploeg, L’immortalité de l’homme d’après les textes de la mer morte, «Vetus Testamentum», 2, Leiden 1952, pp. 171-175.
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EGITTO FARAONICO

Introduzione

L’Egitto è un dono del Nilo. Gli Egizi designavano con il termine Kemet, «terra nera», la valle del Nilo e il suo delta, e con Desheret, «terra rossa», il deserto. Gli Ebrei parlavano di Mizraim, «la fortificata». L’Egitto africano è costituito dai novecento chilometri della valle del Nilo; l’Egitto mediterraneo dal delta. Tre sono i fattori essenziali per la vita degli Egizi: l’acqua del Nilo, che funge da scarico per i laghi africani, la terra fertile della valle e del delta e il sole, che dona al paese un’estate perpetua. Per gli antichi Egizi, la piena del Nilo e l’inondazione della valle da giugno a settembre costituivano l’evento dell’anno. Il limo portato dall’inondazione rendeva la terra molto fertile, tanto da rendere possibili due raccolti.

La periodizzazione della storia del paese ci è nota grazie al sacerdote egizio Manetone, che nel 271 a.C. scrisse una storia del suo popolo: Aigyptiaká. Manetone è autore di una suddivisione che diventerà classica: trenta dinastie si succedono dal 2900 prima della nostra era fino alla Bassa Epoca, che termina nel 323 con il periodo tolemaico, seguito dall’occupazione romana nel 27 a.C.

Questa durerà fino all’invasione islamica del 639. Gli egittologi ritengono che la storia di Manetone sia attinta dalle fonti migliori. Essi tuttavia discutono vivamente sulla data iniziale e la data finale dell’Antico, del Medio e del Nuovo Impero. Ogni impero corrisponde a un periodo di grande prosperità, separato da una fase intermedia di decadenza. Al termine del Nuovo Impero ha inizio una vera e propria rinascita, la cui sede è la città di Sais, nel delta.

Ecco uno schema classico della periodizzazione:

– la prima dinastia comincia verso il 3000 con il re Menes; è seguita dalla seconda dinastia. Si tratta delle dinastie tinite1.

– l’Antico Impero inizia con il faraone Djoser, che fa edificare la piramide di Saqqara. La terza dinastia regna dal 2815 al 2700.

– la quarta, quinta e sesta dinastia regnano dal 2700 al 2400. Segue un periodo di regalità multiple, con la settima e l’ottava dinastia, dal 2400 al 2200, e la nona, decima e undicesima, dal 2200 al 2050.

– Il Medio Impero va dal 2000 al 1800. È opera della dodicesima dinastia, che realizza una centralizzazione del potere che andrà sbriciolandosi sotto la tredicesima e quattordicesima dinastia (1800-1750), per cadere al momento dell’invasione degli Hyksos: quindicesima, sedicesima e diciassettesima dinastia (1700-1590). La diciassettesima dinastia respinge gli Hyksos, che erano venuti dal Vicino Oriente.

– Il Nuovo Impero inizia nel 1590 sotto il regno di Ahmose i a Tebe. È la riconquista di tutto l’Egitto, poi si darà vita alle conquiste esterne. Questo impero durerà fino al 1050, dalla diciottesima alla ventesima dinastia.

– La Bassa Epoca va dal 1060 al 331, data della fondazione di Alessandria da parte del conquistatore Alessandro di Macedonia, e si svilupperà dalla ventunesima alla trentesima dinastia.

La preistoria egizia

È in Egitto che troviamo l’autentico inizio della civiltà. La valle del Nilo si presenta come un vero e proprio laboratorio della cultura arcaica2. Il Neolitico vi inizia attorno al 10000 a.C. Numerosi scavi hanno rivelato indizi preziosi sulle prime tombe, in particolare a Merimde, scavate dall’egittologo Hermann Junker, che ha rilevato la posizione embrionale dei cadaveri, il loro orientamento verso l’abitato e le offerte poste accanto al cadavere. Questi dettagli sembrano far pensare che in Egitto verso il 5000 a.C. ci fosse una certa intimità tra i vivi e i loro defunti3. Gli scavi di Badari, in Alto Egitto, e quelli di Nagada, tra Luxor e Tebe, confermano queste prime scoperte, la più importante delle quali è l’inumazione dei defunti nei luoghi abitati4.

Dal 3315 al 2895 abbiamo per quattro secoli le dinastie che Manetone chiama tinite, dalla città di This, tra Tebe e Licopoli: sette re della prima dinastia hanno le loro tombe ad Abydos, così come i nove della seconda. In queste tombe non è stato ritrovato nessun corpo. Fanno la loro comparsa le prime piramidi: tombe arcaiche regali, ma anche tombe popolari. Alcune stele portano il nome e il titolo del defunto e una decorazione che presenta un personaggio a tavola, delle offerte scolpite e un pasto funebre. In queste tombe troviamo suppellettili come ceramiche, vasi di pietra, vasi smaltati, cofanetti, tavole, letti e utensili di rame. Su stele regali trovate ad Abydos è raffigurato l’uccello Horus, accampato su uno zoccolo rettangolare. Horus diventa il dio dinastico, il dio falco, protettore del re. Il re Menes fu il fondatore della regalità: abbiamo il passaggio dalla civiltà rurale alla civiltà urbana. È anche il momento in cui iniziano a formarsi la scrittura geroglifica e l’amministrazione regale, che è centralizzata nel per aa, «la grande casa», che darà origine al termine regale faraone. Gli egittologi hanno elaborato numerose ipotesi relative alla nascita della religione egizia5.

Gli Egizi e l’amore per la vita

L’uomo dell’Egitto antico viveva nella meraviglia in mezzo alla natura, in un paese in cui la pioggia è assente, la piena del Nilo porta ogni anno, con una regolarità impressionante, l’acqua miracolosa e il limo fertile indispensabili a messi abbondanti e a una vegetazione rigogliosa. Così, per gli Egizi il Nilo è un dio, il dio Hapi. Ogni mattina il sole oltrepassa la linea dell’orizzonte per dispensare un calore benefico e un splendida luce. Anch’esso è un dio, il dio Ra. In Egitto la vita quotidiana si svolge tranquillamente, tra contrasti che colpiscono l’immaginazione: un cielo luminoso e una terra nera; l’acqua sfavillante del fiume e, da entrambe le parti, ad alcune decine di chilometri, le terre aride del deserto; una valle che si distende all’infinito e un delta che si rivela essere un vero e proprio microcosmo. L’Egizio vive da un parte all’interno di un cosmo immobile, percependo dall’altra lo straordinario impeto della natura e degli esseri. Un tale contesto, fatto di ricchezze naturali e contrasti cosmici, ha segnato gli spiriti fin dai tempi più antichi6.

Tep zepi, «la prima volta». Con queste parole l’egizio designa il miracolo indimenticabile della creazione, l’evento originario, percepito come un’età dell’oro: la comparsa della terra, la comparsa della luce, la comparsa dell’uomo. Per l’egizio, la creazione era un fatto, qualcosa di evidente. Ma bisognava spiegarne il come. Fin dall’inizio del iii millennio, alcuni teologi si incaricano di questo compito. A Eliopoli si pensò a una collina primordiale, di cui ogni santuario egizio sarebbe divenuto una copia simbolica. A Ermopoli si moltiplicarono i simboli: la collina, l’isola di fuoco, l’uovo primordiale, il dio in un fiore di loto. I teologi di Menfi, la capitale delle prime dinastie, mostravano il dio Ptah che crea con il cuore e la parola. Una tale diversità nella simbologia rivela la meraviglia degli Egizi davanti alla creazione, al suo equilibrio e alla sua permanenza.

Al cuore del pensiero religioso egizio troviamo l’idea di un dio creatore. Il termine ntr, neter, noute in copto designa il «dio». Neter indica la potenza grazie alla quale la creazione esiste, si conserva e si rinnova.

Fu un dio creatore a fare tutti gli altri dei, ciascuno dei quali essendo una manifestazione della potenza creatrice. Il dio creatore è una potenza che ha vinto le forze del caos e ha organizzato il cosmo.

È per mezzo dei segni e dei simboli che gli Egizi esprimono il proprio pensiero e le proprie idee. Per suggerire la provvidenza di un dio, lo si rappresenterà come un pastore. Il toro è per eccellenza il segno della forza e della potenza. Ovunque prorompe la vita: la vegetazione è lussureggiante, la terra produce messi opulente, gli animali popolano il delta e il deserto, il Nilo è colmo di pesce. È soprattutto la vita umana a rappresentare una realtà misteriosa: il bambino nasce, cresce, comincia a parlare, a pensare, a ridere. L’egizio si sente al cuore del mistero. C’è quindi davvero da meravigliarsi se fin dai tempi più arcaici ha espresso la nozione e il mistero della vita con un segno, il segno che si legge ankh e i Copti pronunceranno onech? Si tratta del simbolo della vita, che gli archeologi rinvengono già nell’epoca arcaica del Badariano e del Gerzano7. Durante i millenni della storia egizia questo simbolo verrà utilizzato nelle iscrizioni e nei testi, sulle stele e nelle tombe, nella vita del faraone e nel culto quotidiano. Divenuto per l’egizio il segno per eccellenza di ogni vita, ankh verrà ripreso dai cristiani del Nilo come simbolo della croce: [image: ].

Ankh come segno della vita: [image: ]

La vita umana suppone l’unione di un corpo e di un cuore. È un mistero su cui le riflessioni degli Egizi si sono soffermate a lungo, con l’elaborazione della teoria di un principio vitale a tre elementi: il ka, il ba e lo akh. Il ka è la forza vitale, simboleggiata da due braccia alzate al cielo, con le mani aperte. È il soffio divino, particella della coscienza divina, supporto di ogni essere creato, principio di vita e di personalità. Il ka è veramente la parte viva e divina dell’uomo. Il ba, detto anche bai, è invece la coscienza individuale dell’essere umano: comanda gli atti e ne fonda la responsabilità. C’è un terzo elemento, il principio stesso dell’immortalità, lo akh.

 Nelle epoche antiche lo akh sembra riservato agli dei e ai re. Ma sappiamo che la teologia conobbe una fase importante di democratizzazione all’inizio del Medio Impero. Akh è una forza divina che viene dal cielo. Ogni vita dipende dall’unione di questi tre elementi del principio spirituale dell’essere divino e dell’essere umano. Affinché la vita umana possa esistere, il principio spirituale deve essere unito al principio materiale, lo zet. Aggiungiamo che il cuore è l’organo più importante, il centro della vita fisica, la sede del pensiero e dell’intelligenza, della vita affettiva e della vita morale. Ciò spiega perché, durante l’imbalsamazione, il cuore non veniva neanche toccato.

In Egitto il tema della vita è onnipresente. Si trova in tutte le espressioni del pensiero, della meditazione, della preghiera, della celebrazione del culto. Il segno ankh si incontra dunque dappertutto: nella mano del sacerdote e della sacerdotessa; sui piloni e sui muri dei templi; sulle stele e nelle iscrizioni. Più di una volta ankh è unito al djed, il pilastro simbolo osirico per eccellenza della vita. In ogni celebrazione del culto ha un ruolo primario l’acqua lustrale, che assume diverse funzioni. Molto spesso è conservata in un recipiente o in un vaso a forma di ankh: la simbologia della vita ingloba il contenitore e il contenuto. Ankh è inoltre legato al fuoco e alla luce; il museo del Cairo conserva diversi ankh di bronzo che costituiscono l’elemento principale di una lampada o di un lampadario.

La rappresentazione dell’ankh non può non attirare l’attenzione dello storico delle religioni. Ne troviamo diversi esempi nel Libro dei morti. Sulla parte inferiore del fregio le dee Iside e Nefti, sorelle di Osiride, sono inginocchiate davanti al pilastro djed, che è la sede della vita e della luce. Il pilastro supporta una bella raffigurazione di ankh. All’intersezione tra la parte inferiore della fibbia e le tre diramazioni del tau (T) nascono due bracci tesi verso l’alto, ognuno munito di una mano aperta e rivolta all’interno. Le mani portano il disco solare. Teologia, estetica e simbologia si incontrano: siamo in presenza di un’espressione davvero totale del mistero trascendente della vita.

Fino ad ora ci siamo soffermati sul senso dello ankh nei documenti realizzati dai sacerdoti, dai teologi, dagli scribi, dagli artisti. Accanto alla classe intellettuale c’è il buon popolo egizio, che viveva la propria religione nel quotidiano: credenza negli dei, preghiere, numerose feste, culto privato, processioni.

La religione popolare aveva bisogno di oggetti di culto e di supporti per le sue credenze. Per quanto riguarda il segno ankh, siamo fortunati. Egittologi, archeologi e tombaroli hanno messo insieme una magnifica collezione di segni della vita, amuleti realizzati da artisti o da artigiani locali, statuette portate come ornamento e destinate ad assicurare la protezione della vita. Una tale documentazione mostra in tutta evidenza che il segno della vita non si limitava all’ambito simbolico, riservato alla teologia regale, al personale dei templi, ai capi e agli artisti. Faceva parte della credenza di ogni egizio: la vita era un mistero.

Ankh, segno della sopravvivenza

Il tema della vita è al cuore della credenza egizia nella sopravvivenza. Constatiamo che tutta la storia dell’Egitto, la sua architettura, la sua arte, i suoi testi, i suoi sacerdoti, i suoi abitanti, i suoi scribi, la sua religione proclamano la gioia di vivere. Per l’egizio la vita umana non deve cessare con la morte. La mummificazione e il culto funebre sono creatori della sopravvivenza. I Testi delle piramidi, sotto l’Antico Impero, affermano che il re defunto si avvia verso il cielo, o che vi sale per diventare una stella o compagno di Ra per il viaggio giornaliero del sole. Nella stessa epoca, le mastabe o tombe dei privati mostrano che la sopravvivenza prolunga la vita: il defunto assiso alla sua tavola è la più antica raffigurazione della sopravvivenza.

Il ii millennio ci ha lasciato i Testi dei sarcofagi e il Libro dei morti. Quest’ultimo documento, posto sul cuore della mummia, è un incrocio tra diverse dottrine: mummificazione, psicotasia o pesata del ba, giudizio dei morti, regno dei morti, libertà del ba, destino beato. Queste dottrine si conciliano grazie al giudizio dell’anima davanti al tribunale di Osiride. Troviamo tre categorie di immortali, i maa kheru: gli immortali osirici legati alle loro mummie conservate e, per questo, libere di muoversi; gli immortali osirici la cui mummia è stata distrutta, ma felici nel regno della duat; gli immortali solarizzati, beati nella barca solare. Tutte le necropoli egizie del Medio e del Nuovo Impero sono inni alla vita, dimore di eternità.

In epoca ellenistica e romana conoscerà una grande diffusione la religione isiaca. L’immortalità resta incentrata sul tema della vita. Nella simbologia riveste una grande importanza l’acqua, che purifica, ringiovanisce e vivifica. Le dee Iside, Nefti, Nut la procurano al defunto. Essa è il Nilo identificato con Osiride. Il defunto a cui è data l’acqua vivificante riceve la forza del dio Osiride.

Come simbolo della sopravvivenza ankh è presente nelle tombe e sui documenti funebri, dal periodo antico fino all’epoca romana. Lo troviamo nei funerali del faraone, ma anche sulle tavole d’offerta incise sulle false porte delle mastabe. I fregi del Libro dei morti ne sono illustrati in modo assai eloquente. Così, sul Papiro di Ani i defunti Ani e la sua sposa invocano Thot, che presenta loro il segno ankh come simbolo d’eternità8.

Ra è assiso nella barca solare, con il segno ankh sulle ginocchia. Nelle scene della «pesatura dell’anima» ankh si presenta come compagno del defunto nel suo cammino verso l’eternità. È nella mano di Anubi che porta l’anima verso la bilancia, poi in quella di Horus, che dopo la pesatura conduce l’anima davanti al tribunale di Osiride. Nella sala del giudizio gli dei che accolgono il defunto portano lo ankh sulle ginocchia. A partire dal Nuovo Impero, ankh fa parte del rituale dell’imbalsamazione e viene teso al defunto.

È inciso su numerosi amuleti, dove si trova anche il cap. 46 del Libro dei morti, che pone il defunto sotto la protezione di Iside.

L’egizio di fronte alla morte

L’amore per la vita ha spinto l’egizio a riflettere su un evento inevitabile: la morte. Gli dei erano adorati, raffigurati e riempiti di lodi in quanto signori del destino. Un dio creatore sovrano, si pensava, ripartiva gli umani in diverse classi sociali. La dottrina della creazione delle diverse teologie presentava gli dei e le dee come padroni della vita e della morte. Su un papiro di Leida leggiamo: «Amon prolunga la durata della vita e la raccorcia; dà un supplemento di destino a colui al quale si è affezionato»9. Queste nozioni di sovranità divina sono indispensabili per comprendere il pensiero religioso egizio, che vede nella morte un elemento dell’ordine del mondo.

Di fronte alla morte l’egizio provava angoscia. Dall’Antico Impero fino al periodo tolemaico troviamo testi che testimoniano questa angoscia. Nella Sapienza di Hor-djedet, anteriore a Ptahhotep, troviamo queste parole: «Opprimente è per noi la morte, alta è per noi la vita»10. Il saggio raccomandava dunque di ovviare all’angoscia della morte con suppellettili funebri impeccabili. Nel Medio Impero troviamo appelli ai vivi: «Voi che amate la vita e odiate la morte, recitate per il defunto la preghiera dei morti». Sotto il Nuovo Impero, nella tomba di Neferhotep, le donne si lamentano: «Tu che eri ricco di servitori, sei nel paese che ama la solitudine. Colui che amava aprire le gambe per camminare è ostacolato, chiuso nelle sue bende e immobilizzato»11. I testi rilevano la solitudine del defunto, la privazione dei beni terreni, degli alimenti, delle bevande, della libertà di movimento e della luce. Troviamo anche l’espressione «la morte è un nemico». Alcuni egittologi hanno fatto notare che il paesaggio egizio contribuiva al mantenimento di questa angoscia: una sottile striscia di vita e lussureggiante vegetazione circondata da un deserto da ogni parte del Nilo. I cimiteri si trovavano ai bordi del deserto. Zandee ha scritto un libro intero intitolato Death as an Enemy12.

La situazione paradossale di questo popolo profondamente religioso, amante della vita ma angosciato dall’evento della morte, ha elaborato non solo una ricchissima dottrina sull’aldilà, ma anche una straordinaria serie di riti, disposizioni e monumenti funerari. È durante la propria vita che l’egizio preparava la propria morte. La sua prima preoccupazione era di costruire la propria tomba, la sua «casa d’eternità». Una massima della Sapienza di Ani (Nuovo Impero) lo afferma:

Non devi uscire dalla tua casa [cioè morire] se non conosci il luogo in cui devono riposare le tue spoglie, in modo che tu vi possa essere seppellito. Immaginalo come il cammino che bisogna prendere. Orna il tuo luogo che è nella valle, la tomba che deve dare riparo alle tue spoglie. Tienilo presente al tuo spirito tra i tuoi doveri13.

La tomba deve consentire il culto delle offerte e le decorazioni, rilievi o pitture che ricordano al morto, in modo diversi a seconda dell’epoca e del rango sociale, i fatti principali della sua esperienza terrena. All’inizio dell’Antico Impero si evitavano le raffigurazioni, ma a partire dalla sesta dinastia le scene figurative ornano le parti superiori a uso cultuale. Le mastabe hanno spesso false porte, sulle quali sono scolpite scene di pasti. Tutto questo è a disposizione del defunto. Le tombe dette mastabe sono caratteristiche del periodo feudale dell’Antico Impero. Le scene di pasti sono collegate alle suppellettili e alla conservazione cultuale. La morte riposa in basso in una camera chiusa. Grazie a diverse disposizioni testamentarie e ad altri documenti sappiamo che gli Egizi dedicavano somme ingenti alla costruzione della propria tomba, la loro «casa d’eternità».

Una seconda disposizione di rilievo concerneva la conservazione dello scheletro. Con la seconda dinastia ebbe inizio la mummificazione del corpo fasciato di bende, in seguito imbevute di resina in modo da mantenerlo rigido. L’integrità del corpo è un elemento capitale. Accanto alla mummia erano posti quattro vasi che contenevano le viscere, eccetto il cuore, che restava nel corpo della mummia. Per tutta la storia dell’Egitto faraonico la mummificazione domina i riti funerari. Il rispetto del corpo e la sua integrità sono due elementi essenziali nelle pratiche funebri dell’Egitto faraonico. L’imbalsamazione mostra che nel pensiero egizio la morte non è un fine, ma un passaggio pericoloso. Bisogna riuscire a conservare il corpo del defunto, rendendo così possibile la vita nell’aldilà. Questo spiega le molteplici cure, atte a impedire la degradazione del corpo e a conservare le forze vitali e il loro supporto fisico. Per compiere questo rischioso passaggio, gli Egizi avevano eretto delle «case di vita», nelle quali sacerdoti e specialisti praticavano la mummificazione, che poteva durare anche settanta giorni14.

Riti funerari ed escatologia

Nel corso di trenta dinastie i riti funerari e l’escatologia godono di un grande sviluppo, che descriveremo ora in sintesi.

L’Antico Impero, 2700-2400 a.C. (secondo J. Vercoutter), terza-sesta dinastia

In questo periodo il governo è assicurato dai re di Menfi-Eliopoli. È Menfi a diventare la capitale, mentre i re tiniti avevano governato il paese a partire dal Sud. La teologia regale di Eliopoli avrà un’influenza determinante: è il culto del dio Ra, il culto solare.

Sotto l’Antico Impero troviamo mastabe raggruppate intorno alle piramidi di Giza, Saqqara e altre intorno alla piramide regale: la cripta è posta in fondo a un pozzo e contiene il sarcofago e alcune suppellettili funebri. Nella parte visibile al di sopra del suolo si trova una cappella destinata ai servizi di culto funerari. Il faraone Djoser, fondatore della terza dinastia, fece erigere a Saqqara una piramide a gradoni, composta da sette mastabe sovrapposte e arretrate l’una rispetto all’altra, cosa che simboleggia una scalinata monumentale diretta verso il cielo. Il culto solare diventa il fondamento della potenza regale. La quarta dinastia fece costruire le piramidi di Giza: seguiranno Cheope, Chefren e Micerino. La quinta e sesta sono dinastie eliopolitane. In questo contesto le piramidi sono memoria della collina primordiale della creazione compiuta da Atum-Ra, e sono chiamate a difendere il corpo del re deposto in un sarcofago all’interno della piramide. In una cappella edificata accanto alla piramide si svolge il culto funebre. È anche il luogo delle offerte alimentari e di altro tipo e delle feste in onore del faraone defunto.

All’interno delle piramidi si trovano delle iscrizioni che sono definite Testi delle piramidi15. Gli egittologi hanno a lungo dissertato sulla dottrina della sopravvivenza del faraone alla luce di questi testi, i più antichi dei quali si trovano nella piramide del re Unis, l’ultimo della quinta dinastia. Hanno scoperto una duplice dottrina. Da un lato l’antico pensiero che situa il mondo dei defunti nella terra e si basa sul mito di Osiride e di Iside attestatovi: Osiride veglia sulla conservazione del corpo regale. Dall’altro lato, la dottrina solare dei sacerdoti di Eliopoli parla dell’ascensione del faraone presso il dio Ra.

J. Pirenne ha ripreso queste discussioni a partire da altri testi delle piramidi, tenendo conto della dottrina egizia della nascita del mondo dal nun primordiale e dall’importanza della teologia e del culto solare, che ha condotto a una spiritualizzazione. Nel culto funebre dell’epoca eliopolitana Pirenne vede l’origine della creazione della vita nell’aldilà16.

Alla fine della sesta dinastia si apre una crisi di potere che va dalla settima alla decima dinastia compresa, dal 2363 al 2050. È il periodo dei signori feudali e della creazione dei domini sacerdotali intorno ai templi. È inoltre un periodo di democratizzazione dei privilegi del faraone, usurpati dai principi feudali.

Il Medio Impero, dodicesima dinastia, 1994-1797

Questa dinastia tebana è la meglio conosciuta e la più gloriosa. È l’epoca dell’evoluzione dal feudalesimo alla monarchia centralizzata. Il collegio sacerdotale di Tebe annette la teologia solare di Eliopoli; proclama Amon-Ra grande dio e tenta di conciliare la dottrina funebre osirica con la dottrina solare. Amon diviene il dio dinastico.

Nel corso del Medio Impero appaiono i Testi dei sarcofagi, scritti in geroglifico corsivo. Il sarcofago rappresenta la casa in cui il defunto conduce la sua nuova vita, tra suppellettili e altri oggetti. Questa casa è fatta a immagine del mondo in cui è vissuto, con un cielo, il coperchio, un suolo ornato dai «due cammini» e i quattro orizzonti. Il defunto è disteso con la testa a settentrione e il volto rivolto a est: è un Osiride. I testi si allungano in colonne verticali sui quattro lati. I diversi ornamenti della decorazione sono connessi alle diverse parti del corpo. I sarcofagi che sono stati ritrovati sono quelli dei grandi personaggi e dei letterati che avevano accesso ai testi sacri. I testi dei sarcofagi sono gli eredi dei testi delle piramidi dell’Antico Impero, ricopiati dagli scribi. Il testo 335, che espone la solarizzazione del defunto, diventa il famoso capitolo 17 del Libro dei morti ed è fornito da 32 sarcofagi.

La tematica dei Testi dei sarcofagi è ricca e variegata. Ciò che emerge dall’insieme è il trionfo della vita sulla morte, espressa con l’assimilazione del defunto al dio Ra, il sole, che rivive ogni mattina, o al dio Osiride, il dio dei morti. Per sfuggire ai pericoli dei nemici il defunto deve trasformarsi in uccello, falco, rondine, airone, ibis. Il morto può anche apparire come una fiamma che lancia l’occhio del dio Horus.

La Duat è il mondo in cui vivono i defunti. La ricerca della salvezza è diventata un elemento importante del culto funerario assicurato dai sacerdoti. La mummia conserva la personalità del defunto e gli facilita l’accesso alla vita eterna. Per l’egizio del Medio Impero la cosa più importante è conservare la sua vita sulla terra; la morte è vista come un passaggio. Va aggiunto che la celebrazione dei misteri di Osiride guadagna via via terreno: il suo simbolismo mostra la germinazione del grano e indica l’importanza della continuazione della vita. Se la dottrina funebre è sempre imperniata sul dio-sole, che permette al morto di uscire dalla tomba ogni mattina e di partecipare alla navigazione celeste, spesso i testi dichiarano che il viaggio del defunto lo conduce ad Abydos, divenuto un centro di pellegrinaggio in onore di Osiride. Alcuni testi solari sono modificati in senso osirico.

La fine della dodicesima dinastia coincide con le grandi migrazioni dei popoli. Se la tredicesima dinastia resta ancora sulla terra regale del Fayum, tutto cambia con l’invasione degli Hyksos, che occuperanno l’Egitto dal 1730 al 1580. Gli Egizi consideravano pagani gli Hyksos venuti dal Vicino Oriente.

Il Nuovo Impero, 1580-1085

All’indomani dell’espulsione degli invasori Hyksos, il re Ahmosis, iniziatore della diciottesima dinastia, mantiene Tebe come capitale e organizza un forte esercito di conquista, dando vita a un impero che si estenderà fino all’Eufrate. Rende Amon il dio dinastico, il cui tempio a Karnak sarà il centro del culto regale. Il dio Thot è il dio degli scribi e della legge; ad Abydos prospera il culto di Osiride. Amenofi iv prenderà il nome del suo dio, Aton, chiamandosi Akhenaton, e creerà una nuova capitale, Akhet-Aton, «l’orizzonte di Aton». Ma il clero di Amon, in disaccordo con questo scisma, si sforzerà di restaurare le dottrine e i privilegi precedenti. Finirà per mettere sul trono Tutankhamon, il figlio di Amenofi iv, e tornare alle antiche tradizioni.

Grazie al Libro dei morti si profila un nuovo orientamento funebre. Si tratta del più antico libro illustrato. Ogni manoscritto porta il nome e i titoli del defunto. Arrotolato e sigillato, posto sulla mummia del defunto o fissato a una statuetta di Osiride, il papiro diventa il compagno d’eternità del defunto17. A partire dalla diciottesima dinastia, l’illustrazione di questa «Bibbia degli Egizi» si fa superba, con i colori giallo, rosso, azzurro, verde alternati all’oro, al nero e al bianco. Il libro verrà ricopiato fino al periodo romano. Formatosi nelle sue grandi linee verso il 1550, riprende alcuni dei Testi delle piramidi e dei Testi dei sarcofagi, aggiungendovene altri. L’illustrazione proviene dai sarcofagi regali della dinastia tebana (la dodicesima). Sotto la ventiseiesima dinastia dell’epoca saita, verso il 650, esso sarà completo e conterrà centocinquanta capitoli. Ogni papiro inizia con la formula «Libro dell’uscita dal giorno», un titolo che intende mostrare la beatitudine suprema del defunto che accompagna il sole. L’uscita dal giorno equivale per il defunto a una rinascita. Il cap. 17 comincia con la dichiarazione: «Inizio delle trasfigurazioni e glorificazioni dell’uscita dall’impero dei morti e del ritorno in esso». La grande rivelazione del Libro dei morti è la dottrina solare, che durante l’Antico Impero era privilegio del re. I fregi descrivono i funerali, i riti di apertura degli occhi, delle orecchie e della bocca, il ruolo dei sacerdoti, la barca solare e la gnosis (conoscenza) del defunto, che dai secoli più tardi gli gnostici sfrutteranno a modo loro. Oltre ai testi solari abbiamo testi osirici che riguardano il viaggio della barca solarizzata attraverso il mondo sotterraneo, con una geografia dettagliata. Troviamo anche il giudizio del defunto, la pesatura della sua anima e infine la sua ammissione ai destini beati18.

Il giudizio dei morti

Maat, incarnazione della verità e della giustizia

Dea dall’aspetto di giovane donna ornata da una piuma di struzzo, Maat incarna la verità e la giustizia. È figlia di Ra, ma impersona l’ordine universale: è equilibrio cosmico, norma giuridica, verità, equità e giustizia. Le Istruzioni per Merikare affermano che vivere in conformità con Maat «assicura l’eternità meglio di una tomba». È lei che i re offrono al dio, portata nell’incavo della mano come una bambola, sulle scene in fondo alle cappelle. Maat rappresenta anche l’equilibrio del cosmo, e in questo senso è l’interazione delle forze che assicurano l’ordine universale, il susseguirsi del giorno, il levarsi quotidiano del sole e ogni manifestazione della società umana: la concordia tra i vivi, la pietà religiosa, il rispetto dell’ordine costituito dagli dei, la giustizia nei rapporti sociali e la verità nella vita morale. Essa è così l’etica in conformità con la coscienza. Tocca le leggi, le disposizioni rituali, gli obblighi sociali e morali. Il faraone, figlio di Ra, deve conservare Maat e offrirla agli dei.

Il giusto, l’uomo perbene, persino il beato nell’altro mondo è detto maaty, «colui che è di Maat», mentre il ribelle, l’autore di un sacrilegio, il perturbatore che attenta all’ordine degli uomini e della natura, è isefety, vocabolo che designa l’oltraggio a Maat, la trasgressione, l’aggressione. Così, ogni trasgressione dell’ordine costituito è considerata pregiudizievole al suo autore: Maat gli comminerà il suo castigo. Secondo Daumas, «il successo terreno e la felicità d’oltretomba» sono nelle mani di Maat. Questa dottrina essenziale di Maat, che va dall’Antico Impero alla fine dell’Egitto faraonico, può essere considerata il fondamento ultimo del giudizio dei morti, dal momento che Maat riguarda ogni uomo, il faraone, custode di Maat, come ogni altro individuo. Il saggio Ptahhotep insegna: «Grande è la Maat, durevole ed efficace; essa non è stata distrutta dai tempi di Osiride … L’uomo che si vota alla Maat sopravvive, ma non ci sono tombe per il malvagio».

Sulla terra ogni egizio deve imparare a conoscere Maat. Il tema della conoscenza, la gnosis, nel culto funerario è di fondamentale importanza19.

Il giudizio del defunto

Troviamo il giudizio dei morti già nei Testi delle piramidi. Diversi testi affermano che il faraone defunto è proclamato maa-kheru, «giustificato»: si tratta di un riconoscimento di carattere giuridico. La piramide di Micerino parla di un tribunale del grande dio. Non è possibile stabilire se si tratti di Osiride oppure di Ra. I Testi dei sarcofagi offrono qualche precisazione su questo tribunale. Nell’istruzione del re Kheti iii della decima dinastia, redatta da suo figlio Merikara, è scritto:

Va con passo tranquillo verso l’aldilà

l’anima se ne va verso il posto che conosce.

Il tribunale che giudica il peccatore

Tu sai che non è indulgente.

Non ti rassicura sull’estensione degli anni,

quelli di tutta una vita volano via in un istante20.

È nel Libro dei morti del Nuovo Impero che troviamo tutti i dettagli sul giudizio dei morti21.

La psicostasia, pesatura del cuore, secondo il cap. 30 del Libro dei morti

Nel 1839 il termine «psicostasia» entrò nel lessico degli egittologi francesi per designare la pesatura delle anime nel giudizio dei morti in Egitto. Il vocabolo è preso da Eschilo, il drammaturgo ateniese che mostra in una tragedia andata perduta gli dei che, usando una bilancia, comparano il soffio vitale (psyché) di Achille e quello di Memnone per sapere quale dei due cadrà per primo sotto le mura di Troia. L’archeologia ci ha procurato numerosi scarabei, intagliati in una pietra nera o verde, con inciso sulla parte piatta il cap. 30 del Libro dei morti. Sono gli scarabei del cuore trovati sulle mummie, a volte inseriti al posto del cuore. Il Libro dei morti parla della pesatura del cuore. Nel Libro dei morti tratto dal papiro Hunefer, Champdor pubblica un magnifico fregio22. In alto, il defunto è prostrato davanti agli dei, suoi giudici. In basso abbiamo la sala del giudizio: il dio Anubi conduce il defunto davanti alla bilancia, dove il suo cuore verrà posto sul piatto per essere misurato, con i piedi di Maat sull’altro piatto. Il dio Thot ha il compito di comunicare al consiglio degli dei il risultato della pesatura. Ciò ci consente di supporre che la dottrina della pesatura del cuore sia di origine ermopolitana, ricollegandosi alla corrente solare di Eliopoli.

Il giudizio nella sala delle due Maat

In seguito alla pesatura del cuore ha luogo il giudizio da parte di 42 dei, installatisi nella sala delle due Maat. Troviamo questa informazione nel cap. 125 del Libro dei morti23. È il capitolo più lungo di questo scritto ed esiste fin dalla diciottesima dinastia, attorno al 1560 a.C. In questo capitolo abbiamo due lunghe dichiarazioni di innocenza fatte dal defunto. Si tratta di dichiarazioni di ordine negativo. Il defunto proclama ciò che non ha compiuto. Una dichiarazione è fatta davanti al grande dio, l’altra è rivolta ai 42 dei. Segue poi l’interrogatorio del defunto. Yoyote ritiene che le due Maat stiano ad indicare simbolicamente i due occhi di cui parla la mitologia di Letopoli: un occhio è il sole, l’altro la notte. Le due Maat corrispondono ai due momenti cosmici della dea Maat, che sorveglia gli uomini giorno e notte. Le due confessioni negative, brani fondamentali del cap. 125, mostrano una credenza ferma e un giudizio d’oltretomba esercitato dagli dei, e mettono inoltre in luce, nell’Egitto faraonico, la tradizione di un ideale di giustizia e di benevolenza universale fondato sulla pietà.

Il destino beato

Dopo il giudizio, il tribunale dei 42 dei mostratisi favorevoli al defunto, questi è condotto dal dio Thot al suo «luogo d’eternità»24. A volte questo luogo è chiamato il «bell’Occidente», cosa che fa pensare al dio Osiride. Nel corso dei secoli l’impero dei morti è stato considerato un mondo situato, come le tombe, sottoterra e percorso dal sole tra il momento in cui scompare dietro le montagne dell’orizzonte e quello in cui risale dall’altro lato il mattino. Il dio di questo mondo sotterraneo è Osiride.

Sul verso del papiro su cui è scritto il testo del Libro dei morti e che è inserito nei sarcofagi, sul cuore della mummia, c’è il titolo «uscire al giorno» o «libro dell’uscita dal giorno» o «inizio delle formule per uscire dal giorno». Di solito si aggiungeva il nome del defunto preceduto dal termine «Osiride». Il defunto è un Osiride. Questo significa che il desiderio del morto, che costituisce la sua beatitudine suprema, è di essere tra coloro che circondano il sole nel suo corso diurno. Per gli Egizi il sole circolava nel mondo sotterraneo, illuminato dal suo passaggio. È quello che troviamo nel Libro delle porte o Libro dell’Am-Duat. Il defunto si trovava così di notte sotto la luce del sole. Al mattino il defunto desiderava uscire con il sole, approfittando del suo risplendere sul mondo dei vivi. L’espressione «uscire al giorno» si trova già nei Testi dei sarcofagi. L’uscita al giorno con il sole, il dio Ra, equivale per il defunto a una rinascita quotidiana a immagine del sole. Dopo aver compiuto la sua giornata alla luce, il morto rientra verso Ro-setau, l’ingresso del mondo sotterraneo. Secondo la fine del cap. 127 del Libro dei morti, il defunto dichiara allora:

Le porte del cielo, della terra e della Duat mi sono state lasciate aperte. Sono l’anima di Osiride, nel quale riposo. Sono passato attraverso i vostri portici e mi hanno acclamato nel vedermi. Entrato, lodato, uscito, amato, ho camminato e non sono state trovate colpe né alcun difetto in me.

Quando, dopo il giudizio nella sala delle due Maat, il defunto discende nei domini del dio Osiride, chiede a Osiride di preservare la sua mummia, che dovrà essere conservata intatta, al riparo dalla corruzione. Identificato con Osiride per il fatto che ha subito, come lui, tutti i riti di purificazione e di imbalsamazione, egli beneficia della sua eternità. Può accompagnare il dio Ra nel suo corso e come lui rinascere ogni giorno. Essendo preservato dalla distruzione da Osiride, può partecipare alla vita del dio Ra. Se Osiride e Ra hanno un’uguale importanza nel Libro dei morti è perché sono entrambi dei della giustizia e della verità, sono i padroni della Maat. L’ideale di purezza a cui si appella il defunto ha il suo modello nelle due divinità. Il cap. 125 del Libro dei morti termina in una vera e propria euforia:

Colui sul quale questo libro è recitato sarà prospero e i suoi figli saranno prosperi, poiché è senza colpa. Colmerà il cuore del re e dei suoi cortigiani. Gli si daranno la focaccia, la brocca, il dolce, il grande pezzo di carne che provengono dall’altare del grande dio. Non sarà allontanato da alcuna porta d’Occidente. Sarà introdotto con i re dell’Alto Egitto e del Basso Egitto. Seguirà Osiride.
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Julien Ries

ESCATOLOGIA

Il termine escatologia significa «la scienza o la dottrina riguardante le cose ultime». Derivato dal greco eschatos («ultimo») e eschata («le cose ultime»), il termine, già comune nelle altre lingue europee, entrò in uso nella lingua inglese solo nel xix secolo, diventando però da allora un concetto tra i più importanti, specialmente nella teologia cristiana.

Quasi tutte le religioni possiedono idee, dottrine o mitologie riguardanti l’inizio delle cose: l’inizio degli dei, del mondo, della razza umana. Paralleli a queste sono i miti che raccontano la fine delle cose, non necessariamente la fine assoluta o la conclusione di tutte le cose. La fine può essere concepita positivamente, ad esempio il regno di Dio, un «nuovo cielo e una nuova terra», e simili, o negativamente, come il «crepuscolo degli dei». Talvolta questi racconti si riferiscono ad eventi che devono avvenire in un futuro più o meno lontano. Si intravede una sovrapposizione notevole con il messianismo, che può, quindi, essere considerato una forma di escatologia.

È importante distinguere tra escatologia individuale ed escatologia generale o cosmica. L’escatologia individuale tratta del destino dell’individuo, cioè del destino dell’anima dopo la morte, che può configurarsi nel giudizio dei morti, nella trasmigrazione dell’anima verso altre esistenze o in una vita futura in un qualche regno spirituale. L’escatologia cosmica, invece, prende in esame trasformazioni più generali o la conclusione del mondo presente. La fine escatologica può essere concepita come restaurazione, ad esempio l’«Endzeit» che riporta la perfezione dell’«Urzeit» primordiale ormai perduta, o in modo più utopistico, come la trasformazione e l’avvento di uno stato di perfezione mai esistito prima.

Religioni asiatiche. Le culture che considerano il tempo come una successione infinita di cicli ripetitivi (come le concezioni indiane di yuga e kalpa) sviluppano solo «escatologie relative», poiché è estraneo ad esse il concetto di una conclusione ultima della storia. L’escatologia individuale si traduce nella liberazione dal ciclo infinito e faticoso di morte e rinascita, tramite la fuga in una realtà oltremondana eterna, o piuttosto senza tempo: mokṣa nell’Induismo e nirvāṇa nel Buddhismo. All’interno dei cicli cosmici vi sono periodi di ascesa e di declino. Secondo le concezioni indiane del tempo, la nostra età è il kaliyuga, l’ultimo dei quattro grandi yuga, o epoche del mondo. In numerose tradizioni, questi periodi finiscono spesso in una catastrofe universale, in una conflagrazione o in un annientamento cataclismico, a cui seguirà un nuovo inizio inaugurato dall’apparizione di un salvatore, come l’avatāra (incarnazione) di una divinità o la manifestazione di un nuovo Buddha.

Il Buddhismo cinese sviluppò l’idea di periodi di declino successivo e inesorabile (cinese: mo-fa; giapponese: mappō), alla fine dei quali il Buddha futuro Maitreya (cinese: Mi-lo-fo-, giapponese: Miroku), che sta aspettando il suo momento nel paradiso Tuṣita, comparirà e fonderà una specie di regno millenario, inaugurando una nuova era di beatitudine e salvezza per tutti. I movimenti «messianici» e «millenaristici» in Cina e nell’Asia sudorientale, alcuni dei quali sfociarono in rivolte sociali e ribellioni contadine, sono stati spesso associati alle aspettative riguardanti la venuta di Maitreya. Occasionalmente l’agitazione politica e le ideologie rivoluzionarie si svilupparono senza influenze buddhiste, sulla base di idee esclusivamente taoiste o persino confuciane. Ma, in questi casi, l’ideologia possedeva un carattere «restaurativo» piuttosto che escatologico: annunciando la restaurazione della «grande pace» (T‘ai-p‘ing) originaria perduta – come, per esempio, alla fine della dinastia Han o nel iv secolo con la setta Mao-shan – oppure propagando la notizia secondo cui il mandato del Cielo era stato revocato alla dinastia regnante.

Il Taoismo, come il Buddhismo, concepiva l’idea di un giudizio post mortem. Secondo la credenza taoista, il giudizio aveva luogo davanti a un tribunale di giudici dei morti, i quali decidevano il destino dell’anima e l’assegnavano a uno dei tanti inferni o paradisi che compaiono nelle mitologie popolari. Il Confucianesimo non possiede un’escatologia nel senso stretto del termine, non ha cioè dottrine riguardanti un giorno del giudizio, una catastrofe che annulli il mondo presente o un millennio messianico. Alcune idee cinesi riguardanti l’escatologia individuale furono in parte attinte dalla tradizione antica e più tardi si amalgamarono con elementi buddhisti e taoisti. Lo Scintoismo giapponese non prevede un’escatologia cosmica e possiede solo vaghe idee riguardanti la condizione dei defunti. È precisamente questo vuoto che fu riempito dal Buddhismo nella storia della religione giapponese.

Zoroastrismo. L’escatologia individuale e quella universale o cosmica si fondono quando il destino ultimo dell’individuo è in relazione con quello del mondo. In tal caso, si crede che l’individuo rimanga in una specie di «stato provvisorio» (che può essere il paradiso o l’inferno, uno stato di beatitudine o uno di sofferenza) fino alla risoluzione finale del processo cosmico storico. Una religione che appartiene a questo tipo escatologico è lo Zoroastrismo, in cui la storia del mondo è considerata una lotta cosmica tra le forze della luce condotte da Ahura Mazda (pahlavi: Ōhrmazd) e le forze dell’oscurità guidate da Angra Mainyu (pahlavi: Ahriman). Questa lotta finirà con la vittoria della luce, la resurrezione dei morti e il giudizio generale nella forma di un’ordalia di metallo fuso (simile all’ordalia individuale post mortem, quando l’anima deve attraversare il ponte Chinvat), a cui seguirà la distruzione finale del male. Alcune di queste credenze iraniche, specialmente quelle riguardanti la resurrezione dei morti, sembrano aver influenzato l’escatologia ebraica e, di conseguenza, quella cristiana.

Religioni bibliche. Nella Bibbia ebraica i termini aḥarit («fine») e aḥarit yamin («fine dei giorni») si riferivano in origine a un futuro più o meno distante e non alla conclusione finale e cosmica dei giorni, cioè della storia. Tuttavia, a tempo debito, vennero sviluppandosi idee e credenze escatologiche, specialmente come conseguenza delle delusioni in seguito alle mancanze morali dei re ebraici, i quali, secondo la dottrina, erano gli «unti del Signore» della casa di Davide. In aggiunta a ciò, una serie di sventure condussero allo sviluppo ulteriore di queste idee: le incursioni e le devastazioni da parte degli eserciti nemici, la caduta di Gerusalemme e la distruzione del Tempio nel 587/6 a.C., l’esilio babilonese, la mancanza del «ritorno a Sion» per inaugurare l’attesa età dell’oro così rapsodicamente profetizzata dal Deuteroisaia, le persecuzioni (ad esempio quelle subite sotto i re seleucidi e riportate in Daniele), le delusioni sofferte sotto i re asmonei, la dominazione e l’oppressione romana e infine la seconda distruzione di Gerusalemme da parte dei Romani nel 70 d.C. che, dopo la sconfitta delle rivolte successive, iniziò un lungo periodo di esilio e tribolazione in «attesa della redenzione».

Le visioni dei profeti dell’Antico Testamento riguardanti la restaurazione dell’età dell’oro, che poteva essere percepita o come il rinnovamento di un passato idealizzato o come l’avvento di un futuro utopistico, si fusero in seguito con influenze e idee di origine persiana ed ellenistica. La profezia cedette il passo all’apocalisse, mentre si svilupparono idee escatologiche e messianiche di diverso genere. Il risultato fu la coesistenza, fianco a fianco, di idee e credenze alternative e persino reciprocamente escludentisi; solo in uno stadio molto posteriore i teologi tentarono di armonizzarle in un sistema religioso coerente. Così ci furono speranze e aspettative che riguardavano una restaurazione gloriosa, nazionale e terrena, tramite un re davidico, o un capo militare vittorioso, o un intervento miracoloso dall’alto. Il redentore ideale era o un discendente della casa di Davide o un essere celeste soprannaturale chiamato il Figlio dell’uomo. In modo significativo, Gesù evitò il termine Messia, probabilmente a causa delle sue implicazioni politiche, preferendo l’appellativo Figlio dell’uomo; tuttavia, in seguito, la Chiesa primitiva lo identificò come il «messia» («l’Unto dal Signore»; in greco: Christos, Cristo) fornendogli una genealogia (cfr. Mt 1) che legittimava il suo diritto tramite la discendenza diretta da Davide.

La redenzione poteva significare un mondo migliore e più pacifico (il lupo che giace con l’agnello) o la fine completa e l’annientamento di questa età, con l’avvento, tra catastrofe e giudizio, di «un nuovo cielo e una nuova terra», come nelle credenze cristiane posteriori concernenti un giudizio finale, Armageddon, e così via. La dottrina della resurrezione dei morti ebbe un ruolo centrale nel pensiero escatologico dei Farisei ed era condivisa anche da Gesù. Il tumulto confuso di queste idee è presente non solo nei libri cosiddetti apocrifi dell’Antico Testamento, molti dei quali sono apocalissi (cioè composizioni che narrano le rivelazioni sugli eventi finali presumibilmente attribuite a certi visionari), ma anche nel Nuovo Testamento.

Cristianesimo. Il messaggio e la dottrina del «Gesù storico» (distinti da quelli del Cristo della Chiesa primitiva) sono considerati dalla maggior parte degli storici come difficilmente recuperabili. Comunque, la maggior parte degli studiosi, specialmente a partire dall’inizio del secolo, sono concordi sul fatto che Gesù può essere interpretato correttamente solo inserendo il suo insegnamento nelle credenze e nelle aspettative escatologiche presenti nell’Ebraismo del suo tempo. La setta di Qumran (conosciuta anche come la setta del mar Morto) era forse uno dei gruppi escatologici più radicali del periodo. In altre parole, Gesù predicò e attese la fine di questo mondo e di questa età e la loro sostituzione in un futuro immediato, dopo il giudizio, con il «regno di Dio». Il Cristianesimo primitivo era presentato in questo modo come un messaggio escatologico di giudizio e salvezza che, dopo la crocifissione e la resurrezione, enfatizzò l’aspettativa dell’imminente Seconda Venuta. Questi studiosi spiegano la storia seguente della Chiesa come il risultato della crisi dell’escatologia dovuta al rinvio continuo della Seconda Venuta. Alcuni teologi moderni hanno ripreso l’idea dell’escatologia come essenza del messaggio cristiano, interpretandola, tuttavia, in una maniera meno storico-letteraria e più spirituale o esistenziale. Karl Barth, per esempio, ha ritratto la vita del cristiano individuale, e così pure quella della Chiesa, come una serie di decisioni da prendere in una prospettiva escatologica. C.H. Dodd, nella sua concezione dell’«escatologia realizzata», ha accentuato il significato presente dell’escatologia futura. La storia cristiana è stata caratterizzata nei secoli dalla presenza di movimenti a carattere millenaristico, chiliastico ed escatologico. Alcuni movimenti moderni (ad esempio il marxismo) vengono interpretati da alcuni pensatori come versioni secolarizzate di escatologie utopistiche tradizionali.

Islamismo. La tradizione islamica assorbì così tante influenze ebraiche e cristiane nel suo periodo di formazione che di solito viene annoverata tra le religioni bibliche (o di «tipo biblico»). Mentre gli aspetti escatologici presenti nelle tradizioni ebraiche e cristiane vennero attenuati nelle dottrine islamiche più recenti, essi ebbero indubbiamente un ruolo importante nell’esperienza religiosa originaria del profeta Maometto, per il quale la fine del processo storico e il giudizio finale di Dio costituivano un interesse centrale. L’idea dell’«ora», cioè del giorno del giudizio, della catastrofe finale, il tempo esatto conosciuto solo a Dio, compare nel suo messaggio assai spesso ed è descritta realisticamente nel Corano (cfr. le sure 7,187; 18,50; 36,81 e 78,17ss.). Come nelle tradizioni ebraiche e cristiane a cui Maometto attinse, Dio giudicherà i vivi e i morti nel giorno del giudizio, che sarà preceduto da una resurrezione generale (sura 75). Gli agenti dell’ora finale saranno Gog e Magog (sure 18,95ss. e 21,96), guidati, secondo alcune fonti, dall’Anticristo.

Nella tradizione islamica è presente anche una figura messianica, il Mahdi («colui che è giustamente guidato») e i movimenti mahdisti o messianici sono stati frequenti nella storia musulmana. Il Mahdi escatologico è più importante nell’Islamismo sciita che in quello sunnita. Nel secondo, la credenza nel Mahdi è oggetto di religione popolare piuttosto che un dogma ufficiale. Per quanto riguarda l’escatologia individuale, la credenza musulmana nel paradiso e nell’inferno, malgrado le tante variazioni nei dettagli, è essenzialmente analoga a quella dell’Ebraismo e del Cristianesimo.

Religioni primitive. Nella maggior parte delle religioni primitive l’escatologia non svolge un ruolo importante, poiché esse sono basate generalmente sulla nozione del rinnovamento ciclico piuttosto che su un movimento verso una conclusione o fine del mondo. Mentre è rischioso generalizzare sulla materia, è però possibile affermare che in tali tradizioni le credenze e le aspettative escatologiche o messianiche sono spesso dovute a influenze cristiane o occidentali dirette o indirette, comunicate cioè tramite missionari o tramite un contatto culturale più generale. Queste influenze possono accelerare crisi che si risolvono nei cosiddetti culti di crisi (molti dei quali hanno un carattere spiccatamente messianico), oppure introducono nozioni escatologiche riguardanti le concezioni del tempo e della storia.

Un esempio di ciò sono gli antichi miti germanici raccontati nelle Edda e nella Vǫluspa, secondo cui, nella pienezza del tempo, tutte le cose sono condannate alla distruzione finale, in un cataclisma universale chiamato Ragnarǫk, «la distruzione degli dei». Durante questo cataclisma inverni terribili si succederanno, accompagnati dalla disintegrazione morale, alla fine dei quali il Fenrisúlfr (il lupo Fenris) inghiottirà il sole e poi correrà libero; i cieli si spaccheranno, l’albero cosmico Yggdrasill tremerà, gli dei avanzeranno per la loro ultima battaglia, e infine un fuoco consumerà tutte le cose. Secondo alcune indicazioni, vaghe e non conclusive, questo disastro totale sarà seguito da un nuovo inizio. Gli studiosi sono in disaccordo sulla questione delle possibili influenze cristiane sulla mitologia germanica. Di grande rilevanza metodologica per le nostre considerazioni è il chiedersi fino a che punto questa mitologia era una risposta a una crisi. In altre parole, dobbiamo considerare il Cristianesimo non come una fonte ipotetica di «influenze», ma come la causa delle crisi all’interno delle culture non cristiane con cui esso si confrontò. La mitologia della «distruzione degli dei» può essersi sviluppata come espressione del senso di distruzione che travolse la cultura nordica originaria come risultato della sua disintegrazione sotto l’impatto del Cristianesimo trionfante.

Il senso contemporaneo della crisi e della paura sollevate dalle prospettive di una imminente catastrofe nucleare e di una distruzione cosmica ha risvegliato in molti ambienti uno stato d’animo apocalittico-escatologico. Alcuni gruppi cristiani, specialmente negli Stati Uniti, invocando le loro particolari interpretazioni delle profezie bibliche, stanno «aspettando la fine», in cui l’eletto, cioè il credente, sarà in qualche modo salvato dall’olocausto universale, «rapito» e trasferito su altre sfere. Questo fenomeno, comunque, non si limita all’Occidente cristiano. Alcune delle cosiddette nuove religioni, in Giappone e altrove, mostrano in modo analogo caratteristiche millenaristiche e persino escatologiche, spesso in relazione alla figura di Maitreya, il Buddha del futuro.

[Vedi GIUDIZIO DEI MORTI; inoltre RESURREZIONE].

BIBLIOGRAFIA

Poiché l’Ebraismo e il Cristianesimo posseggono le concezioni escatologiche più sviluppate, la maggior parte della bibliografia in questione è opera di teologi e studiosi di queste religioni. In aggiunta alle opere di Albert Schweitzer, Johannes Weiss e, nella prima metà del xx secolo, dei teologi protestanti Karl Barth e Emil Brunner, si dovrebbe prendere nota anche delle seguenti opere: R.H. Charles, Eschatology, London 1913 (2a ed.); H. Gunkel, Schöpfung und Chaos in Urzeit und Endzeit, Göttingen 1895; F. Holstrom, Das eschatologische Denken der Gegenwart, 1936; R. Bultmann, History and Eschatology, Edinburgh 1957 (trad. it. Storia ed escatologia, Brescia 1989); C.H. Dodd, Eschatology and History, in The Apostolic Preaching and Its Development, New York 1951 (2a ed.); W.O.E. Oesterley, The Doctrine of the Last Things. Jewish and Christian, London 1908; P. Volz, Die Eschatologie der jüdischen Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter, Tübingen 1934; R. Guardini, Die letzten Dinge, Würzburg 1949 (2a ed.); N. Perrin, The Kingdom of God in the Teaching of Jesus, Philadelphia 1963; R. Niebuhr, The Nature and Destiny of Man, New York 1943, ii, Human Destiny, pp. 287ss. Per un’analisi riguardante l’interesse attuale per la profezia apocalittica, cfr. la relazione, giornalistica ma istruttiva, di W. Martin, Waiting for the End, in «Atlantic Monthly», (1982), pp. 31-37.

R.J. Zwi Werblowsky

ESTASI

Il termine estasi (in greco ekstasis) significa letteralmente «essere posto fuori», oppure anche, in via secondaria, «essere spostato». Entrambe le accezioni sono rilevanti per lo studio della religione; la prima più della seconda, forse, in quanto essa indica quello stato di esaltazione a causa del quale si può essere fuori di sé oppure si trascende sé stessi. E il trascendimento è stato spesso associato intimamente alla religione. Mentre questa prima interpretazione dell’estasi porta lo storico delle religioni nella regione inesplorata del misticismo, il secondo significato, che implica invece la possessione da parte di uno spirito e lo sciamanismo, conduce lo studioso ai confini dell’antropologia e perfino della psichiatria. La vasta gamma dei fenomeni compresi dal termine estasi, del resto, incoraggia l’adozione di un approccio interpretativo che faccia ricorso a diversi metodi, uno dei quali, quello filologico, è stato infatti già utilizzato. La parola estasi, dunque, può indicare che un corpo è posseduto da uno spirito, oppure che un uomo è posseduto da una divinità. Sebbene questi due significati siano in apparenza ben distinti tra loro, in realtà non si escludono a vicenda: tra loro si ritrova un’ampia e varia gamma di fenomeni, che sono opportunamente descritti dal termine generico estasi e che vanno dalla figura del mago, che si può situare a un’estremità dello spettro, fino a quella dello psichiatra, all’altra estremità. Lo storico delle religioni cerca di afferrare il significato dello spazio collocato tra i due estremi, con l’ausilio di diversi approcci (storico, antropologico, fenomenologico, sociologico, psicologico e filosofico) applicati allo studio della religione.

Approccio storico. Le tecniche estatiche risalgono addirittura all’epoca preistorica. Utilizzando il principio delle sopravvivenze, è possibile ricostruire queste tecniche osservando il ruolo degli sciamani ancora presenti nelle attuali società. In epoca ormai pienamente storica, le religioni misteriche che fiorirono nel mondo greco e romano, come quelle celebrate a Eleusi o quelle collegate alle figure di Orfeo, Adonis, Attis, Iside e Osiride, Mithra e altri, offrono esempi illuminanti sul ruolo dell’estasi nella religione. In questi culti, l’accentuazione posta sulla segretezza rende difficile delineare con sicurezza il ruolo svolto dall’estasi all’interno dei loro rituali, ma in genere si credeva che i riti avrebbero portato al raggiungimento di uno stato estatico capace di rappresentare l’unione salvifica con le varie figure divine venerate nell’atto di culto. Elementi di estasi non sono assenti neppure nella religione di Israele, nella quale singoli individui e gruppi furono talora posseduti dallo spirito di Jahvè; il caso di Saul è spesso citato a questo proposito (1 Sam 10,1-16).

È significativo che l’approccio fenomenologico all’estasi, che pure non si preoccupa di distinguere l’estasi dello sciamano dalla comunione con gli spiriti, mette in evidenza come l’«elemento specifico dello sciamanismo non è tanto l’incorporazione degli spiriti nello sciamano, quanto l’estasi provocata dalla sua ascensione al cielo e dalla sua discesa agli Inferi» (Eliade, citato in Lewis, 1971, p. 49; trad. it. 1972). Anche la discesa di Gesù all’inferno e la sua ascesa al cielo fornirebbero, allora, un rudimentale parallelo dell’estasi sciamanica. Quando gli spiriti sono esplicitamente associati all’attività dello sciamano, il parallelo si fa ancora più netto. Nell’Apocalisse, per esempio, è l’estasi che domina fin dal primo momento: «Fui rapito in estasi nel giorno del Signore, e udii dietro di me una voce potente, come una tromba, che diceva: “Scrivi in un libro quello che vedi”» (1,10s). Giovanni si volge a «guardare la voce» e vede sette candelabri e, in mezzo a essi, «uno simile a figlio di uomo»: «Appena lo vidi, caddi ai suoi piedi come morto» (1,17). In seguito ci viene narrato come Giovanni vide una porta aperta nel cielo e udì una voce che diceva: «Sali quassù; e io ti mostrerò le cose che devono accadere in seguito» (4,1). Giovanni, o qualche cosa situato dentro di lui, risponde: «Subito fui rapito in estasi» (4,2). Di nuovo egli guardò, vide e udì. Un altro esempio può essere offerto da un successivo capitolo dell’Apocalisse: «L’angelo mi trasportò in spirito nel deserto, e io vidi una donna seduta sopra una bestia scarlatta» (17,3). Infine c’è la visione della nuova Gerusalemme: «L’angelo mi trasportò in spirito sopra un monte grande e alto, e mi mostrò la città santa, Gerusalemme, che scendeva dal cielo, da Dio» (21,10). Il ruolo dell’estasi in altre religioni sarà chiarito più avanti.

Approccio antropologico. L’approccio antropologico mette in risalto il ruolo dello sciamano e il fenomeno della possessione sia nelle società preistoriche prive di scrittura sia in quelle contemporanee. Sciamano è un termine largamente utilizzato, il cui «minimo comune denominatore è quello di sacerdote ispirato» (Eliade, cit. in Lewis, 1971, p. 49). Nell’approccio antropologico risulta predominante il ruolo dello sciamano come psicopompo. Grazie alla sua capacità di raggiungere uno stato di esaltazione estatica, capacità acquisita dopo una preparazione molto rigorosa e un’iniziazione specifica e spesso dolorosa, lo sciamano è in grado di stabilire un contatto con il mondo degli spiriti. Nel corso della sua esperienza estatica, egli può personalmente subire il destino post mortem del defunto, aiutare (oppure colpire) il malato in questa vita, incontrare gli abitanti del mondo degli spiriti, comunicare con loro e poi narrare, una volta ritornato sulla terra, le esperienze del suo volo estatico.

Approccio fenomenologico. Va ricordato, comunque, che mentre tutti gli sciamani sono estatici, non tutti gli estatici sono sciamani. Se si utilizza un approccio fenomenologico più ampio, infatti, si scopre che presso diverse culture, regioni ed epoche si è fatto ricorso a svariati mezzi (danze, droghe, mortificazioni, ecc.) per indurre l’estasi e che questi espedienti hanno dato vita a varie condizioni estatiche, che vanno da quella sciamanica a quella mistica. Se il primo passo del metodo fenomenologico è la classificazione, allora si può utilizzare la distinzione di Platone tra «due tipi di mantica o “profezia”: il primo tipo è la mantike entheos, la “pazzia ispirata” dell’estatico, come ad esempio quella della Pizia; il secondo tipo è l’interpretazione sistematica dei segni, per esempio l’arte della divinazione del volo degli uccelli» (van der Leeuw, i, 1938, p. 225). Ma in questo caso non si deve considerare quest’ultima categoria una forma di divinazione. Un’altra distinzione deve essere fatta tra l’estasi sciamanica, quella mistica, e l’esperienza di chi, come Saul, rappresenta una sorta di forma intermedia. Come scrive Gerardus van der Leeuw: «Con gli sciamani, ci troviamo ancora sulla strada dei profeti, ma ovviamente soltanto nel senso in cui anche Saul era “tra i profeti”, ossia per quanto riguarda la frenesia estatica che rende possibile lo sviluppo sovrumano di un potere» (ibid., p. 218). Dobbiamo perciò considerare tre distinte categorie di estasi (e di conseguenza, di uomini soggetti a fenomeni estatici), non sempre facilmente separabili: l’estasi estatica, quella profetica e quella mistica. Le differenze fra le tre categorie emergono chiaramente se consideriamo con attenzione le rispettive modaltà di espressione.

Le espressioni estatiche dello sciamano si riferiscono esclusivamente al mondo degli spiriti e ai movimenti dello sciamano in quel mondo. Eliade distingue nettamente tra estasi non sciamanica, parasciamanica e sciamanica: l’aspetto caratteristico di quest’ultima estasi è la capacità dello sciamano di comunicare con gli spiriti dei morti oppure della natura. Le espressioni estatiche del profeta si riferiscono, invece, a Dio: il profeta letteralmente parla con Dio, sebbene ci siano casi limite, come quello della sacerdotessa dell’oracolo di Delfi, i cui enigmatici responsi dovevano essere interpretati. Queste forme possono essere contrapposte alle espressioni estatiche del misticismo islamico note come shaṭḥīyāt; un esempio tipico è fornito dall’esclamazione di al-Hallāj, «Io sono la Verità creativa» («Anā al-ḥaqq»). Questa espressione altamente mistica, che tra l’altro gli costò la vita, è stata spiegata dal tardo Sufismo come il risultato di un erroneo sentimento di identità con Dio, dovuto alla presenza irresistibile di Dio nell’esperienza mistica (come se un pezzetto di carbone incandescente in un forno si definisse fuoco, oppure come se una candela considerasse propria la luce del sole).

Approccio sociologico. La sociologia dell’estasi o religione estatica, che è stata studiata da I.M. Lewis, fornisce al tema un’altra utile dimensione. Questo approccio si fonda in larga misura sopra un’applicazione indiretta dell’opera di Émile Durkheim e di Max Weber. Seguendo Durkheim, Lewis presta attenzione alla funzione socialmente integrativa dello sciamano, il quale, nei suoi interventi rituali, diffonde tra la gente il senso della solidarietà, segnala la necessità di evitare l’adulterio, l’omicidio e altre pratiche socialmente riprovevoli e spesso svolge un ruolo attivo nel pacificare i contrasti.

Allo stesso tempo, lo studio dell’estasi religiosa mette in evidenza anche i limiti dell’approccio di Durkheim a taluni contesti: l’esercizio dell’estasi, specialmente nel misticismo, può talora portare a una rottura all’interno di una tradizione religiosa invece di svolgere in essa un ruolo di integrazione sociale. Per questo motivo, ad esempio, il Sufismo fu guardato con sospetto dall’ortodossia islamica, almeno fino a quando le due forme religiose non furono conciliate da al-Ghazāli. Un approccio più vicino all’impostazione di Max Weber penserà, invece, che lo sciamano scopra, attraverso i suoi voli estatici, i motivi per cui può essere accaduto qualcosa al suo cliente, fornendogli così il «significato», che secondo Weber è l’unico senso della religione. Un’applicazione più approfondita dell’approccio weberiano renderà, poi, possibili ulteriori generalizzazioni. Così, secondo la teoria della deprivazione, i culti estatici e segreti si diffondono nelle società patriarcali e autoritarie in modo particolare tra le donne e tra i gruppi più diseredati. Questo si è realizzato sia tra le donne che, nella Grecia del v secolo a.C., danzavano in estasi in occasione dei rituali dionisiaci, sia nel culto zār del Sudan di epoca moderna.

Un altro problema sollevato da uno studio della religione condotto in chiave sociologica è costituito dal ruolo dell’estasi nelle società in via di secolarizzazione. Sembra che due siano le opinioni prevalenti. La prima ritiene che l’esercizio dell’estasi all’interno di occasioni cultuali possieda, in società che stanno affrontando un rapido mutamento sociale, un certo valore catartico. La seconda opinione, maggiormente diffusa, sottolinea invece che il processo della secolarizzazione non riesce affatto a eliminare il bisogno della trascendenza, anche se cerca di fornire alcuni surrogati che possano sostituirla. C’è una certa convergenza, dunque, tra la sociologia della religione, che sostiene che alcuni fenomeni religiosi non appartengono a nessuna religione particolare, e il punto di vista teologico di Paul Tillich, il quale afferma che, sebbene gli uomini di oggi ritengano di aver superato il loro bisogno di trascendenza, in realtà essi continuano a cercarla in contesti profani (come, ad esempio, nella partecipazione «estatica» alle partite di calcio). Si può inoltre aggiungere che l’estasi è per definizione un’esperienza straordinaria, che trascende ciò che è normale, cosicché la crescente burocratizzazione della vita moderna può facilmente invogliare l’homo religiosus a cercarla con sempre maggiore impegno. Si è sostenuto, per esempio, che la documentazione relativa a certe pratiche yoga nella cultura della valle dell’Indo, pratiche che possiedono, forse, una dimensione estatica, può riflettere questo aspetto estremamente organizzato, omogeneo e del tutto uniforme della cultura.

L’approccio psicologico. Fin qui sono stati esaminati diversi metodi per avvicinarsi all’estasi, ma, dal momento che l’estasi si riferisce essenzialmente alla mente o addirittura a qualche cosa che si trova al di là di essa, la psicologia della religione dovrebbe dimostrarsi la disciplina più illuminante. La psicologia della religione, tuttavia, è una scienza i cui confini sono assai difficili da definire in modo preciso; questo vale ancora di più quando essa deve occuparsi di un argomento come l’estasi, che può essere studiato dalla stessa psicologia della religione secondo categorie assai diverse, che vanno dal transpersonale allo psichiatrico. Si rivela opportuno, perciò, distinguere chiaramente alcuni tipici metodi di indagine della psicologia della religione: l’approccio psicanalitico, quello farmacologico e quello mistico.

L’approccio psicanalitico è stato applicato all’estasi in due distinti contesti, quello sciamanico e quello mistico. Claude Lévi-Strauss ha affermato che la cura somministrata dallo sciamano – il quale, a differenza del moderno analista che semplicemente ascolta le parole del malato, parla egli stesso a nome del paziente – implica «il capovolgimento di tutti gli elementi» della psicanalisi, pur mantenendo una certa analogia con questa disciplina. J.M. Masson, forse con un eccesso di riduzionismo, vede nelle ondate e nei flutti dei sentimenti estatici un ritorno all’esperienza del feto nel grembo materno. Ma queste metodologie di analisi dell’estasi sono assai difficili da sostenere.

I moderni sviluppi della farmacologia hanno portato a ciò che si potrebbe definire un’estasi chimica nella luce pura. L’estasi indotta dalle droghe non era affatto sconosciuta al mondo antico. Il soma dei Veda, per esempio, che ora viene in genere identificato con l’Amanita muscaria, era una droga di questo tipo; si è anche affermato che nell’Induismo postvedico le tecniche delle trance estatiche yogiche si svilupparono per sostituire gli stati di trance indotti dal soma, a partire dal momento in cui gli Indoeuropei, penetrati all’interno del continente indiano, si allontanarono definitivamente dalle zone di produzione del fungo. Il Messico fornisce un altro esempio di uso religioso dell’estasi indotta dalla droga con il culto del peyote, che Aldous Huxley rese popolare, in versione moderna, con i suoi esperimenti con la mescalina. Ma fu la scoperta dello lsd che spalancò la strada verso l’estasi, una strada apertamente difesa da sperimentatori come Timothy Leary e Alan Watts.

La psicologia moderna tende ad accantonare questi esperimenti, in quanto indotti chimicamente e artificialmente e perciò non genuini. Ma questa scelta dell’accantonamento è difficile da accettare per lo storico delle religioni. Le droghe, infatti, possono essere facilmente considerate soltanto mezzi per ottenere l’estasi, piuttosto che cause. Non si deve dimenticare, comunque, che queste esperienze chimiche non sempre raggiungono l’estasi; e neppure che l’estasi indotta dalle droghe, diversamente dall’esperienza mistica, spesso non trasforma affatto la personalità. Va infine osservato che le droghe psichedeliche possono essere usate non soltanto per indurre l’estasi, ma anche per ottenere potere, una particolarità menzionata già da Patañjali nel suo Yoga Sutra e illustrata ampiamente negli scritti dell’antropologo Carlos Castañeda.

Per molti studiosi, il centro classico della discussione sull’estasi è ancora costituito dal misticismo, nonostante su questo argomento siano state elaborate molte riflessioni sul ruolo delle tecniche arcaiche e di quelle chimiche. Il misticismo, per i nostri scopi, può essere convenientemente definito la dottrina o la credenza che sia possibile una conoscenza diretta o una percezione immediata della realtà somma, cioè di Dio, secondo modalità differenti dalla normale esperienza sensoriale e razionale. I due canali attraverso i quali si è diffusa l’intera tradizione mistica dell’umanità sono perciò naturalmente quelli rappresentati dall’emozione e dall’intuizione. L’esperienza estatica che deriva da questi atteggiamenti è stata distinta, di conseguenza, come «comunione» nel primo caso, in cui il devoto, sebbene psicologicamente rivolto a Dio, rimane pur sempre una entità distinta, e come «unione» nel secondo caso, in cui il fedele raggiunge, invece, una perfetta e totale identità ontologica con Dio. [Vedi UNIONE MISTICA]. La distinzione è fondamentale per la comprensione dell’estasi mistica: nel primo caso, infatti, l’accesso alla realtà ultima è «guadagnato», è cioè qualche cosa che prima non esisteva; nel secondo caso, invece, l’accesso alla realtà ultima viene «recuperato», è cioè qualche cosa che esisteva da sempre ma che, fino al momento dell’estasi, non era stato ancora riconosciuto. La distinzione di Martin Buber tra il rapporto Io-Tu e quello Io-Esso è a questo proposito perfettamente pertinente. Alcune tradizioni riconoscono l’esistenza di entrambi questi tipi di misticismo. Il mistico induista Ramakrishna (1836-1886), per esempio, contrappone le due estasi, affermando che esse offrono la scelta tra «assaggiare dello zucchero» e «diventare zucchero», ma senza sostenere che le due scelte si escludano a vicenda. In ogni caso, molte tradizioni religiose sembrano progettare con cura e con una certa sofisticata elaborazione la via verso l’estasi. L’Induismo parla dei vari gradini dello Yoga che portano al samādhi; il Buddhismo parla di jhāna e di nirvāṇa; il Cristianesimo parla di via mistica; e infine l’Islamismo parla di ḥāl e di maqām, stati e tappe in cammino verso la conoscenza divina (un’immagine che può essere paragonata alle «stanze» di Teresa d’Avila), oppure di wajd («estasi»).

Nella tradizione induista, l’esperienza dell’estasi è raggiunta essenzialmente attraverso tre distinte modalità: quella non teistica, quella teistica e quella transteistica. Nella modaltà non teistica, l’estasi è il risultato della soppressione di tutte le alterazioni mentali; a causa della sua limitazione alla sola persona del praticante e a causa dell’assenza di qualsiasi referente esterno, R.C. Zaehner si riferisce a questo tipo di estasi con il termine enstasi: «Con la parola “enstasi” intendo quell’esperienza mistica rivolta su sé stessa, in cui non si avverte nulla tranne una immutabile e puramente statica unicità. È l’esatto contrario dell’estasi, che significa invece uscire fuori da sé stessi e che è spesso caratterizzata dalla demolizione delle barriere poste tra il singolo e l’universo intorno a lui» (The Bhagavad-Gītā, London 1973, p. 143). Sebbene anche lo Yoga Sūtra, al quale si riferisce Zaehner con queste affermazioni, riconosca apertamente l’esistenza di Dio, la via teistica verso un’estasi che proviene dall’amore di Dio è meglio descritta nel Bhakti Sūtra: «È come se un muto che ha assaggiato un cibo delizioso non potesse parlarne». L’estasi sperimentata per mezzo della via transteistica, o assoluta, infine, viene nell’Induismo considerata del tutto ineffabile, perché in essa è annullata la distinzione tra chi sperimenta e ciò che viene sperimentato. Si rimane, perciò, con il paradosso upanisadico dell’esperienza dell’assoluto: «Là dove ogni cosa è diventata l’io stesso, allora per mezzo di che cosa o chi si guarderebbe?» (Bṛhadāraṇyaka Upaniṣad 4,5,15). Forse soltanto Meister Eckhart è riuscito a dare una risposta a questa domanda, affermando: «l’occhio con cui vedo Dio è lo stesso con cui Dio vede me».

La tradizione mistica islamica attira l’attenzione sul dissolvimento dell’individualità in Dio (fanā’) il quale da solo rappresenta l’unità divina (tawḥīd); questa perdita dell’io in Dio procura l’esperienza dell’estasi interiore. Nella poesia mistica islamica il vino simboleggia l’«esperienza estatica dovuta alla rivelazione del vero amato, che distrugge i fondamenti della ragione» (Arberry 1950, p. 114). È interessante notare che questa esperienza estatica di Dio coincide perfettamente con la conoscenza estatica di Dio (ma‘rifah).

Nel Buddhismo, l’estasi svolge un ruolo importante negli jhāna, o stati di trance. Il testo che descrive il primo di questi stati, per esempio, dice: «Distolto dagli oggetti sensibili, o monaco, distolto dagli stati malsani della mente, il monaco entra nel primo livello di concentrazione, che è accompagnato dalla concezione del pensiero [vitakka] e dal pensiero discorsivo [vicāra], è nato dal distacco [concentrazione: samādhi] ed è ricco di estasi [pīti] e di gioia [sukha]» (Dīgha Nikāya 1,182). Andrebbe aggiunto, comunque, che nel quinto livello l’estasi lascia spazio all’equanimità, e che il raggiungimento finale del nirvāṇa è caratterizzato non tanto dall’estasi quanto dalla conoscenza e dalla beatitudine.

Anche nel misticismo cristiano l’estasi svolge un ruolo fondamentale, come è dimostrato non solamente dall’affermazione di Giovanni Cassiano (360-435) secondo la quale «con la costante meditazione sulle cose divine e con la contemplazione spirituale… l’anima è afferrata nell’estasi», ma anche dal classico The Cloud of Unknowing (La nube della non-conoscenza), di un Anonimo inglese del xiv secolo:

Dio desidera essere servito dal corpo e dallo spirito insieme, come è giusto, e darà all’uomo la sua ricompensa in beatitudine sia nel corpo sia nell’anima. Nel dare questa ricompensa, talvolta infiamma il corpo dei suoi devoti servitori con piaceri meravigliosi, qui, in questa vita, non soltanto una volta o due, ma in alcuni casi molto spesso, secondo il suo desiderio. Di questi piaceri, non tutti provengono nel corpo dall’esterno mediante le finestre dei nostri sensi, ma alcuni vengono dall’interno, sollevandosi e sgorgando dall’abbondanza della gioia spirituale e dall’autentica devozione dello spirito.

(Citato in Progoff 1957, pp. 172s.).

Si può notare in questo, come in altri esempi, che l’estasi non è affatto separata dalla conoscenza di Dio, e che le tappe per il suo raggiungimento vengono in qualche modo descritte. Nel misticismo cristiano, come in altre forme di misticismo (specialmente teistico), sono delineati diversi momenti, tra i quali quello meglio conosciuto è forse il passaggio dell’anima a Dio, dapprima attraverso la via illuminativa, poi attraverso quella purgativa e infine attraverso quella unitiva.

L’approccio comparativo. Seguendo lo studio di Gershom Scholem sul misticismo ebraico, ci possiamo chiedere perché le esperienze estatiche si realizzino soltanto attraverso immagini culturalmente condizionate. Perché, per esempio, Teresa d’Avila non ebbe mai alcuna visione estatica della dea Kālī? Si dice che il mistico induista Ramakrishna abbia avuto alcune visioni di immagini estranee all’Induismo, ma si sa che egli possedeva alcune conoscenze delle tradizioni religiose in questione. D’altro canto, le testimonianze di alcuni pazienti di C.G. Jung dimostrano come alcune visioni archetipiche possono oltrepassare i confini del tempo e dello spazio. Pare che il ruolo della psicologia del profondo nella scoperta delle radici dell’estasi debba essere ancora pienamente esplorato. Anche i sintomi fisici che accompagnano gli stati di estasi, del resto, necessitano di un’indagine di approfondimento. È stato dimostrato che nelle estasi di tipo sciamanico e profetico l’ipotalamo diventa del tutto inattivo, cosicché le persone in stato di trance risultano insensibili agli stimoli e ai maltrattamenti fisici. Nelle estasi di tipo mistico, invece, si è notato che i segni di vita si affievoliscono, fino quasi a sembrare scomparsi.

La psicologia umanistica ha dimostrato un certo interesse per la relazione che collega l’estasi con il concetto di esperienza suprema (peak experience), secondo quanto viene esaminato nell’opera di Abraham H. Maslow; questo interesse risulta soprattutto evidente nell’opera monumentale di Ernst Arbman, Ecstasy of Religious Trance (1963-1970). In questo studio sull’estasi condotto in una prospettiva psicologica, Arbman mette in evidenza lo stretto rapporto che intercorre tra estasi ed esperienza mistica e, all’interno del misticismo, tra estasi e percezione di visioni. Egli articola la percezione di visioni, a seconda delle forme che essa può assumere e secondo una tripartizione del misticismo cristiano medievale riconducibile in ultima analisi ad Agostino, in corporea, immaginativa e intellettuale. Queste tre forme possono essere rappresentate rispettivamente dalle esperienze del profeta Maometto, quando riceve il Corano da un angelo, da alcune delle esperienze di Teresa d’Avila e da quelle descritte da Ignazio di Loyola e da Jakob Boehme. La distinzione tra queste tre forme di esperienza estatica visionaria – quella corporea, quella immaginativa e quella intellettuale – risiede nel fatto che, mentre la prima esperienza viene sentita come qualche cosa che viene percepito realmente o oggettivamente, nel secondo caso si tratta di qualche cosa che viene sperimentato soltanto interiormente, in una dimensione psichica oppure spirituale. Per quanto concerne, infine, il terzo tipo di visione, in cui il significato della parola intellettuale si richiama all’uso che ne faceva Platone piuttosto che a quello moderno, esso comprende il suo oggetto senza alcuna immagine o forma.

In rapporto a questa classificazione sorge immediatamente una domanda: sulla base di quale criterio si può stabilire l’autenticità delle esperienze rappresentate dall’estasi, se pure viene concessa l’esistenza di un regno mistico e se pure è accettato il principio che uno stato alterato della mente è il più ricettivo per tali esperienze? Ovvero, per accentuare il peso dello scetticismo, come possiamo sapere se i viaggi dello sciamano accadono realmente? Il fenomenologo della religione è restio a porsi simili domande, così come lo sono i seguaci di molte altre discipline, ma lo storico delle religioni non può decidere di ignorarle, dal momento che quasi ogni tradizione religiosa interessata all’esperienza mistica ha fornito criteri di valutazione per distinguere tra un’esperienza autentica e una falsa. Questa considerazione fornisce un naturale passaggio per valutare il ruolo della filosofia della religione nelle esperienze ascetiche. Si tratta di un problema delicato, complicato da un problema epistemologico fondamentale: i filosofi usano la ragione per sapere, mentre coloro che hanno esperienze estatiche usano la ragione perché già sanno. E tuttavia, concludendo, sembra che sia ancora possibile studiare l’estasi servendosi di categorie filosofiche, purché siano opportunamente presi in considerazione due fattori: che l’estasi, comunque prolungata, è di solito uno stato temporaneo, e che essa può essere sperimentata sia dai mistici religiosi che da quelli non religiosi.

Durato ed efficacia dell’estasi. La durata della trance estatica è assai variabile. William James considerava la transitorietà uno dei quattro segni caratteristici dell’estasi, ma l’ammetteva soltanto per «mezz’ora, o al massimo una o due ore». D’altro canto, secondo la tradizione mistica induista, una trance estatica può essere così profonda da non potervisi più riprendere. Si legge di mistici che rimasero in stato di trance – per sei ore (Teresa d’Avila), tre giorni (Ramakrishna), cinque giorni (Ellina von Crevelsheim) e addirittura sei mesi (ancora Ramakrishna).

È interessante anche il fatto che possono sperimentare l’estasi non soltanto i mistici per elezione, ma anche persone normalmente dotate dal punto di vista intellettuale oppure estetico. Rabindranath Tagore descrive così la sua esperienza:

Improvvisamente percepii come se una antica nebbia si fosse in un istante sollevata dalla mia vista e il significato ultimo di tutte le cose fosse finalmente messo a nudo… Trovai che certi fatti che fino ad allora erano rimasti separati e offuscati possedevano invece una grande unità di significato, come se un uomo che brancola nella nebbia scoprisse improvvisamente di trovarsi davanti alla propria casa… Un improvviso treno di pensieri corse nella mia mente, come una singolare carovana che porta le ricchezze di un regno ignoto… immediatamente percepii un mondo inondato di radiosità meravigliosa, con ondate di bellezza e di gioia che salivano da ogni lato, e nessuno o nulla al mondo mi sembrava volgare o spiacevole.

(Citato in Walker, 1968, p. 475).

Questo passo solleva un problema essenziale: se anche i semplici mortali possono sperimentare l’estasi accanto ai grandi mistici, e se tutte le estasi hanno un termine, allora che cosa hanno da offrire, in ultima analisi, le grandi tradizioni religiose come mezzo di salvezza? Se la risposta è l’unione estatica e l’estasi è un fenomeno temporaneo, allora quanto sono duraturi i risultati di questo cammino spirituale? Lo si deve davvero percorrere fino in fondo per sperimentare l’estasi?

La risposta non è del tutto chiara, ma le tradizioni mistiche, teistiche e non teistiche, si sono avvicinate a una soluzione quando si sono chieste se estasi e unione (in un contesto mistico) siano la stessa cosa. Secondo Plotino queste due realtà sono assimilabili:

Perché allora nulla si agitava in lui, né ira, né desiderio, né ragione, né una certa percezione intellettuale, né, in breve, era mosso lui stesso, se così si può dire; ma, essendo in estasi, tranquillo e solo con Dio, egli godeva di una pace ininterrotta.

(Plotino, Enneadi 6,9).

Secondo Teresa d’Avila, invece, estasi e unione mistica non sono identiche:

Vorrei poter spiegare, con l’aiuto di Dio, in che cosa l’unione differisce dal rapimento, o dall’elevazione, o dal volo di spirito, come lo chiamano, oppure dal trasporto, che sono tutti un’unica cosa. Voglio dire che tutti questi sono soltanto nomi diversi per quella sola e unica realtà che è chiamata anche estasi. Essa è di gran lunga superiore all’unione mistica, i suoi frutti sono molto più grandi e i suoi effetti più numerosi, perché l’unione è uniforme all’inizio, nel mezzo e alla fine ed è così anche interiormente; mentre i rapimenti estatici, dal momento che presentano conclusioni di un genere molto più elevato, producono effetti sia all’interno che all’esterno (cioè sia fisici che psichici)… Non si può resistere in alcun modo a un rapimento estatico; invece si può ostacolare l’unione mistica, perché l’uomo rimane sul proprio terreno, sebbene questa resistenza sia dolorosa e violenta.

(Teresa d’Avila, Vita 20,1ss.).

A prescindere dalla questione se, in un contesto teistico o non teistico, l’estasi rappresenti un’unione mistica e, se sì, fino a quale punto e fino a quale grado, si presenta ora all’attenzione un’ulteriore domanda: una simile unione estatica costituisce il livello più elevato e totalizzante dell’esperienza religiosa? Sembra che anche su questo aspetto ci sia una certa differenza di opinione. Così, secondo W.R. Inge:

L’estasi, secondo Plotino, è il punto culminante dell’esperienza religiosa, mediante il quale si verificano altresì, grazie a una percezione diretta sebbene ineffabile, l’unione con Dio e la perfetta conoscenza della verità divina, che rappresentano la conclusione e il risultato del processo dialettico e la meta ultima della volontà morale. Plotino godette di questa iniziazione suprema quattro volte durante il periodo in cui Porfirio fu con lui; Porfirio stesso soltanto una volta, a quanto ci racconta, quando aveva sessantotto anni. Fu una visione dell’assoluto, dell’«Uno», il quale, essendo trascendente addirittura rispetto al pensiero intuitivo, si può comprendere soltanto passivamente, grazie a una sorta di discesa di Dio nell’anima in attesa. Non è esattamente una visione, perché colui che ha la visione non distingue più sé stesso da ciò che vede; è impossibile parlare di loro come di due realtà distinte, perché lo spirito, durante l’estasi, è completamente unito all’Uno. Questo «volo del solo verso il Solo» è un privilegio raro e temporaneo, anche per il santo più grande. Colui che ne gode «può unicamente dire che in questo consiste tutto il suo desiderio e che non cambierebbe la sua beatitudine con nessuna altra cosa al mondo».

(Inge, 1912, p. 158).

Malgrado ciò, quando prendiamo in considerazione le altre tradizioni religiose, sembra che il culmine della vita religiosa sia caratterizzato non tanto da un’unione estatica temporanea, benché ripetibile, quanto da uno stato beato dell’essere. La meta finale dell’esistenza cristiana, per esempio, consiste nella «vita eterna» nella visione beatifica, ossia nel Regno di Dio, e non in estasi temporanee; e la meta finale del Buddhismo è il conseguimento di una felicità permanente nel nirvāṇa, una felicità che è raggiunta attraverso la virtù, e quindi secondo modalità assai diverse rispetto all’estasi temporanea tipica della trance.

Anche la parola «felicità» (sukha) usata per descrivere il nirvāṇa ha qui un significato completamente diverso. Sāriputta disse una volta: «Il nirvāṇa, amico mio, è felicità! Il nirvāṇa è felicità!». Allora Udāyi gli chiese: «Ma quale felicità può esserci, amico Sāriputta, se non c’è sensazione?». La risposta di Sāriputta fu estremamente saggia e al di là della normale comprensione: «L’assenza di sensazione è essa stessa felicità».

(Rabula, 1967, p. 43).

All’inizio di quest’articolo si è messo in evidenza come, considerati lo scopo e la molteplicità delle manifestazioni che caratterizzano questo fenomeno, il modo migliore per presentare l’estasi fosse quello costituito da un approccio che facesse ricorso a metodologie diverse. Potrebbe perciò essere corretto concludere la trattazione sollevando una questione di ordine metodologico: l’approccio allo studio dell’estasi può essere o addirittura deve essere di tipo riduzionistico oppure di tipo non riduzionisitico?

Uno spunto iniziale su cui riflettere ci viene offerto da un’affermazione di Eliade:

Poiché sembra che l’estasi (trance, perdita della propria anima, perdita di coscienza) sia una parte integrante della condizione umana, proprio come l’ansia, i sogni, l’immaginazione e via discorrendo, non riteniamo necessario ricercare la sua origine in una cultura oppure in un momento storico particolare. Dato che si tratta di una esperienza, l’estasi è un fenomeno estraneo alla storia, nel senso che essa ha la medesima ampiezza della natura umana. Solamente l’interpretazione religiosa fornita dell’estasi e le tecniche opportune per prepararla o per facilitarla sono storicamente condizionate. Questi due fattori, cioè, dipendono dai vari contesti culturali e cambiano nel corso della storia.

(Eliade, citato in Wavell, 1966, p. 243).

Per questo, nel corso della storia, digiuno, droghe, meditazione, preghiera, danza e sesso sono stati tutti utilizzati per indurre l’estasi.

Considerando, infine, le tendenze attuali nello studio della religione, vale la pena di notare che le osservazioni di Charles Davis a proposito delle spiegazioni di tipo riduzionistico possono essere applicate anche alle interpretazioni dell’estasi. Nel suo saggio intitolato Wherein There Is No Ecstasy (un verso di T.S. Eliot che si riferisce non tanto all’assenza totale di estasi, ma alla sua assenza nella «buia notte mistica dell’anima»), Davis afferma:

Non esiste alcuna difficoltà nell’accettare spiegazioni riduzionistiche di dottrine e pratiche religiose particolari, se tali interpretazioni sono sufficientemente fondate. Ogni espressione del trascendente, infatti, costituisce un’esperienza singolare. La sua particolarità è determinata da fattori non trascendenti. Di conseguenza, in quella peculiarità, si apre la via a spiegazioni di carattere non religioso. Ma per quanto riguarda un’interpretazione riduzionistica della fede religiosa in quanto tale, essa, a mio parere, è poco fondata e rappresenta evidentemente il risultato di uno sviluppo inadeguato del soggetto che la offre, tanto che io non le concedo alcun grado di probabilità. Ma non sono infallibile. Nonostante la certezza del mio giudizio, la possibilità di errore e di illusione rimane.

(Davis, 1984, p. 398).

Gli studiosi continueranno senza dubbio a discutere sul problema dell’estasi, mentre gli sciamani, i profeti e i mistici continueranno a sperimentarla, se il mondo ormai secolarizzato glielo permetterà.
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ETERNITÀ

È la condizione o attributo della vita divina in virtù della quale essa si rapporta a ogni tempo con eguale potenza e immediatezza. Il concetto emerge al punto d’incontro di tre distinte problematiche religiose. La più antica di esse concerne la natura della vita ultraterrena, specialmente riguardo all’idea di permanenza dei defunti tra i vivi, riconosciuta in diverse forme di culto dei morti. Un problema speculativo sviluppatosi successivamente riguarda la creazione divina, soprattutto quando il potere creativo si esplica come produzione di un mondo di idee in una mente divina, un logos o paradigma realizzato in questo mondo come in un’immagine. Infine, si pone la questione dell’esperienza contemplativa o mistica, soprattutto se considerata come una via di accesso alla vita divina, pur restando nei limiti della presente esistenza. La riflessione su questi temi sfocia nell’idea di una dimensione di vita correlata «verticalmente» al fluire «orizzontale» del tempo, una dimensione che trascende il tempo, pur senza esserne separata.

Poiché l’eternità si estende a ogni tempo, viene facilmente confusa con il concetto, ad essa strettamente connesso, di ciò che «sempre fu, è, e sarà», vale a dire ciò che è perpetuo, immortale. Ma, inteso propriamente, l’eterno è ciò che soltanto «è»; soltanto nel tempo presente si può dire che esso sia e operi. Dispensata da ogni esser-stato e venire-ad-essere, l’eternità è comunemente definita come assenza di tempo, a differenza di ciò che è perpetuo (altrimenti detto anche sempiterno). Ciò che è perpetuo precede tutte le cose che hanno un inizio e una fine nel tempo e sopravvive ad esse; ma poiché ha luogo in parte nel passato, in parte nel futuro, come tutte le cose che nascono e periscono, è collocato, proprio per questo, nel tempo. L’eternità, d’altro canto, non trascende la misura finita del tempo estensivamente, bensì intensivamente. Raccoglie la molteplicità dei tempi in un’unità non più mediata da relazioni di precedenza e successione: perciò, almeno in questo senso specifico, non si situa più nel tempo.

Ciononostante chiamare l’eternità assenza di tempo sarebbe semplificazione eccessiva. Sebbene l’eternità escluda passato e futuro, rimane corretto definirla come presente, che è dopotutto una delle tre fondamentali determinazioni del tempo. Nella tradizione platonica, che impresse al concetto la sua evoluzione classica e lo passò alla filosofia moderna europea attraverso la teologia musulmana e cristiana, il tempo presente mantiene il suo significato temporale in affermazioni riguardanti l’eternità. In questo senso il concetto occidentale di eternità si distingue da alcune descrizioni buddiste del nirvāṇa, nel quale sono dissolti non solo il passato e il futuro, ma anche il presente. L’eternità platonica, per contro, è una presenza paradigmatica, e il presente nel tempo ne è la parziale ma autentica immagine.

Il presente viene denominato l’«ora». I metafisici latini parlavano perciò di eternità come nunc stans, e del tempo come nunc fluens. L’ora temporale, che percepiamo sempre come dotato di una certa durata, tende a identificarsi in termini logici con il concetto limite di «istantaneo», punto di transizione privo di dimensioni; sorge perciò il problema se l’Ora eterno sia esso stesso una specie di istante congelato, un che di semplice e privo di durata, del quale non possiamo apprendere nulla per mezzo di esperienze di vita nel tempo. Degna di nota è la caratteristica particolare che i commentatori classici attribuiscono nel modo più vivido all’eternità: essa è vita, e non semplice vita, bensì vita divina, «un dio, che si manifesta nel suo essere», come si afferma in un passo di Plotino, mistico neoplatonico del iii secolo d.C. (cfr. paragrafo seguente). Come conciliare la prospettiva religiosa, che intende l’eternità come vita divina, con l’inflessibile analisi concettuale dei puri metafisici che sembra condurre a un’idea statica, quasi un’astrazione matematica?

La sintesi di analisi condotte da punti di vista diversi – logico, psicologico e teologico – in una rigorosa concezione dell’eternità è patrimonio della tradizione filosofica platonica, e per molti aspetti è opera esclusiva di Plotino. Analogie notevoli con questo concetto si ritrovano in alcune delle Upaniṣad in India, mentre in Asia vi sono per lo più corrispettivi solo parziali; quella torta metafisica che è la complessa idea occidentale, per così dire, là è tagliata secondo criteri diversi. Stando agli studi filosofici più approfonditi che storici e traduttori occidentali abbiano compiuto fino ad ora sui testi asiatici, la storia del concetto di eternità rimane la storia della sintesi plotiniana, delle sue fonti e delle sue influenze. La trattazione che segue riflette questo stato di cose. Vengono esaminati, in ordine decrescente di ampiezza: 1) la classica concezione platonica di eternità così come la intende Plotino; 2) la collocazione di questa concezione nella propria storia spirituale, soprattutto europea; e 3) quei luoghi della filosofia indiana e asiatica dai quali la ricerca di intuizioni analoghe può ricevere plausibili spunti.

L’eternità platonica nel pensiero di Plotino. Nella tradizione platonica eternità e tempo vengono regolarmente considerati insieme. Essi costituiscono, infatti, un’unica topica, dall’antico significato letterario della parola greca topos («luogo»), che si riferisce a un luogo particolare di un testo canonico. Invariabilmente la discussione sull’eternità ha origine fra i platonici come meditazione su quel passo del Timeo di Platone nel quale l’eternità è descritta come «ciò che rimane nell’unità» e il tempo come «un’eterna immagine dell’eterno, che procede secondo il numero» (37d). Questo passaggio suggerisce perciò inevitabilmente l’idea che l’eternità e il tempo siano, sotto alcuni punti di vista, commisurabili. Ma il Neoplatonismo rivendica una visione dell’eternità e del tempo come estremi di un continuum. Ed è la vita stessa, secondo Plotino, la vita interiore dell’anima, a colmare questo iato, rendendo possibile un’apertura all’esperienza dell’eternità.

Per alcuni riguardi si tratta di un’esperienza molto familiare. Immaginiamo di essere immersi nella lettura di un libro estremamente avvincente, che susciti una concentrazione e un interesse apparentemente inesauribili. Possono passare ore senza che ce ne accorgiamo; può essere sorprendente scoprire quanto tempo è trascorso, e come ciò sembri privo di significato rispetto alla calma interiore e all’intensità esperiti in quell’intervallo di tempo. Ogni attività che richieda profondo raccoglimento, grande determinazione ed energia può provocare questo effetto – non solo nell’ambito di esperienze intellettuali, ma anche estetiche, oppure di attività fisiche, come la danza o l’atletica.

Esperienze di questo genere costituiscono la soglia che conduce alla pura esperienza dell’eternità, la contemplazione. È importante notare che esse non sono prive di durata, data la loro ricchezza in termini di attività e mobilità interiore. Vi si esperisce qualcosa di simile al tempo, ma un tempo che scaturisce, più che trascorrere, che dà, anziché prendere. Un potere inesauribile sembra sgorgare dentro di noi. Quando, come è inevitabile, l’incanto si spezza, la sensazione che ne ricaviamo non è che quel potere si estingua, ma piuttosto che noi ci siamo allontanati da esso.

Plotino identifica questo potere con la vita dell’intelletto, e per esprimerne l’inesauribilità dice che è infinito, privo di limiti. Nella filosofia greca antica «infinito» era sinonimo di indefinito, privo di forma o intelligibilità, un connotato assolutamente negativo. Anche Plotino descrive il mondo intelligibile delle Idee platoniche come finito, formalmente e strutturalmente. Tuttavia coglie nell’Intelletto vivente che ne è l’origine e il substrato una pienezza di vita che trascende ogni limite, un mondo che «ribolle di vita» (6,7,12). La qualità vitale e dinamica dell’Intelletto eterno è un tema centrale nella speculazione di Plotino – così come quello della sua semplicità e quiete – ed è espressa in un brano notevole, in cui si dice che «la sua natura è di trasformarsi in tutte le cose», in un «vagabondare» (piane, come si dice dei pianeti) dentro sé stesso che è come un’incessante avventura «nella pianura della verità» (6,77,13).

Questo risveglio alla mente è per l’anima come un ritorno alla sua vera e propria sede, un immergersi in sé stessa piuttosto che l’esplorazione di un altro sé o stato di esistenza. L’antica immagine platonica che definiva questo processo come una anamnesis, una reminiscenza, derivava dal mitico tema orfico della preesistenza dell’anima: questa esperienza poteva perciò venir facilmente intesa come memoria di un altro luogo e di un altro tempo, per così dire. Ma per Plotino l’anamnesis è, a tutti gli effetti, e così per Agostino, una conversione interiore attuata nell’immediatezza contemplativa – conversione sia nel senso di un volgersi dell’anima dalle cure che inducono turbamento a una quieta visione interiore, sia nel senso di una trasformazione che dalla vita dell’anima innalza a quella della pura apprensione intellettuale o Intelletto.

Poiché condizione della vita dell’anima è il tempo, gli esseri umani recedono dalla presenza della mente in un ricorrente movimento verso il basso che rende i nostri incontri con l’eterno molteplici ed episodici. Tuttavia «se tornerai a osservarlo attentamente, lo ritroverai come prima» (3,7,5). In quella contemplazione saremo di nuovo noi stessi, con pieno controllo delle nostre facoltà e autosufficienti, non più esposti a quella dispersione e a quel turbamento, nei quali precipita l’anima soggetta al tempo. Un termine tradizionalmente usato per esprimere la quiete della vita eterna è stasis, ancora usato in inglese, specialmente nella diffusa opinione che lamenta, nell’eternità dei metafisici greci, il carattere «statico». Si tratta sostanzialmente di un equivoco.

Stasis significa «stare fermo, stare su (eretto) in contrapposizione a cadere, tenere insieme anziché abbandonare alla dispersione». Il senso di stasi eterna può essere reso meglio dalla parola inglese homeostasis, usata in biologia per significare la quiete dinamica mantenuta in un organismo vivente pur attraverso attività organiche e metaboliche molto diverse. La semplicità e unità della vita eterna è quella di una omeostasi, una totalità autoawolgentesi che è nello stesso tempo luogo di un illimitato godimento nell’attività, intenzionalità ed energia.

«Perciò», scrive Plotino, «l’eternità è maestosa e la riflessione ci dice ch’essa è identica a dio». Prosegue: «L’eternità è un dio che si mostra e si manifesta qual è, cioè come essere incrollabile e sempre identico a sé, e perciò stabile nella sua vita». Da ciò segue la definizione: eternità è «vita infinita perché non manca di cosa alcuna ed è quello che è nel senso vero e proprio perché non perde nulla di sé» (3,7,5).

Nota all’Occidente latino attraverso la parafrasi di Boezio, interminabilis vitae tota simul et perfecta possessio («totale simultaneo e perfetto possesso di una vita senza limiti», La consolazione della filosofia 5,6), l’esperienza plotiniana dell’eternità contrassegna la vita divina come presenza, e apre la strada all’approccio umano a tale vita attraverso il misticismo contemplativo.

Panorama storico e conseguenze. Il termine greco che noi traduciamo come «eternità» in Platone e Plotino è aion, cosa che ha suscitato perplessità negli studiosi di questo argomento. Aion sopravvive nella lingua inglese nella trascrizione latina aeon, che conserva molto del suo significato originale. Aion significa «vita, durata della vita, tempo di vita; epoca, eone». Mentre il suo significato non è mai di semplice durata, nel senso di misura o intervallo standard, nei passi omerici, in cui si avvicina molto al significato di «interiore forza vitale», esprime fortemente la suggestione del potere di perdurare, di vita che si estende a riempire il lasso di tempo che le è proprio. Questa accezione del termine sembrerebbe decisamente temporale, non solo per il suo significato di lasso di tempo o durata, ma perché principio, medietà e fine appartengono per natura al genere di totalità o completezza che la parola esprime tuttora in inglese.

Il termine compare in origine nell’ambito dei frammenti superstiti di Eraclito, filosofo greco del v secolo a.C., con l’aforisma: «Aion (l’evo) è un fanciullo che gioca spostando qua e là i pezzi del gioco: un regno di fanciullo» (Eraclito, B52). La traduzione «eternità» è chiaramente inammissibile: più legittima è la scelta di quei traduttori che suppliscono con «tempo». Il tema di Eraclito è la spontaneità e immanenza delle leggi o modelli manifesti nel divenire dei processi naturali; l’intelligibilità del costante mutamento non è al di fuori della natura come un dio, ma il mondo è in e per sé stesso un «fuoco sempre vivo, che si accende a intervalli e a intervalli si spegne» (B30). In questa immagine di grande autorità aion denota ancora una forma di totalità che abbraccia nascita, morte e il processo che intercorre tra l’una e l’altra.

Non è del tutto chiaro fino a che punto Platone distingua tra la forma aggettivale aionios, «eterno», e il termine aïdios, «perpetuo». Egli propende infatti per la (falsa) etimologia che fa derivare aion da aei on, «ciò che sempre è» provocando quella basilare confusione cui soprattutto i Neoplatonici si preoccupano di rimediare. Nel testo esatto del Timeo, d’importanza decisiva, egli dice di aion che «la sua natura è perpetua» (37d).

Una delle conseguenze di questa situazione è la lunga controversia sulla cosiddetta «eternità del mondo» diffusa tra i platonici ellenistici nei secoli a cavallo dell’Era Volgare. Si trattava di decidere se, come sostiene Aristotele nella Metafisica (12,6), il mondo è eterno e non ha un inizio nel tempo, o se, come suggerirebbe il Timeo a voler prendere alla lettera la sua forma mitica, il mondo inizia ad essere in un tempo definito. I giudei alessandrini e i successivi platonici cristiani tendevano ad associarsi a quest’ultima tesi, in parte nello sforzo di coordinare il racconto contenuto nel Timeo con quello del Genesi. Dovrebbe risultare chiaro che una volta stabilito il carattere rigorosamente atemporale del concetto di eternità, era un errore denominare questo problema «questione dell’“eternità” del mondo»; tuttavia solo Agostino (Confessioni 11) diagnostica l’errore categoriale con piena competenza filosofica.

Gli antecedenti della concezione di eternità neoplatonica non sono reperibili nella lessicografia dell’uso filosofico classico del termine; si ritrovano però nelle associazioni costituite attraverso la costante interazione dell’immagine platonica, e relativo dibattito, con la coscienza religiosa popolare. Ciò include prima di tutto la questione dell’immortalità e della vita ultraterrena, contesto della discussione sulla sopravvivenza dell’anima. Profondamente radicata nella sensibilità arcaica, mitologica e nella sua esperienza di quella struttura che Mircea Eliade ha chiamato «eterno ritorno», tale questione ha fatto emergere la nozione di un altro tempo, un tempo trascendente e divino che può intersecare quello terreno, inglobando la vita in una dimensione che oltrepassa nascita e morte. Il concetto di eternità che si ricava da questa esperienza arcaica è più un eterno passato che l’eterno presente espresso dal concetto vero e proprio; questo terreno originario ha fornito possibilità immaginative fondamentali. Il contesto religioso che operò la mediazione fu offerto soprattutto dall’emergere delle religioni misteriche nel mondo greco-romano, con rilievo particolare per i misteri del battesimo e del banchetto cultuale, centrali nel Cristianesimo.

Nel Nuovo Testamento, Aion è principalmente un termine apocalittico, inteso come «questo eone» in contrapposizione a «l’eone a venire» (Vangeli sinottici, Paolo). Esso condivide con lo scenario apocalittico uno sfondo persiano, zoroastriano: in alcuni passi paolini, o deuteropaolini (per esempio Col 1,26; Ef 3,9), Aion sembra essere personificato, identificato con Zurwān, ponendo così le basi di quel fiorente proliferare di personificazioni della letteratura gnostica del ii secolo d.C. Benché si sia osservato che questo tipo di connessione tra simbolismo mediterraneo e vicinoorientale ha contribuito all’emergere del nuovo significato neoplatonico di aion, ci sembra preferibile riservargli solo un accenno.

È più fruttuoso porsi la domanda se la «vita eterna» del Vangelo di Giovanni converga con il significato del concetto platonico, o se almeno le due concezioni si collochino su un terreno comune. Il predominare di affermazioni formulate al tempo presente da parte del Figlio glorificato («Prima che Abramo nascesse, io sono», Gv 8,58 e altri), la sua trasformazione dell’apocalittica in escatologia realizzata, e la sua eucarestia di epifania e partecipazione («Colui che mangia la mia carne e beve il mio sangue dimora in me, e io in lui», Gv 6,56) resero possibile al Neoplatonismo cristiano di impronta agostiniana di abbracciare il concetto di eternità atemporale, senza accusare alcuna distorsione nell’interpretazione della Scrittura.

La storia dell’appropriazione del misticismo contemplativo plotiniano da parte della teologia cristiana successiva e di quella musulmana non può essere riassunta. Basti dire che il sistema neoplatonico fu adattato al monoteismo biblico con considerevole perspicacia ed esattezza, specialmente ad opera di Agostino e della tradizione latina per mezzo di Boezio e Bonaventura, ad opera della tradizione apofatica da Dionigi l’Areopagita a Giovanni Scoto Eriugena e a Meister Eckhart, e infine dalla filosofia sufi. La stretta connessione fra il significato teoretico dell’eternità come attributo o nome di Dio e la sua pienezza a livello di esperienza, come elemento della spiritualità contemplativa, rimane caratteristica di queste tradizioni.

Un certo interesse puramente logico per quanto riguarda il contrasto eternità/tempo, reperibile già in Boezio (sensibile più a Porfirio che a Plotino) e Tommaso d’Aquino, fu approfondito dal nuovo spirito matematico dei metafisici del xvii secolo, sfociando nella riduzione dell’eterno presente a una specie di semplicità schematica, di cui abbiamo un esempio evidente nel sistema di Spinoza. L’effetto fu di dissociare la nozione speculativa dalla sua base esperienziale, producendo una concezione degradata di eternità, come stasi priva di vita o assenza di tempo in senso logico, che è stata il bersaglio polemico delle teologie storicista, esistenzialista e progressista del nostro secolo.

L’eternità nel pensiero orientale. È un luogo comune che i temi religiosi dell’aldilà, della creazione divina e della natura dell’anima vengano riuniti insieme secondo modelli diversi da parte delle tradizioni orientali. Il Buddha avrebbe sostenuto che la speculazione su questi temi non avvicina all’illuminazione. Non c’è da stupirsi se un concetto come quello di eternità, emerso al punto di intersezione di tali temi nel Neoplatonismo, e che deriva poi la sua autorità proprio dall’adattabilità alla teologia biblica, non trovi sempre precise analogie in altri concetti religiosi.

Non sempre le complicazioni esegetiche ed ermeneutiche derivanti da questa situazione sono state registrate nelle traduzioni delle fonti orientali. Alcune indicazioni preliminari riguardo ad altre interpretazioni del concetto di eternità sembrano perciò opportune.

I singolari parallelismi che sono stati rilevati fra Neoplatonismo e filosofia Vedānta sembrano validi anche per quanto riguarda l’idea di eternità. Il sanscrito nitya può essere tradotto «eternità» con una certa sicurezza già nelle Upaniṣad, specialmente laddove il concetto di «immortalità», amṛta, si spinge al di là dell’immagine popolare della sopravvivenza alla morte, o vita oltre la morte, per assumere il significato fondamentale di mokṣa, «liberazione», affrancamento dal ciclo stesso di nascita e morte. La concezione fondamentale delle Upaniṣad, secondo cui l’io autentico, l’ātman. portato a interiore unità rispetto al livello della vita psichica, sarebbe uno con brahman, lo spirito universale, conosce sviluppi che la pongono regolarmente in parallelo con la descrizione dell’io autentico al livello del Nous, o Intelletto divino, in Plotino. È meno chiaro, tuttavia, se l’eterno presente, autoconsolidatosi al di là di tutti i passaggi attraverso nascita e morte, si ritrovi nei Veda.

Buddhismo presenta una situazione molto più complessa. La valutazione negativa della continuità temporale e il rifiuto di sostanzialità e causalità, frequenti nella filosofia buddhista, inducono a descrizioni dell’illuminazione che hanno spesso un’aura platonica. Tali analogie sono particolarmente pronunciate nelle tradizioni meditative che enfatizzano l’«illuminazione improvvisa», accentuando le qualità della percezione trascendentale (sanscrito prajñā), incondizionata e spontanea. Nella scuola Mahāyāna della Terra Pura, la paradisiaca Sukhāvatī («terra della beatitudine») del Buddha Amitābha assume talvolta forme che ricordano il mondo platonico delle presenze ideali, pervase dal potere intellettuale divino. Se ci sia qui un autentico parallelismo con il concetto di eternità, potrà essere dimostrato approfondendo il significato di presenza temporale: quest’ultima è infatti la prerogativa dell’eternità secondo la concezione platonica, oltre ad aver costituito l’immagine dell’eternità e il contrassegno dell’essere autentico per quanto riguarda la vita temporale. Mentre laddove il nirvāṇa è rappresentato come liberazione da ogni forma di condizionamento temporale, non solo passato e futuro, ma anche il presente sembra talvolta essere negato dalla mente del risvegliato.

Un problema centrale nella ricerca di analogie con il pensiero cinese è l’esatta interpretazione della prima riga del Tao Te King, spesso tradotta come segue: «Il Tao di cui si può parlare non è l’eterno Tao (ch‘ang tao)». «Eterno» è una plausibile traduzione di ch‘ang; ma il significato principale è più vicino a «fermo», «costante», «durevole». L’analogia sembra più accentuata con il concetto di aion, nel significato che esso aveva assunto con Eraclito. Si tratterà di indagare se l’idealizzazione trovata nel Vedānta o nel modello tardoplatonico sia appropriata all’interpretazione di tale testo.

Particolare cautela deve essere riservata all’uso della locuzione «vita eterna» nella descrizione di dottrine prefilosofiche inerenti all’immortalità e alla vita ultraterrena, o «eterno ritorno» riguardo alla relazione trascendentale tra vita divina e terrena nell’esperienza del tempo ciclico che è fondamentale nelle culture a sfondo mitico. Ciò che più comunemente si intende in questo contesto per «eterno» è «perpetuo» o «immortale». Se il tempo primordiale degli inizi, il passato trascendente della azione divina della creazione sia un predecessore dell’eterno presente è una questione a parte che richiede un’accurata considerazione. Il concetto di eternità in senso proprio, che è forse molto prossimo ad emergere in Egitto, può invece essere attribuito molto difficilmente alle culture preletterate, per le quali il ciclo di morte e rinascita è un’immagine naturalistica più che un’idealizzazione filosofica.
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Peter Manchester

ETRUSCHI

La parte principale della nostra documentazione sugli Etruschi si trova presso gli autori latini, a partire dal i secolo a.C. L’origine asianica e lidica di questo popolo è confermata da considerazioni di carattere linguistico. Venute dall’Asia Minore, queste popolazioni si fissarono in Toscana, in una data che ancora ci sfugge. Uno dei tratti più sorprendenti che i Romani della fine della Repubblica le attribuivano è che la religione etrusca si presentava come religione del libro. In effetti, quando i Romani stavano appena iniziando a familiarizzarsi con la scrittura, gli Etruschi erano già in possesso di un alfabeto, che avevano ereditato dai Greci. Siamo a conoscenza di tre categorie di libri etruschi. I libri fulgurales contenevano l’arte di interpretare e scongiurare i fulmini; i libri haruspicini trasmettevano gli insegnamenti scritti nelle interiora delle vittime; i libri rituales trattavano dei riti della religione e di tutto ciò che riguarda la vita dello Stato e delle persone e la consacrazione dei templi. Si parla anche dei libri fatales, che concernevano il destino, la durata e il ritmo della vita umana. G. Dumézil offre numerose informazioni sul pantheon etrusco1.

Per quanto riguarda il mondo dei defunti, disponiamo di documenti significativi, che sono le pitture che ornano le pareti delle camere funebri: scene di caccia e di ritorni di caccia nel vi e v secolo, mostri terrestri o marini che popolano gli inferi, scene di banchetti, danze, giochi. I morti sono inumati, e sembra si credesse che continuassero a vivere nelle tombe; da qui la sontuosità delle tombe, che sono vere e proprie case funebri fin dall’viii secolo. Le camere in cui riposavano i defunti si aprivano su un corridoio o circondavano un atrio al modo delle case private. Vi sono state trovate suppellettili in abbondanza e ricchi utensili domestici. A partire dal iv secolo le pitture murali rappresentano degli inferi, diversi da quelli della Grecia ma ispirati ad essi: il defunto viaggia a cavallo, sul carro; viene accolto da un gruppo di uomini; lo attende una festa. Così, nel luogo di quella prigione che è la tomba c’è un paese dei morti in cui è riscontrabile una demonologia2.

Tra i personaggi di questo mondo degli inferi abbiamo Charun, il genio della morte, che è stato studiato approfonditamente da F. de Ruyt3. Il suo naso adunco fa pensare a un uccello predatore, le sue orecchie a un cavallo, i suoi denti stridono, li scopre un ghigno crudele. Esso evoca un carnivoro pronto a divorare le proprie vittime. Ha una mazza per colpire il mortale la cui ora è venuta, poi lo accompagna nel suo viaggio. Accanto a Charun vediamo delle Furie che si scatenano. Oltre a questi personaggi abbiamo un demone maschile, più giovane e amabile. Secondo de Ruyt, queste figure orrifiche accompagnano il defunto al momento della morte fino all’entrata agli inferi, tanto che la loro compagnia non è che un malvagio momento da oltrepassare prima di entrare in un’eternità di piaceri4.

Secondo Raymond Bloch in Etruria il culto funerario ha un’importanza fondamentale5. La tomba è costruita a immagine della casa, ma con più cura e lusso. È protetta da un cerchio di pietre o da un’enorme lastra che chiude l’ingresso. Si suppone che il defunto resti nella tomba. Il tema del viaggio verso l’oltretomba spiega il numero di scene raffigurate sulle urne e sui sarcofagi funebri. Il mondo degli inferi in cui si ritrovano i morti è dipinto con colori diversi a seconda delle epoche. In epoca arcaica, che fu un tempo di prosperità, le pitture che decorano le parti degli ipogei di Tarquinia e di altre città respirano gaiezza e gioia: i defunti sembrano partecipare a una vita paradisiaca elegante e ricca di divertimenti. È a partire dal iv secolo a.C. che l’atmosfera cambia e si appesantisce, a causa di demoni di temibile aspetto. Aita e Phersipnai, cioè Ade e Persefone, hanno perso la loro amabile figura. L’aspetto di Charun non è quello del traghettatore ellenico: le sue carni bluastre ricordano la decomposizione dei corpi. Il suo maglio evoca il colpo fatale del trapasso. Sugli affreschi più tardi è visibile il terrore della folla dei defunti che si chiudono e camminano timorosi.

In un articolo ricco di informazioni archeologiche, artistiche e dottrinali, G. Camporeale mostra un approccio felice al mondo d’oltretomba grazie allo studio delle necropoli ritrovate. Dopo aver fornito alcune informazioni sull’epoca protoetrusca, egli descrive le due grandi fasi nel corso delle quali gli Etruschi procedevano all’inumazione dei morti. La prima fase va dal vii al v secolo: è quella durante la quale il defunto viene deposto in una camera sepolcrale riccamente decorata, che si può considerare come la casa del defunto. Ovviamente, i vivi facevano di tutto per rendere felice il defunto. Gli affreschi mostrano scene di caccia, giochi e danze e ricche suppellettili, fatte di panche e diversi utensili. Tutto questo rappresentava la gioia della sua vita sulla terra e doveva consentirgli di continuarla nell’aldilà. A partire dal iv secolo si manifesta un grande cambiamento. Ci si trova di fronte a un mondo demoniaco, con la presenza di Charun, armato del suo martello per dare il colpo mortale definitivo e attorniato da numerosi e minacciosi demoni, un corteo che deve accompagnare il defunto fino alla porta degli inferi, di cui tali demoni sono i custodi: un viaggio angosciante. A partire dal iv secolo il defunto si trova così nel bel mezzo di un mondo infernale6.

Erodoto (i,99) fornisce come patria originaria degli Etruschi la Lidia. L’origine asiatica è confermata da storici antichi e moderni, e questo ci porta a guardare all’Asia Minore. In un articolo Guy Kestemont studia la questione della sopravvivenza e del destino presso i Neoittiti dal ix all’viii secolo a.C.7.

[Vedi INDEUROPEI].
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Julien Ries

FINNICI. Vedi CULTURE ORALI E POPOLI NATIVI







G

GERMANI E SCANDINAVI ANTICHI

Introduzione

Quello di «Germani» non è un concetto razziale, bensì di carattere linguistico, che ha assunto il suo significato autentico nel quadro delle ricerche del xix secolo. Il vocabolo non ha un’etimologia certa. È forse di origine celtica. Il nome Germanoi si trova in alcune liste di Marsiglia, tra i popoli vinti nel 222 a.C. da Claudio Marcello. È grazie al De bello gallico di Cesare che il termine è passato nell’uso corrente. Sul periodo che precede le campagne di Cesare gli elementi storici sono pochi (Pitea, Strabone). Nell’viii secolo d.C. il termine Deutsche, «quelli del popolo», designava le popolazioni non romane dello Stato carolingio.

I popoli germanici appartengono al mondo indoeuropeo. Sul loro luogo d’origine non esistono dati certi. La loro prima localizzazione sembra situarsi in Scandinavia Meridionale e nelle regioni nord-orientali d’Europa. All’inizio della nostra era sono ripartiti in tre gruppi. Il gruppo occidentale è all’origine delle lingue frisone, degli idiomi anglosassoni, dei dialetti chiamati altfrankisch e dell’antico Hochdeutsch. Il gruppo nordico comporta il norvegese, l’islandese, il danese e lo svedese. Il gruppo meno conosciuto è quello orientale: gotico e vandalo. Nell’Età del Bronzo il popolamento germanico si estende sulla Svezia Meridionale, sulla Danimarca, sulla Germania Settentrionale. Nel corso dell’ultimo millennio che precede la nostra era esso invade la grande pianura europea e incontra l’ostacolo del popolamento celtico, che si estende dal Reno al Danubio.

Le fonti per lo studio della religione germanico-scandinava

Disponiamo di autori greci e latini. C’è innanzitutto il De bello gallico di Giulio Cesare, che data al 52 a.C. ed è ispirato da informatori gallici. In seguito viene Tacito (54-130 d.C.), al quale dobbiamo il De situ ac populis Germaniae, pubblicato attorno al 98. L’autore attinse le sue informazioni da diversi scrittori, tra cui Cesare e Plinio il Vecchio. A questo si aggiungono delle iscrizioni votive scoperte sul territorio della Germania. Disponiamo anche dei documenti ufficiali e dei testi di autori cristiani redatti in occasione della conversione di questi popoli al cristianesimo: i testi ci forniscono informazioni sulle antiche pratiche pagane. Le fonti scandinave sono quelle più ricche. Vanno innanzitutto menzionate le iscrizioni runiche, una scrittura creata alla fine del i secolo cristiano, forse ispirata a un alfabeto etrusco.

Una terza buona fonte data all’epoca dei Vichinghi, il ix secolo: si tratta della poesia scaldica, nata in Norvegia e passata in Islanda. Vengono in seguito l’Edda di Snorri Sturluson († 1241), che fa conoscere i miti e le divinità degli antichi Scandinavi, e l’Edda poetica, alcuni testi della quale datano all’850.

Abbiamo infine le Saghe, che trasmettono per iscritto antiche tradizioni familiari scandinave.

La mitologia ha avuto un grande ruolo come fonte del pensiero religioso. Snorri Sturluson, il più grande scrittore scandinavo, si sforzò di raccogliere i miti antichi, e questo fornisce basi serie a tutta la documentazione letteraria che data all’epoca della conversione degli Scandinavi, nel 999. All’inizio della nostra era i popoli scandinavi diedero vita a quello danese, svedese e norvegese. In Germania si assiste a un fenomeno analogo.

Le lingue si differenziano, ma il fondamento della filosofia e della religione resterà il pensiero indoeuropeo arcaico, come hanno confermato le ricerche di Dumézil1.

Storia e strutture della religione

Le prime tracce di religiosità

Verso il 3500 a.C. appaiono i dolmen, monumenti funebri a lastra orizzontale posta su piloni di pietra. La struttura era ricoperta di terra e formava un tumulo. Alcuni dolmen avevano diverse camere sepolcrali. La Danimarca ha svelato diverse migliaia di dolmen, la Germania un migliaio, la Svezia più di cinquecento. Sono tombe di capi. In alcune è stato trovato un centinaio di scheletri: si tratta di Sippengräber, tombe di famiglia. Si è rilevata la presenza di tracce di alimenti e di fuochi, manifestazioni evidenti dei vivi nei confronti dei loro defunti. Verso il 2000 a.C. le tombe sono più semplici e il defunto è ben rinchiuso in una bara di pietra. È verso questa data che ha inizio in Germania e in Scandinavia l’Età del Bronzo, e attorno al 1800 a.C. troviamo i primi campi di urne, indizi della cremazione dei cadaveri e segno evidente della presenza degli Indoeuropei. Il rito di cremazione durerà quattro secoli, per essere poi avvicendato dall’inumazione.

Durante il periodo dei campi di urne, il cadavere del defunto veniva bruciato con i suoi vestiti e tutti i suoi oggetti, e le ceneri erano conservate nell’urna posta sul suolo. I dolmen sono così abbandonati. Durante questo periodo apparvero i santuari, il più celebre dei quali è Stonehenge. Si tratta di santuari solari. Verso il 500 a.C. ha inizio in Germania e in Scandinavia l’Età del Ferro, che durerà un migliaio di anni.

J. Wörfel, profondo conoscitore della cultura megalitica, ha mostrato che la religione di quest’epoca conobbe una notevole estensione2.

In essa troviamo un dio supremo, un culto degli antenati e la credenza in un dio del cielo. Wörfel ha posto la questione sull’incontro tra questa religione e quella degli invasori indoeuropei all’inizio del ii millennio, la cui presenza è attestata dai campi di urne. È la nascita dell’Età del Bronzo. Le antiche credenze germaniche subirono l’influenza del pensiero indoeuropeo. Da questo incontro nasce una nuova cultura, e diversi elementi della religione megalitica penetreranno nella religione indoeuropea. Anche Dumézil ha preso in esame questa problematica, notando questa modifica da parte indoeuropea. È forse in occasione di questo incontro che la funzione guerriera ha soppiantato la funzione del sacro, passata al secondo livello delle tre funzioni sociali.

Sacro e destino

a) Terminologia del sacro e del destino

Un primo vocabolo è wih, da wihaz. Si è pensato a sancire, azione cultuale di consacrazione, e a vincire, legare moralmente. La radice wih- designa il numen, il principio divino degno di adorazione. Il numen comunica il suo carattere sacro al luogo, ad esempio al Thing, l’assemblea del popolo. Secondo R. Boyer, il sacro è legato all’idea di forza, di potenza, di destino. Il sacro è manifestato dal culto: vé significa «tempio».

Il secondo vocabolo è heil, heilig. Heiligaz esprime il rapporto con la potenza divina.

Tra gli Scandinavi, helgi è il sacro legato a un luogo. Helgi farà il suo ingresso nell’epica e designerà il re3. Secondo R. Boyer, nelle Edda, nel Niebelungenlied e nelle Saghe troviamo la concezione del sacro della fine dell’epoca pagana, il che consente di vedere un aspetto dell’anima germanica. Il destino è più forte dei miti, e gli dei più forti del tempo e della morte, alla quale quello presiede. Il destino si esprime con una serie di vocaboli: audma, tima, lukka, sköp, happ, gaefa, gifta, heil, forlög, orlog. In Germania troviamo il furore di vivere. Lo spirito di lotta è presente ovunque; la viltà è considerata infame: il suicidio è sconosciuto. Il destino si incarna, e tuttavia l’uomo non subisce la propria sorte, ma la prende su di sé4.

Sono le Norne, dee che determinano il destino di ciascuno, o le Dísir, dee della fecondità. Queste divinità plasmano il destino dell’individuo che sta per nascere: sköp = «plasmare» = «destino». Esse gli infondono un’energia vitale che segnerà la sua personalità: mattr, «potenza», «forza interiore». Questa dotazione iniziale costituisce il modo in cui l’individuo avrà parte al destino. Inoltre, alla nascita si deponeva il bambino sulla terra per dargli la forza della divinità androgina Nerthus-Njodr, e poi lo si alzava verso gli dei sovrani, gli Æsir del cielo, e lo si aspergeva d’acqua. Era la messa in comunione cosmica. Il germano è convinto di tutto questo: partecipa al suo destino.

b) Destino e comportamento

Sacro e destino sono collegati. Vigjà significa «consacrare», cioè associare al destino. Lo hofgodi o sacerdote è colui che invita in comunità nel tempio affinché ciascuno conosca la propria sorte. Secondo Boyer, tra gli antichi Germani il sacro non è una teofania, bensì un’epifania del destino. Le numerose forme impersonali del germanico antico e del norreno mostrano che si ritiene che tutto sia da ricondurre a questo potere supremo.

Si tratta di farsi carico del destino. Il sentimento di disprezzo per se stessi è sconosciuto ai Germani. Essendone posseduto, l’uomo è consapevole del suo destino e vuole per sé un destino eccezionale. È consapevole di appartenere al mondo del Trascendente. Il suo onore è manifestare questa appartenenza.

La dignità dell’uomo è compiere il suo destino, farsene carico. L’uomo ha ricevuto la gaefa-gifta, il dono iniziale. Si tratta di un dono personale che può crescere o diminuire. Il germano deve dunque conoscere ciò che egli è; deve accettarlo, assumerlo. È il cuore dell’universo epico germanico. Egli realizzerà il proprio destino. Egli cammina così in avanti, giungendo ad eccessi: ci sono capi, ci sono uomini liberi, ci sono schiavi. Ci sono gli uomini ai quali il destino si interessa. Ci sono quelli che esso disdegna. L’eroismo è avere ottenuto il proprio scopo, con tutti i mezzi e nonostante tutte le prove. Il fine giustifica i mezzi, la forza vince il diritto.

Il compimento del destino deve assumere la forma di una manifestazione. Onore, reputazione, fama, stima ritornano incessantemente. L’Edda e le Saghe mostrano che la fortuna dell’individuo passa per l’apprezzamento degli altri. Uno dei termini che hanno il senso di «reputazione» in lingua norrena è ordstir, «agitazione di parole». «L’uomo si è fatto da se stesso, un’idea che è la traduzione del suo destino; cerca per tutta la vita di manifestarlo con i suoi atti»5. Da qui il sacrilegio che rappresenta il fatto di attentare all’onore. «Picchiare un sacerdote è un sacrilegio, afferma Boyer, perché l’uomo è l’incarnazione, parziale e provvisoria, forse, ma viva del destino»6.

Rinnegamento e restaurazione del sacro: Boyer offre diversi esempi, tratti dalle Edda, che mostrano che l’onta e il dubbio sono rinnegamenti del sacro. L’omosessualità è un insulto perché significa mancare alla propria natura. Per affrontare l’onta e il sacrilegio è necessaria la vendetta, che è cruenta. Tra gli antichi Germani non si torturava, afferma Boyer: si uccideva7. Così, le legislazioni hanno cercato di limitare al massimo l’esercizio della vendetta con il wehrgeld dell’arbitrato o con l’esilio.

c) Destino, famiglia e clan

Il destino mostra delle preferenze. Si interessa in modo ineguale della specie umana. La Germania antica aveva una concezione aristocratica della società. La hamingja è la forma che assume il destino quando si dedica a una famiglia. Si tratta dell’espressione dello spirito degli antenati. Il germano non è mai solo. È membro di un clan. Questo clan è il ricettacolo di una parte di fortuna. Boyer mostra come è organizzato il sacro nel suo insieme.

In alto, la trascendenza assoluta del destino sotto le sue rappresentazioni guerriere, feconde o giuridiche; al primo posto la cellula familiare, depositaria di una scintilla di questo fuoco supremo; in basso l’individuo, membro della collettività in questione e intermediario estremo di questa diffusione del sacro. Ma un legame, una corrente collega questi diversi livelli, una forza li anima, che è comunione in questo sentimento di appartenenza8.

Come la gaefa per l’individuo, lo hamingja non è un’acquisizione definitiva. Così, ogni famiglia deve conservarlo gelosamente. Boyer ne deduce che «la religione, tra gli antichi Germani, è un insieme di pratiche rituali destinate a introdurre all’interno della famiglia o del clan l’esistenza vivente in ciascuno dei suoi membri di una forza sacra che è stata concessa dal destino»9.

d) Il sacro fondamento del diritto

Gli antichi codici germanici sono molto precisi. I testi di Snorri menzionano Týr, il dio più antico del mondo germanico: Tyr-Tiwas-Dyaus-Dio. È un dio assai poco nominato; poche sono le scoperte archeologiche od onomastiche. Ha dato il suo nome al martedì: týsdagr, Dienstag. J. de Vries segnala l’iscrizione romana d’Olanda Mars Thingsus, che si applica a Týr. È il protettore del diritto. In Snorri troviamo Týr nel mito: perché si possa incatenare il mostro Fenrir, incarnazione delle forze del male, Týr mette il braccio in pegno, placandolo, nella gola del lupo. Perde il braccio, ma Fenrir viene incatenato. Týr appare forse qui come il dio supremo dei Germani, inizialmente. In questo mito il patto è fondato e reso diritto attraverso il pegno divino. Abbiamo dunque una teologia del diritto fondata sul sacro.

Per quanto riguarda i codici, ci troviamo in piena dialettica dell’onore e del destino. Molto pochi i principi astratti. Si giudica in funzione delle circostanze. La colpevolezza ruota attorno al disordine commesso, non a causa della mancanza di rispetto per la legge, ma per via della mancanza di rispetto per ciò che esige il destino10.

Gli dei dei Germani e degli Scandinavi

Si tratta di un problema complesso, a lungo analizzato dagli specialisti di storia religiosa dei Germani e degli Scandinavi. Una bibliografia selettiva alla fine del capitolo permetterà agli studiosi di orientarsi. Qui offriamo una brevissima sintesi del nostro studio del 198011.

Nel corso delle sue ricerche, Dumézil ha messo in evidenza l’esistenza di dei sovrani di tre funzioni nelle religioni indoeuropee arcaiche: gli dei Mithra-Varuna, rappresentanti della funzione del sacro, il dio Indra, dio della guerra, e i Nāsātya, dei gemelli datori di fecondità, salute e giovinezza. Questo schema indiano si ritrova nello zoroastrismo e nella triade capitolina a Roma, con Giove, Marte e Quirino, il che significa che la teologia tripartita risale ai tempi della comunità primitiva indoeuropea. Ritroviamo tutto questo nella teologia scandinava, con Odino, Thor e Freyr. Nella teologia indoiranica si rileva una solidarietà tra i primi due livelli in opposizione al terzo. In Scandinavia, Odino e Thor appartengono alla famiglia degli dei chiamati Æsir, in opposizione ai Vanir, Njördhr, Freyr e Freyja. Abbiamo così una doppia rappresentazione divina: da un lato gli dei delle tre funzioni e dall’altro gli Æsir e i Vanir, che si fanno la guerra prima di concludere la pace. Come conciliare questi due aspetti? Dumézil vi riesce mostrando che la guerra tra gli Æsir e i Vanir deriva da un mito precedente alla dispersione della grande famiglia indoeuropea. Questo conflitto è inoltre esistito in India, dove gli dei della sovranità e della guerra si opposero agli dei della fecondità-fertilità. Le prime due classi sociali avevano qualche difficoltà a intendersi con la terza, quella degli agricoltori-allevatori. Nel mondo indoeuropeo gli dei sovrani del sacro e della guerra sono responsabili rispettivamente dell’ambito religioso e del potere giuridico-politico. Da parte religiosa troviamo la sapienza, l’intelligenza e il culto. Da parte della forza e dell’aspetto giuridico ci sono la giustizia, i contratti e i giuramenti. Sono gli Æsir a costituire i primi due gruppi: gli dei detentori delle potenze del sacro e della guerra. Ecco la triade degli dei Æsir in Scandinavia e in Germania fino alla fine del paganesimo.

a) Odino, Wotan

Il dio Odino (in Germania) o Wotan (in Scandinavia) è il capo degli dei, il loro re, il dio dei re umani, il protettore della loro potenza. È detto Alfadir, «padre degli dei», Wodanaz, «il divino», Odhr, il furor, esaltazione guerriera e valore religioso profetico. È ghiotto di sacrifici umani: le sue vittime preferite sono i re. È l’inventore delle rune; annuncia il destino. Odino è onnisciente e guercio.

Odino è inoltre l’arbitro dei combattimenti. Paralizza gli avversari con il terrore. Lancia il giavellotto sull’esercito avversario. La morte violenta minaccia i suoi favoriti, ma essi entrano nel Valhalla. Odino-Wotan è dunque un dio del sacro, ma anche un dio della guerra. C’è quindi uno slittamento verso la funzione guerriera. Nell’ideologia e nella pratica degli antichi Germani la guerra ha invaso tutto. L’assenza di un vero e proprio corpo sacerdotale ebbe due conseguenze: uno stato rudimentale del culto; la carenza di una base teologica, indispensabile allo sviluppo armonioso della prima funzione.

b) Il dio Týr-Tiwas

Si tratta di un antico dio del cielo. La radice del nome è dyu, «luce». Faceva coppia con Wotan, ma è slittato verso la funzione guerriera: tys dagr, dinsdag, il giorno del dio Marte.

Il dio Týr ha perduto la mano destra in una prova con il lupo Fenrir12. Questa prova mostra che siamo in presenza di un dio giurista: prima funzione. Tiwas (forma più antica di Týr) rappresenta il lato tranquillo della sovranità, ma il dio è slittato verso la guerra. Tacito assimila Týr al dio Marte.

c) Il dio Thor-Donar

È il dio del temporale. È anche il dio della forza: difensore degli dei e degli uomini, difensore dei santuari, protettore. Il suo colore è il rosso, il colore della guerra, della violenza, della collera. Thor porta il martello Mjöllnir, arma di difesa e arma da getto. Questo martello è sacro e sacralizza tutto ciò che tocca. È il simbolo religioso più importante dell’antica religione germanica.

Il segno del martello dei Germani si opponeva al segno della croce dei cristiani. Thor è colui che massacra le genti, il detentore della forza demoniaca. Come dio del temporale, Thor è legato alla fertilità: combattimento cosmico che dà pioggia e fecondità.

I Vanir sono gli dei della terza funzione, della fertilità, della fecondità, della generazione degli uomini e degli animali. Questi dei sono Njördhr, Freye e Freyja. Il loro culto era molto diffuso in Germania e in Scandinavia.

Le credenze escatologiche degli antichi Germani e Scandinavi

Dopo un breve studio dell’antropologia religiosa, che ci consentirà di contestualizzare l’uomo con le sue componenti e il problema della morte, affronteremo innanzitutto la questione dell’escatologia individuale, del divenire nell’aldilà, per dedicarci in seguito a quella che viene detta escatologia cosmica, cioè la sorte finale del cosmo, nel caso specifico il Ragnarök.

L’escatologia individuale

a) La nozione di anima

Un problema fondamentale per lo studio dell’escatologia è la concezione antropologica degli antichi Germani. Ai loro occhi che cosa rappresentava l’essere umano? Nel Völuspá troviamo un testo interessante:

17. Un giorno tre Æsir potenti e caritatevoli

uscirono dai ranghi di questa truppa per tornare alla loro dimora.

Trovarono sulla riva Ask ed Embla,

che erano ancora senza forza e senza destinazione.

18. Costoro non possedevano anima, non avevano né ragione

né vita, né movimento, né bel colore.

Odino donò loro un’anima, Hlnir donò loro la ragione,

Ldur donò loro la vita e il bel colore13.

Il testo suggerisce tre componenti della vita autentica, o forse cinque. Tuttavia, in questa classificazione non è facile vederci chiaro. Non è facile definire le nozioni che traduciamo con termini come «anima» o «ragione».

Una prima nozione viene espressa con il termine hugr, di cui si ignora l’etimologia. Il termine hugr, che alcuni traducono con «anima», sottolinea l’aspetto cognitivo e volontario dell’uomo: pensiero, ragione, attenzione sul piano intellettuale e volontà o desiderio su quello della decisione. È la spiegazione di Ström14. De Vries è dello stesso avviso, ma fornisce diverse sfumature15. Il termine hugr è evoluto in direzione magica: il desiderio può essere una realtà indipendente dal suo autore e può diventare una potenza che si esercita nei confronti di qualcuno, al punto da divenire simile a un essere visibile. Il termine hugr è talvolta equivalente a vördhr, che significa «custode». Del resto, hamr allude alla forma corporea che permette a hugr di esercitare un’azione. Hamr, Gestalt, dal radicale l.e. kem, «coprire». Si tratta di una materializzazione dello spirito del corpo, apparenza, forma corporea che è possibile modificare16. L’uomo può avere due hamr, due forme corporee (ad esempio uomo e lupo), ma può avere soltanto un hugr.

Troviamo due termini per designare l’aspetto emotivo dell’essere umano: módhr e hjarta. Hjarta è il cuore dell’uomo in senso fisico e psichico. Módhr è utilizzato per indicare la vita emotiva, l’esteriorizzazione delle emozioni.

Il termine hamingja interviene qui di nuovo. I dizionari traducono il termine con «spirito custode», «spirito protettore», applicato sia al clan sia alla persona, essendo i due in stretta relazione. Infatti, hamingja designa una potenza interiore che si esteriorizza. De Vries ritiene che hamingja possa avere un senso duplice: da un lato può designare l’involucro esterno dell’anima, la forma nel senso di hamr; dall’altro si tratta di una potenza che è una protezione personale o protezione del clan, che giunge fino all’idea dello spirito protettore. Così, hamingja fornisce nozioni come quelle di felicità personale o di destino. Il destino di qualcuno è in parte legato a quello del suo clan, a ciò che riceve dal clan. Dunque, hamingja può designare o la forma che l’anima può assumere per manifestarsi o lo spirito protettore che procura la forza del destino17.

La fylgia si presenta come un essere femminile, che sembra vicino alla nozione di manifestazione dell’anima del clan, intesa come potenza che agisce. Ciò ci avvicina all’idea di uno spirito protettore, di un angelo custode: spirito tutelare; il daimon dei Greci, personificazione della potenza dell’essere umano. La fylgia si manifesta soprattutto durante il sonno, la maggior parte del tempo sotto forma femminile, a volte sotto forma animale18. Essa non va considerata un doppione dell’anima, dal momento che può avvertire l’uomo del pericolo che lo minaccia. Si tratta quindi di un essere cosciente e personale. Il termine fylgia non è un concetto astratto. Daimon dei Greci, genius dei Romani, la fylgia è la compagna dell’uomo, un essere spirituale che lo guida19.

b) Il problema della morte

Ström ha cercato di compiere una sintesi di questo problema seguendo la ricerca antica e recente20.

Nella tomba, immediatamente dopo la morte si chiudono la bocca, gli occhi e le narici del defunto. Poi si mette il cadavere nella tomba, oppure lo si brucia. La famiglia fa un pasto funebre. Si inuma il defunto in un luogo scelto: può vedere la propria casa oppure il paesaggio. Nella tombe si mettono gli oggetti di cui il defunto dovrà disporre nell’altro mondo.

È noto il caso di servitori che furono inumati vivi con il loro padrone per poter continuare a servirlo. L’India ci ha lasciato il ricordo di casi analoghi: la sati, la vedova, si precipitava sul rogo in cui veniva cremato il suo defunto marito21. La Germania conosce casi di mogli seppellite vive con i loro mariti. In Germania si realizzarono numerose cremazioni di vivi che accompagnano il defunto. Alcuni testi scandinavi mostrano il defunto che continua a vivere nella tomba.

Figli miei, ponetevi in due tombe erette

sulla riva del mare, presso onde blu.

Il loro sussurro sarà per le vostre anime una dolce musica,

esse canteranno il nostro canto funebre battendo la spiaggia.

Quando il pallido chiaro di luna illuminerà la montagna

e la rugiada di mezzanotte cadrà sulla pietra di Bunta

ci sederemo, o Thorsten, nelle nostre tombe rotonde

e converseremo insieme sulle dolci onde22.

Numerose testimonianze parlano di morti che circolano. I defunti tornano tra i viventi: sono i draugar, i ritornanti, che si mostrano ai vivi soprattutto di sera. A volte attaccano gli umani o gli animali. In questo contesto si arriva a parlare di una seconda morte: il defunto muore una seconda volta, e dopo questo avvenimento (nuova cremazione dei resti) non si mostra più. Alcuni defunti si rifugiano in montagna, dove è possibile vederli. Si parla anche di un regno dei morti posto in fondo all’oceano. In virtù della concezione particolare dell’anima, il defunto può trovarsi simultaneamente in due luoghi diversi.

Un altro tema, quello della wilde Jagd, la caccia selvaggia, fa riferimento alle anime che formano una truppa che porta la tempesta: si tratta dei morti su cui pesa una maledizione, coloro che sono periti di morte violenta, i condannati e i giustiziati. Queste anime costituiscono un’orda di fantasmi che passano, urlando, a volte, in fondo al bosco, il che è spesso di cattivo augurio23.

Per quanto riguarda le concezioni popolari e funerali, le letterature germaniche e nordiche mostrano tracce di tali concezioni relative ai ritornanti. Tutti i ritornanti proseguono, nella seconda vita, la loro prima dolorosa esistenza. Il cadavere è così oggetto di numerose precauzioni. La cremazione continua fino al Medioevo. Tacito24 parla dei funerali:

I funerali non hanno alcun fasto: solo i corpi degli uomini più illustri vengono bruciati insieme a un legno di essenza particolare. Sui roghi non sono prodighi né di ricche stoffe né di profumi. Le armi dei morti, a volte i loro cavalli, sono bruciati con loro. Un semplice poggio d’erba segna il luogo della tomba. I mausolei, costruiti a stento, sembrano un onore troppo gravoso per le ceneri dei morti. I pianti e i lamenti cessano presto, il dolore e i rimpianti durano a lungo. Ritengono che alle donne convenga piangere e agli uomini rimembrare25.

Cremazione e inumazione sono presenti. La cremazione conobbe fortune sempre minori fino all’epoca di Carlo Magno, che la vietò ufficialmente. Contro il ritorno dei morti si prendevano numerose precauzioni: coperture delle porte e delle finestre per il passaggio dell’anima, tecnica dei pianti e delle lamentazioni. Per far uscire il cadavere dalla casa si utilizzavano diversi stratagemmi per confondere la via di un eventuale ritorno. Si riteneva dunque che il defunto avesse perduto l’orientamento. A volte si scavava un buco nel muro per far passare il cadavere a ritroso e lo si richiudeva.

Hel, il soggiorno dei morti

Le tombe megalitiche ci forniscono informazioni interessanti. Nella maggior parte dei casi l’ingresso è posto a sud: i morti si trovavano alla parte nord. I termini Halja in goto, hella o hellja in antico tedesco, Hel in inglese, cuile in irlandese indicano un luogo sotterraneo. Grimme fa derivare il termine Hel da hilan, «nascondere».

Hel è diventato il luogo di soggiorno dei morti. La poesia scaldica lo descrive come luogo di soggiorno dei defunti. Esso non è piacevole26: attraversato da torrenti dal rumore spaventoso, questo luogo tenebroso e posto all’estremo Nord è protetto da bastioni ed enormi porte, con acque nere e melmose. Il Völuspá ce ne fornisce una descrizione, mescolando elementi cristiani e pagani:

36. Un torrente che discende dall’est invade la valle glaciale.

Da qui il freddo, percepito come il filo della lama di una spada; lo si chiama Sid …

37. Dalla parte settentrionale si elevava nelle pianure tenebrose

la sala d’oro riservata alle famiglie dei nani;

un’altra si ergeva in una regione inaccessibile al freddo:

era la dimora in cui beveva il gigante detto Brimir.

38. Ho visto una sala eretta lontano dal sole,

sulle rive dei cadaveri; la porta si apre verso il Nord.

Per i lucernari dei tetti si infiltravano gocce di veleno.

Questa sala è intrecciata di groppe di vipere.

39. Qui ho visto sguazzare in torrenti impetuosi

gli spergiuri e gli assassini …

Qui Nidhögg succhiava il sangue dei defunti,

il lupo dilaniava i cadaveri …

La vita dei defunti si presenta come una vita triste. A volte si parla di Nifihel, il nono mondo infernale, ancora più triste degli altri. Questi mondi sono collegati da valli oscure. All’ingresso di Hel si trova un cane feroce, il Cerbero dei miti greci. Lo Hel-Weg è löng gaga. Il defunto, così, deve fare un lungo cammino. In Islanda gli si mettevano delle scarpe da morto, scarpe speciali per la lunga marcia nell’altro mondo. Hel si presenta come una regione crepuscolare, il regno delle ombre dove errano i defunti.

Hel è la dea degli inferi, la furia degli inferi, che riceve i defunti nel suo dominio. Le leggende posteriori alla conversione, che portano tracce dell’influsso cristiano, hanno ulteriormente esasperato l’aspetto terribile della dea. Snorri afferma che «la fame è la sua tavola, la privazione la sua scodella, le preoccupazioni il suo letto, la lentezza e l’indolenza i suoi servitori, la depravazione la sua porta, il precipizio la soglia della sua dimora»27.

La religione germanica si presenta come fatalista e pessimista:

Gli antichi Germani ignoravano il sentimento del peccato, e di conseguenza del pentimento e della redenzione. La Sühne, un termine che appartiene al lessico del guerriero, esprime l’idea di riparazione e di riconciliazione, di riscatto per un omicidio o di sacrificio espiatorio. Questo primo carattere della religione germanica doveva impedirle di svilupparsi fino all’universale, di elevarsi a Weltreligion28.

Valhalla, Walhalla, Valhöll

Nella concezione nordica pagana troviamo un altro soggiorno dei morti, il Valhalla. Il Grímnismál, i detti di Grimmir, un poema mitologico dell’Edda, ravviva i ricordi dell’antica fede pagana e ci presenta, in mezzo all’organizzazione del mondo, le residenze del Valhalla.

Dopo aver presentato quattro palazzi della terra sacra, il poeta affronta il quinto.

8. Gladsheim è il nome del quinto; è qui che si erige

il vasto Valhalla, risplendente d’oro,

ed è qui che Hropt riunisce ogni giorno

i guerrieri caduti in battaglia.

9. Coloro che vengono da Odino di primo acchito

riconoscono facilmente la residenza:

la struttura è fatta di aste di lance, il tetto è coperto da scudi,

le panche sono cosparse di corazze.

10. Coloro che vengono da Odino di primo acchito

riconoscono facilmente la residenza:

un lupo penzola sull’ingresso occidentale

e sopra di lui plana un’aquila.

23. Nel Valhalla, credo, ci sono

cinquecento porte, più altre quaranta,

ottocento guerrieri usciranno da ogni porta

quando andranno a combattere contro il lupo29.

Il Valhalla è un soggiorno riservato: riservato a coloro che Odino ha scelto: guerrieri caduti sul campo di battaglia e tutti coloro che sono morti in un’azione eroica. Gli eroi meritano un soggiorno diverso da quello, triste, di Hel. Si tratta di un soggiorno dei beati: gli einherjar sono eroi d’élite. Qui la vita è piacevole: combattimenti che non feriscono né uccidono, banchetti, bevute di idromele sacro offerto dalle valchirie. Questi eroi sono ammessi nella comunità degli Æsir. Così, sui campi di battaglia i soldati non indugiano. Non hanno paura della morte. Hanno la certezza di entrare nel palazzo di Odino, Thor, Baldr, Týr, Bragi, Freyr, Heimdallr, Hödr, Vidarr, Váli, Ullr, Forseti: gli Æsir. I guerrieri di Odino si nutrono della carne del cinghiale Saehrimnir, che fa arrostire il cuoco Andhrimnir. Tutte le sere la vittima si ritrova intatta, e si può dunque continuare il pasto ogni giorno.

Questa concezione della sopravvivenza è originale, ma conforme a ciò che abbiamo detto di Odino e della mistica guerriera aristocratica. Abbiamo un incontro tra il mito e l’epica. La via che porta al Valhalla corrisponde al devayāna dell’India, il cammino degli dei. Tale cammino porta al soggiorno degli dei. Si tratta di una concezione antica nel mondo germanico. Oltre alla nozione di Valhalla troviamo anche il simbolo della prateria verdeggiante di Odino, Oddinsakr. Ström individua qui il tema dell’immortalità dei guerrieri. Quello della prateria verdeggiante è un motivo indoeuropeo30.

L’escatologia cosmica: Ragnarök

a) Il problema: un gigantesco combattimento

Il termine ragnarök ha origine incerta. Leggendo ragna rökr si può parlare di «crepuscolo delle potenze», «crepuscolo degli dei». R. Boyer tende a un’altra interpretazione: ragna rök, «destino delle potenze».

Della rappresentazione della fine del mondo offerta dalla letteratura norrena si è parlato molto31. Alcuni autori insistono sul sincretismo germanico-cristiano. Così, Axel Oirik ha separato gli elementi cristiani da quelli pagani, nei quali individua la presenza di nozioni germaniche e nozioni celtiche (nel Völuspá). Reitzenstein si muove verso un’altra interpretazione: avremmo una corrente manichea che avrebbe toccato le regioni del Nord e avrebbe fornito la struttura di un gigantesco combattimento; Peuckert riprende la tesi dell’influenza manichea, precisando quale sarebbe la corrente penetrata in Germania-Scandinavia: i pauliciani, venuti dall’Armenia. L’influsso pauliciano sarebbe penetrato attraverso le valli del Danubio e la Russia. Reitzenstein sottolinea alcuni temi iranici presenti nel manicheismo e nell’escatologia germanica. De Vries pensa che l’escatologia del Ragnarök sia una dottrina da collocare alla fine del paganesimo germanico, nella quale troviamo sia elementi pagani che elementi cristiani. De Vries ritiene che l’edificio sia più importante delle pietre che la compongono. È l’edificio che bisogna guardare: un edificio che si mostra nel testo di Snorri e nel Völuspá.

b) Il testo del Völuspá

Ecco che la Sibilla del Nord rivela le sue visioni: cosmogonia, destino, escatologia. La descrizione del crepuscolo degli dei è davvero straordinaria: scene tragiche, serrate, concise, sconvolgimenti globali, nascita di un mondo nuovo e di un’età dell’oro. Il tema della lotta tra il bene e il male è presentato in modo magistrale. Il testo primitivo sarebbe stato rimaneggiato verso il 970. Il documento affonda le radici nel paganesimo dell’viii-ix secolo. Si veda il testo del Völuspá in R. Boyer32 e in Wagner33. Offriamo qui alcuni estratti della traduzione di Wagner.

44. Ecco Garmr che urla feroce all’ingresso di Gnipahellir;

la catena si spezzerà; la belva vorace si precipiterà.

Conosco una grande quantità di cose; prevedo

in un lontano futuro la fine del mondo e la caduta degli dei onnipotenti.

46. I figli di Mímir saltano qua e là, mentre

il destino si compie al suono del vecchio corno risonante.

Heimdallr soffia con ardore, il corno rivolto allo spazio.

Tutti sono colti da spavento sulle vie infernali.

47. Il frassino Yggdrasill trema, ma resta in piedi.

L’antico albero geme, mentre il gigante si dimena.

Odino consulterà la testa di Mímir

prima di essere divorato dai parenti prossimi di Surtr.

57. Il sole inizia a oscurarsi, la terra sprofonda nel mare,

le stelle lucenti sono cadute dalla volta celeste.

Infuriano fuoco e fumo.

Le fiamme vacillanti si alzano fino al cielo.

Conosciamo soltanto alcune strofe di questo straordinario poema. Le cause del Ragnarök sono chiaramente definite: orgoglio, intrighi, rivalità e vizio tra gli dei. Un disordine che contagerà il mondo. Ed ecco il furioso scatenarsi di tutte le potenze del caos, la lotta dei demoni e dei giganti contro gli dei. Si succedono tre inverni terribili, il mare è preda dei ghiacci. Le coorti distruttrici si lanciano all’assalto del Valhalla. Imperversano le tempeste. Il cane degli inferi, il lupo Fenrir, e il serpente di Midgard rompono gli indugi. Loki porta dal Nord una truppa ubriaca di rabbia. Un terribile combattimento divampa tra gli Æsir e i demoni. Presto il mondo si inabisserà in un baccano spaventoso. È l’annientamento del cosmo.

c) Altri testi

Disponiamo di altri testi che descrivono il Ragnarök. Snorri, nel cap. 52 del Gylfaginning, riprende in parte le strofe del Völuspá, e ci descrive in modo altrettanto magistrale la distruzione del cosmo34. Boyer presenta altri due poemi dell’Edda poetica, di cui il Völuspá fa parte. Il Völuspá è la nostra testimonianza più antica, più importante e più espressiva.

La rigenerazione del mondo

Dopo la grande catastrofe, il mondo rinasce. La profetessa annuncia questo mondo nuovo alla fine del Völuspá, «uno dei più bei poemi sacri che ci siano e uno dei capolavori della letteratura medioevale35.

59. Vedo affiorare la terra per la seconda volta

dal fondo del mare, e coprirsi di nuova vegetazione.

I torrenti ricadono in cascate, l’aquila vola alta,

cacciando i pesci nelle altezze dei monti.

60. Gli Æsir si raccolgono nelle pianure di Ida

e ragionano dell’enorme serpente che circonda

la terra;

Là evocano il ricordo dei grandi eventi

e gli antichi misteri di Fimbultýr.

61. Lì ritroveranno nel verde

le meravigliose tavolette d’oro

che possedevano gli antichi nei tempi primitivi…

62. I campi, benché non seminati, si copriranno di frutti;

il male muterà in bene, tornerà Baldr…

64. Vedo ergersi a Gimlé un palazzo

coperto d’oro, più splendente del sole:

là soggiorneranno le truppe rimaste fedeli

e godranno della felicità fino alla consumazione dei tempi.

Il poema termina con questa nota d’ottimismo. È percepibile l’influsso del pensiero cristiano, che penetra nel vecchio paganesimo germanico.

Per gli Scandinavi del mondo vichingo, come per tutto il retaggio indoeuropeo, il nulla era inammissibile. Su pianure verdi, Vita e Vivace, meravigliosamente risparmiati dal cataclisma, all’ombra di Yggdrasill ritrovano un nuovo sole e Baldr, mentre soltanto gli dei buoni, tornati, scoprono intatte nell’erba le loro tavolette d’oro36.

Conclusioni

In questo capitolo abbiamo cercato di cogliere in modo più adeguato la Weltanschauung degli antichi Germani. Fortunatamente, in quest’ambito disponiamo di fonti norrene molto abbondanti. Inoltre, per l’uno o per l’altro elemento, il confronto tra i testi norreni del ix e x secolo e le informazioni forniteci dalla Germania di Tacito ci consentono di dedurre il grado di antichità delle concezioni germaniche. Per quanto riguarda il popolamento del cosmo, è però opportuna una certa prudenza: si tratta di concezioni popolari che possono essere di data più recente.

La cosmogonia e l’escatologia presentano numerosi elementi provenienti dalla concezione indoeuropea. C’è tuttavia una serie di dottrine che sembrano essere tipiche degli antichi Germani, in particolare in ambito escatologico. La nozione di anima è assai particolare.

Di grande originalità è il Valhalla, il paradiso dei guerrieri e degli eroi. Una tale concezione si adatta bene al rango di Odino, dio sovrano e dio dei guerrieri aristocratici. Tali concezioni hanno profondamente segnato il mondo germanico. Notiamo un grande ottimismo quando si tratta di guerre e conquiste e scopriamo un’ideologia di dominazione tornata storicamente molte volte in superficie tra i popoli nati dagli antichi Germani.

Il Ragnarök, seguito dalla resurrezione del mondo, è forse un vestigio della concezione ciclica del tempo degli Indoeuropei: la durata del mondo non può che essere una durata limitata. Ogni mondo è destinato a una fine, seguita dalla nascita di un mondo nuovo. Troviamo una concezione analoga nello zoroastrismo.

LESSICO

Edda poetica: corpus dei grandi poemi mitologici ed eroici che affondano le radici nel passato scandinavo e si fanno eco di reminiscenze storiche.

Edda di Snorri: testo in prosa del grande scrittore scandinavo Snorri Sturluson (1179-1241), che tratteggia un quadro della religione degli antichi pagani partendo dall’Edda poetica.

Gylfaginning: testo di Snorri Sturluson (Edda) che racconta la fascinazione di Gylfim, re svedese mago, per i miti e le leggende del passato.

Saga: racconto composto da Islandesi cristianizzati che mettono in scena dei personaggi che hanno vissuto in epoca pagana.

Ragnarök: termine che viene abitualmente tradotto con «crepuscolo degli dei»; testo nel quale Völuspá, la Sibilla del Nord, rivela le sue visioni sulle origini del mondo, sul destino e sul crepuscolo degli dei. È la rappresentazione della fine del mondo e del suo rinnovamento.

Völuspá: poema composto verso l’anno 1000 da un autore pagano che descrive un ciclo della storia universale. In immagini folgoranti annuncia una catastrofe universale che sfocerà in un rinnovamento del mondo.

Yggdrasill: l’albero del mondo, axis mundi, degli antichi Scandinavi, un frassino gigante sempre verde che è il supporto dei «nuovi mondi» e affonda le radici in tre direzioni, una delle quali termina in cielo. È l’albero mitico, immagine e simbolo del cosmo e supporto dell’universo37.
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GIUDIZIO DEI MORTI

Si può ritenere che nelle religioni in cui si applica una distinzione tra i giusti e i peccatori nell’aldilà, la decisione relativa alla categoria cui va assegnato ciascun individuo abbia luogo in modi diversi. Talvolta si tratta di un processo automatico, come nella dottrina indiana del karman; le azioni che ogni individuo compie in questa vita determinano la sua condizione nella prossima esistenza. In altri casi si crede che il morto debba attraversare uno stretto ponte: se egli è buono, non vi è alcuna difficoltà, se invece è malvagio, viene buttato giù. Quest’idea è reperibile nell’antica religione iranica, e convinzioni analoghe esistono presso gli Indiani Algonchini, i Mari (Cheremissi) della Russia e i Bojnang dell’isola di Sulawesi. In questi casi sembra che nella decisione non sia coinvolto alcun dio o essere personale. Altrove, invece, si presuppone una scena di tribunale con giudici divini o semidivini che passano in esame ciascun individuo.

Vicino Oriente antico. Le testimonianze relative all’antica Mesopotamia sono scarse. Un testo assiro narra la storia di un principe incoronato che scende nel mondo sotterraneo e si presenta al re del luogo, Nergal, il quale decide che egli deve tornare alla vita. Sembra probabile che questo testo presenti il fondamento mitico di un rito magico, e che perciò si riferisca semplicemente a una decisione presa nel mondo sotterraneo relativa al fatto che un malato debba morire oppure guarire. Non si riferisce in alcun modo a un regolare giudizio dei morti. Alcuni testi del vi secolo a.C. ritrovati a Susa, nell’Iran sudoccidentale, parlano di una specie di giudizio che conferisce ai buoni qualche vantaggio rispetto ai cattivi, ma difficilmente ciò rappresenta il vero credo babilonese; probabilmente questi testi hanno subito l’influenza di idee iraniche.

L’antica religione egizia è particolarmente famosa per il suo interesse alla vita nell’aldilà. Ma nei Testi delle Piramidi, il documento funerario più antico a nostra disposizione, non si fa alcun riferimento al giudizio dei morti. Sebbene vi compaia la nozione che il re svolge ancora la sua funzione terrena di giudice, non si dice che giudichi i morti in generale. Varie iscrizioni tombali dell’Antico Regno avvertono che chiunque violi la tomba sarà «giudicato dal Grande Dio del luogo del giudizio». Ma neppure questo è un giudizio dei morti. Infine, alcuni testi autobiografici dello stesso periodo esprimono l’augurio che il nome dell’autore «possa risultare buono davanti al Grande Dio». Questo sembra implicare un qualche tipo di giudizio nell’aldilà.

Lo stesso vale per le iscrizioni in cui il morto promette di difendere chiunque rispetti la sua tomba «nella sala di giudizio del Grande Dio». Ma nelle Istruzioni per Meri-ka-re, risalenti all’inizio del Medio Regno, si trova un passo che si riferisce chiaramente ai «giudici che giudicano i peccatori» nell’aldilà, dicendo che non sono troppo compassionevoli. Perciò gli uomini devono ricordarsi che sono condannati a morire, e che dopo la morte i loro peccati saranno collocati in mucchio accanto a loro. Chiunque viva senza preoccuparsi del giudizio dopo la morte è sciocco, ma coloro che non hanno commesso peccati saranno come dei nella libertà eterna.

I Testi dei Sarcofagi riflettono una prospettiva diversa. In essi vengono usate delle formule magiche per garantire al morto vari privilegi nell’aldilà. Fanno anche riferimento a un tribunale presieduto dal dio della terra Geb, che promulga decreti a beneficio dei morti allo stesso modo di una corte terrena. Gradualmente diviene abituale aggiungere al nome del morto l’epiteto maa kheru, che lo caratterizza come riconosciuto innocente da parte della corte. Questo titolo fu attribuito anche a Osiride, quando egli fu dichiarato giusto alla corte di Geb e ristabilito nei suoi diritti regali, anche se si trovava ormai negli Inferi. Poiché si instaurò l’abitudine di identificare ogni morto con Osiride, si ebbe così anche la certezza che fosse maa kheru.

Il risultato finale di questo sviluppo è evidente nella famosa scena del giudizio nel Libro dei Morti. Il capitolo centoventicinque descrive la comparsa del morto di fronte a Osiride, il divino giudice degli Inferi, assistito da ventiquattro magistrati, uno per ciascuna provincia dell’Egitto. Sembra che ci si trovi qui davanti a due diversi sistemi di idee. Secondo il testo, il morto si rivolge ai magistrati affermando di non aver commesso quarantadue specifici peccati: questa è spesso definita come la «confessione negativa». La raffigurazione della scena mostra invece il morto che viene condotto da Horus davanti ai giudici, e di fronte a Osiride si trova una bilancia custodita dal dio Anubi. Su di un piatto viene collocato il cuore del morto, sull’altro una piuma, simbolo della dea Maat, la «verità». Il saggio dio Thot registra il risultato della pesatura sulla sua tavoletta di scriba. Le illustrazioni presentano sempre i piatti in perfetto equilibrio, a indicare che la vita del morto si è svolta in accordo con maat, il principio dell’ordine e della verità. Se le cose stanno così, il morto viene dichiarato maa kheru, «vero nella voce», e quindi assolto alla corte di Osiride. Altrimenti, egli sarà mangiato dal «divoratore dei morti».

Tutto questo sembra implicare elevate norme morali. Ma in realtà questo capitolo del Libro dei Morti non è niente di più che un’ulteriore formula magica intesa a proteggere il morto dai pericoli dell’altro mondo. La confessione negativa è piuttosto un’espressione del riconoscimento della validità di certi principi morali – in ultima istanza, di maat – che non una vera e propria dichiarazione di non colpevolezza. Inoltre, vi sono anche delle formule atte a prevenire che il cuore «si erga contro» il morto (Libro dei Morti, cap. 30). Perciò vi è contrasto tra le obbligazioni morali, da una parte, e il ricorso alle formule magiche, dall’altra.

India e Cina. L’India antica sembra riconoscere il re Yama come giudice nell’altro mondo. Un tardo testo vedico (Taittirīya Āraṇyaka 6,5,13) afferma che di fronte a Yama coloro che sono stati fedeli alla verità e coloro che hanno detto menzogne si dividono in due gruppi. Non vi è alcun riferimento esplicito a un giudizio, ma potrebbe essere sottinteso. La pesatura delle azioni buone e di quelle cattive è citata nei testi brahmanici.

Lo stesso Yama compare ancora nel pantheon del Buddhismo Mahāyāna. In Cina viene chiamato Yen-Io o Yen-Io Wang. Si crede che egli sia colui che somministra le punizioni nell’inferno, insieme ad altri nove personaggi di origine cinese («i dieci re»), e che tutti gli uomini debbano incontrarlo dopo la morte ed essere giudicati con la più rigida imparzialità. Si suppone che egli fissi l’ora della dissoluzione, e che una volta presa la decisione, nulla possa alterarla o ritardarla. Nel Buddhismo giapponese viene chiamato Emma-ō.

Grecia e Roma antica. Nella Grecia antica, per esempio in Omero ed Esiodo, si ritrova l’idea di un regno dei morti indistinto e tetro, chiamato Ade, dove giungono le «anime» di tutti i morti. Ma talvolta si incontrano anche le immagini di un luogo fangoso in cui vengono puniti i malvagi, e dei Campi Elisi cui hanno accesso soltanto pochi giusti. Tuttavia non viene detto come si decida chi deve andare e dove. Omero racconta che Minosse è colui che dà le leggi ai morti, ma egli non funge da giudice (Odissea 11,567ss.).

Comunque, sotto l’influenza dei culti misterici e dei movimenti orfico e pitagorico, si svilupparono gradualmente i concetti di giudizio e retribuzione. Pitagora, secondo la biografia di Giamblico, parlava di un giudizio dei morti, mentre il giudizio orfico è illustrato su di un vaso che mostra come giudici Aiace, Trittolemo e Radamanto.

Le idee degli orfici e dei pitagorici sono riportate da Pindaro e da Platone, in alcuni dei suoi dialoghi (il Gorgia, l’Apologia, la Repubblica). Di solito i giudici sono tre, Minosse, Radamanto e Aiace; ma nell’Apologia Platone aggiunge Trittolemo. Essi pronunciano il loro giudizio in un prato, nel punto in cui si dividono le strade che portano una al Palazzo dei Beati e l’altra al Tartaro.

Nel Gorgia, Platone afferma che in origine i morti venivano mandati alle Isole dei Beati o sottoposti ai castighi nel Tartaro, e che il giudizio veniva pronunciato lo stesso giorno della morte, anche se talvolta pare fosse influenzato dalle fattezze esteriori della persona in questione. Perciò Zeus decretò che le anime fossero giudicate spoglie, prive della loro cornice terrena. I castighi dovrebbero servire come purificazione e occasione di miglioramento, ma ci sono alcuni malvagi che non possono essere salvati. Platone fa qui in parte uso di idee appartenenti alla tradizione, probabilmente a quella orfica e ad altre ancora; ma potrebbe anche aver creato egli stesso il mito escatologico citato, per illustrare i propri concetti filosofici.

Credenze di questo genere erano probabilmente ampiamente diffuse presso i Greci, come è dimostrato da numerosi riferimenti al giudizio e al destino delle anime nelle satire di Luciano, e dalle caricature di Aristofane. I drammaturghi classici parlano raramente di un giudizio dei morti, ma se ne trovano alcune allusioni in Eschilo e sporadicamente in altri autori e in iscrizioni tombali. Nella descrizione degli Inferi fatta da Virgilio, Minosse pronuncia il proprio giudizio soltanto su alcuni crimini, mentre il giudice del Tartaro è Radamanto (Eneide 6,426ss.; 6,540ss.).

Ebraismo. Gli scritti del Giudaismo intertestamentario contengono riferimenti occasionali a un giudizio dei morti. La scena del settimo capitolo del Libro di Damele, in cui il vegliardo apre i libri e pronuncia il giudizio, non riguarda gli individui, ma i regni della terra, ed è Israele che viene assolto. Tuttavia, nel cinquantesimo capitolo dell’Apocalisse di Enoch etiope si trova una citazione esplicita del giudizio, in cui il Signore degli Spiriti dimostrerà di essere giusto, i peccatori saranno puniti e i giusti saranno salvati. Il cinquantunesimo capitolo parla poi della resurrezione dei morti, e dice che l’Eletto siederà sul trono di Dio, probabilmente in qualità di giudice. Si ritrova la stessa idea nel capitolo 7 del Secondo libro di Esdra: la terra abbandonerà coloro che sono addormentati in essa, e l’Altissimo apparirà sul trono del giudizio. Però qui l’enfasi non è posta sulla scena del giudizio, ma sulla resurrezione e sul destino dei giusti e dei malvagi.

In questi testi vi sono riferimenti occasionali ai libri in cui vengono registrate le azioni degli uomini, e sulla base dei quali questi ultimi saranno giudicati (Apocalisse di Enoch etiope 47,3; 90,20), ma nel contesto non è citato un giudizio finale connesso con la resurrezione. La pesatura delle opere degli uomini con una bilancia viene riportata senza menzione del giudizio (Ibid. 41,1; 61,8).

Cristianesimo. Nel capitolo 25 del Vangelo di Matteo, Gesù racconta la parabola del giudizio finale. Verrà il Figlio dell’uomo e si siederà sul trono della sua gloria, e tutte le genti si raccoglieranno innanzi a lui; egli «separerà gli uni dagli altri, come il pastore separa le pecore dai capri». Coloro che avranno agito in nome dell’amore per i propri vicini, riceveranno la vita eterna; coloro che non lo avranno fatto, saranno mandati al castigo eterno.

Anche se questa descrizione del giudizio finale si trova solo nel Vangelo di Matteo, da altri riferimenti occasionali nel Nuovo Testamento risulta evidente che l’idea è fondamentale nella prima predicazione cristiana. Così, negli Atti degli Apostoli 17,31: Dio «ha stabilito un giorno nel quale dovrà giudicare la terra con giustizia per mezzo di un uomo che egli ha designato [cioè, Gesù Cristo]». In Atti degli Apostoli 10,42, Cristo «è il giudice dei vivi e dei morti costituito da Dio»; nella Seconda lettera ai Corinzi 5,10: «Tutti infatti dobbiamo comparire davanti al tribunale di Cristo [o, nella Lettera ai Romani 14,10, di Dio], ciascuno per ricevere la ricompensa delle opere compiute finché era nel corpo, sia in bene che in male». Il giudizio finale è così connesso con la Parousia, la seconda venuta di Cristo.

Nel Vangelo di Giovanni, l’idea del giudizio è stata trasformata in modo peculiare. Nonostante vi si dica che Dio Padre «ha rimesso ogni giudizio al Figlio» (5,22), apprendiamo che colui che crede «ha la vita eterna» qui e ora, «e non va incontro al giudizio, ma è passato dalla morte alla vita» (5,24). In altre parole, il risultato del giudizio di Cristo viene deciso qui e ora, in base alla fede o alla mancanza di fede di ciascuno. Ciò non lascerebbe più spazio per un giudizio universale alla fine dei giorni.

La Chiesa cristiana ha dato molta più enfasi all’idea del giudizio finale, che non a quella del giudizio stabilito qui e ora. Sia il credo apostolico che quello di Nicea affermano che Cristo «verrà nuovamente, in gloria, a giudicare i vivi e i morti».

Islamismo. L’imminenza del giorno del giudizio, yawm al-dīn, ha un posto preminente nella predicazione di Maometto. Poiché molti degli elementi descrittivi corrispondono alle nozioni ebraiche e cristiane – nonché alla predicazione della Chiesa siriaca –, sembra evidente che egli abbia derivato l’idea del giudizio da queste fonti. Il giorno del giudizio viene indicato anche come il giorno della resurrezione, il giorno della decisione (Corano, sura 77,13), il giorno della riunione (64,9), il giorno dell’eternità (50,34), e così via. È un giorno di grandi catastrofi, che provocano timore e paura sulla terra. Il giudizio è individuale. Quel giorno «nessun’anima avrà potere su un’altra anima, ma l’Ordine, allora, sarà tutto di Dio» (82,19). Ogni anima deve difendere sé stessa (16,112) e non può addossarsi il carico di un’altra (17,15; cfr. 16,25); nessun’anima potrà dare soddisfazione o intercedere per un’altra (2,48); nessun riscatto verrà accettato (5,36). Le opere di ciascun uomo saranno documentate in modo irrefutabile. Verranno presentati i libri in cui «ogni cosa che essi hanno fatto è nei Libri – e ognuna, piccola e grande, è segnata» (54,52ss.). «E sarà posto in mano a ognuno il Registro e diranno: “Guai a noi, guai! Che Registro è mai questo che non lascia di contare cosa alcuna, piccola e grande?”. E vi troveranno segnato quel che avran fatto, e il tuo Signore a nessuno fa torto» (18,49). Ogni uomo troverà un libro aperto: «Leggi il tuo libro! Basterai tu stesso, oggi, a computare contro di te le tue azioni!» (17,13ss.). L’idea dei libri che vengono aperti in connessione con la scena del giudizio si ritrova nella Bibbia ebraica (Dn 7,10) e in altra letteratura ebraica (cfr. sopra). Inoltre, potrebbe darsi che Maometto, come mercante, avesse familiarità con i registri dei conti.

Nel Corano compare anche la nozione della pesatura delle azioni umane. «Prepareremo le giuste bilance… cosicché a nessun’anima venga fatto alcun torto; persino se si trattasse di un singolo seme di mostarda, lo mostreremo; e sapremo come calcolarlo» (21,49). «E quel giorno l’unico peso sarà la Verità e quelli che avranno le bilance pesanti, quelli saranno fortunati – e quelli che avranno le bilance leggere, quelli saranno coloro che avran perduto sé stessi» (7,8ss.; cfr. 23,102 e 101,5ss.). Non vi è qui praticamente alcuna connessione con i concetti della tradizione egizia discussi in precedenza; le idee di Maometto sembrano più vicine a quelle dei testi ebraici.

Nel caso dell’Islamismo, coloro che superano il processo entreranno in paradiso, e quelli che falliscono saranno gettati nell’inferno. Comunque, nessuna credenza riguardante il destino che segue il giudizio dei morti è comune a tutte le tradizioni religiose. Tale destino viene determinato in base a quello che ciascuna tradizione ritiene accada dopo la morte. Proprio come diversi sono i modi in cui viene concepito il giudizio dei morti, così sono diversi i modi di concepire il destino della persona che viene giudicata.
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GRECIA ANTICA

La religione greca appare come una religione senza dogmi, senza credo, quasi senza sacerdoti, un insieme di culti fondati su miti; eppure occupa un posto considerevole nella vita pubblica e privata. Il calendario religioso si basa su pantheon di dei e dee e comporta numerose feste. La natura è ampiamente associata alla religione. Oltre alle feste cittadine c’è una moltitudine di santuari campestri. L’immaginazione si rappresenta la prima età del mondo come un’epoca di innocenza. L’Odissea di Omero fa pensare a un’età dell’oro, mentre Esiodo si offre come testimone delle razze d’oro e d’argento di un’umanità mitica ancora vicina agli dei1. A partire dal iii millennio a.C. la popolazione si forma per apporti successivi di migrazioni e invasioni, in cui gli elementi ellenici hanno preceduto Omero di dodici secoli. La famiglia è un santuario di tradizioni religiose allo stesso titolo della vita contadina, ma il regime patriarcale di origine indoeuropea ha prevalso sugli antichi sistemi matrilineari.

L’Ade, il luogo e il dio dei morti

La tradizione di Omero e di Esiodo

Bisogna attendere Omero, nell’viii secolo, per trovare le prime informazioni sull’aldilà dopo la morte. Omero ed Esiodo, considerati maestri infallibili di ogni scienza, concepiscono il Tartaro come un abisso tenebroso che contiene l’Ade, a sua volta bagnato da quattro fiumi, il Piriflegetonte, l’Acheronte, il Cocito e lo Stige. Il Lete è il fiume dell’oblio, che impedisce all’uomo di ricordarsi della sua vita precedente. I quattro fiumi separano i morti dalla dimensione dei viventi. Il barcaiolo Caronte trasporta le anime sull’altra riva. Cerbero, un cane mostruoso, custodisce le porte dell’Ade, dove si trovano le «ombre» dei defunti, senza distinzione tra colpevoli e non colpevoli, privi di ricompensa o punizione. Una tale esistenza era di preferenza per coloro che non avevano ricevuto funerali. In Iliade xxiii,71 l’ombra di Patroclo dice ad Achille: «Seppellitemi al più presto, affinché passi le porte dell’Ade. Là vi sono anime che mi escludono, mi allontanano, le ombre dei defunti. Mi impediscono di passare il fiume e di raggiungerle». Omero è il primo a parlare dell’anima, psyché, distinta dal corpo da un lato e dall’ombra, eidalon, dall’altro.

Nel canto xi dell’Odissea incontriamo i castighi inflitti ai morti responsabili di gravi offese agli dei. Ulisse scorge Tizio disteso sul suolo e due avvoltoi che gli dilaniano il cuore; Tantalo in piedi, in un lago più limpido del cristallo, è consumato da zolfo ardente, ma l’acqua gli sfugge; Sisifo usa i piedi e le mani per innalzare una roccia enorme, trattenuta tuttavia da una forza invisibile2. I morti non possono risvegliarsi dal loro sonno e ritrovare la memoria, se non bevendo il sangue delle vittime offerte in sacrificio per loro. Omero parla di Ade come di un dio crudele e odioso. Secondo Esiodo, Ade ha un ausiliario, detto Tanato, che personifica la morte e che abita davanti alla porta dell’Ade. Euripide dice che è coperto da un vestito nero e armato di un gladio. Cammina sulla terra per raccogliere i morti e portarli nell’Ade. All’epoca di Omero si parla anche del Tartaro, nel quale gli dei precipitano i loro nemici3.

Nella società micenea anteriore a quella di Omero conosciamo il culto dei morti solo grazie alle tombe e alle loro suppellettili. Rileviamo che i Micenei onoravano i morti – tombe a cupola, ricco contenuto tombale – ma non abbiamo alcuna indicazione sulle loro concezioni dell’aldilà. A partire da Omero, grazie alla descrizione dei funerali di Patroclo, disponiamo dei primi indizi di riti funebri: la cremazione del cadavere su un rogo, il sacrificio di prigionieri troiani e animali particolari, l’offerta di miele e olio, il dono della chioma dei sopravvissuti in segno di lutto, il banchetto funebre, l’erezione di una tomba, i giochi atletici (Iliade, canto xxiii). Distinta dal corpo, l’anima si piega presso Ade. Essa è l’immagine (eidolon) di ciò che fu il vivente, ma sfugge alla stretta. Nel canto xi dell’Odissea, tuttavia, essa si sottomette all’evocazione, la Nekyia. Due secoli più tardi, in epoca classica, percepiamo il rimpianto della separazione e il desiderio di affermare i legami con i vivi. Questo mutamento sarà dovuto all’orfismo, conosciuto nel vi secolo grazie alla scoperta delle lamelle d’oro presenti in alcune tombe della Grecia e dell’Italia Meridionale4.

Le metamorfosi dell’Ade

Nella tradizione omerica l’Ade è un luogo situato al centro della terra, posto in un’oscurità perpetua, nel buio e nel fumo. È il soggiorno delle ombre. Nel corso dell’epoca classica, a partire dal vi secolo, si strutturano diverse metamorfosi a favore delle nuove dottrine relative all’immortalità celeste dell’anima. Ci riferiamo all’orfismo, al pitagorismo e al platonismo. Franz Cumont ha cercato di seguire le tracce di questi mutamenti5.

Cumont si chiede per prima cosa dove collocare l’Ade, e rileva che i pitagorici hanno ammesso l’immortalità celeste, una dottrina in contraddizione con le antiche credenze elleniche riguardanti la discesa delle ombre in un Ade sotterraneo. Nell’uomo hanno accertato la presenza di tre elementi: il corpo, soma, l’anima, psyché, e l’ombra, eidolon; il terzo elemento è considerato il simulacro di uno strano pallore. Questa suddivisione tripartita può essere seguita fino alla fine dell’antichità, tra gli scrittori e nelle iscrizioni funebri: il corpo vene distrutto nella terra, l’anima è una particella dell’etere e sale al cielo, l’ombra è il simulacro che discende nell’Ade, il regno di Plutone. Fa la sua comparsa una dottrina che situa l’Ade non più nelle cavità della terra, ma nell’emisfero inferiore dell’universo. Il cielo delle stelle è visto come una sfera solida che circonda la terra. La linea dell’orizzonte suddivide il cielo in due emisferi, l’uno sovraterreno, che è l’emisfero della vita, e l’altro infraterreno, quello della morte. È l’astrologia caldeo-egizia ad aver propagato questa dottrina nel mondo ellenico. Nel punto più basso, lo hypogeion, si trovano lo Stige, l’Acheronte e la barca di Caronte. Questo Ade mitologico ha goduto di grande successo. La terra immobile, al centro del cosmo, è considerata la dimensione delle ombre e degli dei infernali, il luogo degli empi, mentre il cielo sferico in alto è l’ambito dei Campi Elisi. Nell’Ade le anime dei reprobi saranno vittime di castighi eterni. Su questo Cumont cita l’Assioco, un dialogo falsamente attribuito a Platone ma che data al ii secolo dell’era antica.

Accanto a questa dottrina si sviluppò l’idea della trasmigrazione, che ha consentito di rendere conto dell’espiazione dei peccati. Secondo Cumont, questa teoria sarebbe venuta dall’India, dal saṃsāra, che ha attraversato l’impero persiano, conquistando prima gli orfici e poi i pitagorici. Si considererà la discesa dell’anima dal cielo alla terra come una decadenza. Il corpo è una tomba, una prigione di cui l’anima è prigioniera. Nell’orfismo questa decadenza è vista come la conseguenza del crimine commesso dai Titani. Cumont ritiene che per gli orfici e gli antichi pitagorici la metempsicosi non escludesse tuttavia la discesa delle ombre nell’Ade6.

Il nostro autore pone una seconda questione, cioè da dove vengano i supplizi dell’inferno. A suo avviso bisogna guardare all’escatologia mazdaica, che deve la sua diffusione nel Vicino Oriente ai magi ellenizzati, i magusei. In margine alle opere letterarie si è costituita una letteratura che si rivolgeva alle masse popolari superstiziose e insisteva sulla crudeltà dei supplizi dell’Ade. È probabilmente dall’Asia Minore che gli Etruschi portarono in Italia la credenza in un Orcus popolato di demoni orrendi, in cui Caronte e le Erinni assumono un aspetto feroce7. Non si può inoltre non pensare alla letteratura apocalittica. Nell’ambito della punizione dei peccatori il fuoco aveva un ruolo centrale: diventa lo strumento di un castigo eterno. I pitagorici concepivano il sottosuolo del mondo sotterraneo come un vasto braciere in cui erano immersi i dannati. L’influsso mazdaico sembra inoltre essere all’origine della diffusione delle credenze in demoni incaricati di eseguire le sentenze pronunciate contro le anime colpevoli. Così Senocrate, discepolo di Platone, ammette l’esistenza di demoni malvagi. La teologia mazdaica influenzò chiaramente la demonologia ellenica: i demoni malvagi sono i devas sottomessi ad Ahriman. I Persiani immaginavano che nel corso della notte orde di demoni uscissero dagli inferi fino al momento in cui l’aurora annunciata dal canto del gallo li metteva in rotta. Cumont scrive che questa credenza fu adottata dai pitagorici, a riprova dell’influsso mazdaico sulle concezioni dell’Ade8.

Il paradiso dei Campi Elisi

Nell’Odissea (iv,563) Menelao, genero di Zeus, è portato dagli dei ai Campi Elisi, dove conduce un’esistenza piacevole. Esiodo, in Le opere e i giorni, parla della «razza divina degli eroi che sono detti semidei, la cui generazione ci ha preceduti sulla terra … Zeus, figlio di Crono e padre degli dei, diede un’esistenza e una dimora lontana dagli uomini stabilendoli ai confini della terra. È là che essi abitano, il cuore libero da preoccupazioni, nelle Isole dei Beati, eroi fortunati per cui il suolo fecondo porta tre volte l’anno una messe fiorente e dolce» (170-174). Ma vi abitano soltanto gli eroi morti a Tebe e a Troia. Così, nella tradizione omerica si parla di due luoghi di soggiorno dei defunti, l’Ade e i Campi Elisi. Opposti all’Ade, luogo oscuro e triste, ci sono questi luoghi paradisiaci perpetuamente rinfrescati da un vento di Ponente, paradiso occidentale e prateria fertile. Pindaro menziona i fiori d’oro con cui i Beati si tessono ghirlande di fiori e di corone, frutti d’oro, rose purpuree e un albero d’incenso. Cumont rileva che i sarcofagi rappresentano frequentemente i trastulli dei Beati, che danzano al suono dei cembali e alla luce delle torce nel paradiso dionisiaco; nota inoltre che gli orfici e i pitagorici immaginavano la felicità d’oltretomba sotto forma di un banchetto perpetuo e che la moltiplicazione infinita di questi bassorilievi funebri rappresenta il morto eroicizzato assiso in un banchetto.

A partire dal vi secolo, l’orfismo influenzerà la corrente di pensiero che propugna un’escatologia beata. La scoperta, nel 1962 a Derveni, di un frammento di papiro che riproduce un poema teogonico attribuito a Orfeo e le ricerche recenti confermano le intuizioni di Padre Lagrange: «L’orfismo è una religione di salvezza». Le lamelle d’oro trovate in alcune tombe e datate dal iv secolo a.C. al ii secolo della nostra era mostrano l’iniziato orfico defunto giunto al termine delle sue esistenze. Al defunto si danno indicazioni concernenti il cammino da seguire, oppure si racconta il suo arrivo presso la regina degli inferi. Su una lamella d’oro di Petilia, datata dal iv al ii secolo, si consiglia al defunto di evitare l’Ade, di andare a bere al lago di Memoria e di dichiarare: «Sono figlio della terra e del cielo stellato … Appartengo a una razza celeste».

Un testo analogo è inciso su tre lamelle d’oro trovate a Creta. Su due lamelle di Thurii, nelle parole di accoglienza, l’anima sente la Padrona dirgli: «Fortunato e beato, sarai dio anziché mortale». Su un’altra lamella di Thurii l’anima dichiara: «Vengo supplicante presso la santa Persefone, affinché benevolente mi invii alla sede dei glorificati». Ciò che è caratteristico di queste formule è l’importanza di una salvezza beata e della memoria del defunto nella sua tomba. È la dea che accorda al defunto il diritto di entrare in un luogo divino9.

Nei due capitoli precedenti abbiamo visto come Franz Cumont ha interpretato l’immortalità celeste nella dottrina dei pitagorici, facendola derivare dal dualismo zoroastriano, influenzato dall’astrologia caldea, ma insistendo su un’immortalità stellare. Non torneremo su queste posizioni.

L’escatologia ellenica e i misteri

I misteri rappresentano un insieme di credenze o cerimonie religiose di natura iniziatica ed esoterica destinate a promuovere la fecondità, ad assicurare la sopravvivenza beata o a contemplare la divinità. Essi si basano sull’imitazione o la ripresentazione di azioni divine. In Grecia avevano la pretesa di assicurare la salvezza dei loro iniziati grazie alla partecipazione a cerimonie segrete e alla conoscenza di verità esoteriche. Questi culti segreti apportavano una certezza falsamente fondata su una rivelazione segreta proveniente da una divinità. Promettevano ai loro adepti di poter raggiungere una vita beata nell’altro mondo. L’iniziato doveva impegnarsi con un giuramento di mantenere segreti sia i riti sia le dottrine, insomma tutto lo hieros logos. Gli adepti e solo loro avevano il diritto di assistere alle cerimonie solenni, di compiervi gli atti rituali, di subire alcune prove e di beneficiare dell’iniziazione che dava allegria e a volte estasi. I misteri furono istituiti in numerosi templi greci. Franz Cumont ha cercato di esplorare quest’ambito dell’escatologia10.

I più celebri erano i misteri di Eleusi nel santuario di Demetra, non lontano da Atene. Tutto il cerimoniale aveva come sfondo il mito del rapimento di Core da parte del dio dei morti e la discesa di Demetra agli inferi per liberare sua figlia. Prima di risalire nell’Olimpo aveva richiesto l’edificazione di un santuario e aveva fatto dono dei misteri. Nel corso della celebrazione dei misteri gli iniziati ricevevano la garanzia di una vita beata dopo la morte. La tradizione rappresentava gli iniziati defunti riuniti in un tiaso, che continuavano a celebrare i misteri delle loro dee Demetra e Core nello scenario paradisiaco di praterie luminose. Era l’immagine di una vita che rinasce incessantemente e la promessa di una felicità presente e futura condizionata da una fervente contemplazione. André Motte parla di «misteri di natura divina ed eterna»11.

Cumont insiste inoltre sui misteri di Dioniso nella credenza nell’immortalità. Menziona le sculture sui sarcofagi, le pitture delle tombe e le stele funerarie in gran numero che riproducono scene prese dalla leggenda e dal culto del dio originario di Tracia o di Frigia, diffusesi in Grecia nel corso dell’viii e vii secolo. Egli ha valorizzato un’iscrizione di Cuma in Magna Grecia, che mostra che all’inizio del v secolo gli iniziati al culto dionisiaco avevano cimiteri particolari: il dio del vino era anche il dio dei morti. A volte gli iniziati erano raffigurati mentre celebravano i baccanali nei Campi Elisi. Alcuni sarcofagi rappresentano i trastulli dei beati, che saltellano al suono dei cembali e alla luce delle torce nel paradiso dionisiaco. In seguito, nel culto romano l’atto fondamentale sarà la partecipazione a un banchetto, anticipazione della beatitudine d’oltretomba, in cui gli iniziati avranno parte a un convitto perpetuo. Più tardi ancora si ricongiungeranno a queste tradizioni i culti delle religioni orientali: il culto di Cibele e di Attis, poi il culto di Serapide e di Iside proveniente dall’Egitto ellenizzato12.

I riti funerari

L’epoca di Omero

L’Iliade descrive i funerali di Patroclo nel capitolo xviii e quelle di Sarpedonte e di Ettore nel xvi13. Il corpo di Sarpedonte è trasferito in Licia. Viene lavato nell’acqua corrente del fiume, un’acqua viva dalle virtù purificatrici. In seguito viene unto di ambrosia e rivestito di abiti divini da Apollo e da altre due divinità, Ipno e Tanato, che si incaricano di inumarlo in una tomba, sotto una stele, essendo questo l’omaggio dovuto ai morti. Vediamo così le cure apportate al cadavere, la ricchezza dei vestiti, la presenza della famiglia per il pianto e la tomba per la memoria. I funerali di Ettore hanno inizio raccogliendo del legno per il rogo che brucerà tutta la notte, per essere estinto solo al mattino, con libazioni di vino. Le ceneri sono raccolte in un cofanetto d’oro, ricoperto di un tessuto di porpora e deposto in una fossa coperta di pietre e di terra. Il banchetto funebre conclude la cerimonia.

I funerali di Patroclo sono posti sotto il segno della dismisura: il fuoco è duplice, funebre e sacrificale. Si preparano le bestie come se la divisione venisse effettuata tra gli dei e gli uomini nel corso di un pasto sacro. Le carni consumabili vanno in fumo, e il grasso serve ad avvolgere il cadavere. In apparenza Patroclo diventa soggetto del rituale funebre e oggetto del sacrificio. Si bruciano il miele e l’olio. La cerimonia destinata a onorare Patroclo esalta la figura eroica del morto e del vivente. Patroclo accede a una condizione di morte divina a cui è reso un culto sacrificale durante i funerali. Siamo all’origine del culto degli eroi, che assumerà importanza capitale nel pensiero greco14.

Rituali funerari dell’epoca classica

È nel quadro della religione greca della famiglia che Francis Vian colloca la sua analisi della morte e dei rituali funebri15. È sotto il regime patriarcale di origine indoeuropea che vive la famiglia, posta sotto la protezione di Zeus, padre di dei e uomini. Il focolare, hestia, è oggetto di un culto del fuoco sacro. Ad ogni pasto le primizie alimentari sono date alle fiamme della dea Estia, il cui fuoco non doveva spegnersi, essendo votata a un’eterna verginità. Nel macrocosmo, la dea è la garante della stabilità delle dimore umane: il capofamiglia le presenta la sposa e il figlio appena nato. Il matrimonio, la nascita e la morte sono eventi che mettono in causa la stabilità della famiglia e rischiano di esporne i membri alle lordure. La morte è un periodo di transizione temibile per il defunto e per i suoi cari. La morte ha dei diritti, i cui obblighi incombono alla famiglia. La famiglia deve compiere i riti funebri, se non vuole commettere un sacrilegio dagli effetti funesti. Il defunto è visto come una vittima consacrata agli dei infernali16.

Bisogna cominciare con i riti di purificazione: lavare il cadavere, fare le unzioni, vestirlo di bianco e avvolgerlo in un sudario, con la testa che resta scoperta ma cinta di una benda. All’ingresso della camera si dispone un vaso riempito di acqua pura: lasciando la camera, il visitatore si asperge al fine di evitare la lordura per sé e per le persone che incontrerà. In seguito, nel corso di una giornata, il corpo viene esposto nel vestibolo, su un catafalco. I parenti prossimi si coprono di cenere o di polvere, mentre le prefiche fanno sentire i loro lamenti, che si pensa siano graditi al defunto17. Il giorno successivo, prima dell’alba, per evitare di insozzare la luce del giorno, il corteo funebre, accompagnato dalle prefiche (voceratrices), conduce il defunto alla sua ultima dimora. Ad eccezione di Sparta, le necropoli erano situate fuori dalle mura della città: si trattava di evitare la prossimità con i vivi. Come in Egitto, i cimiteri si trovavano sul lato occidentale, la direzione delle Isole dei Beati e dei Campi Elisi. Il corpo è bruciato o inumato in una bara, a volte soltanto deposto su uno strato di foglie. La modalità di sepoltura era conforme agli usi locali.

Si è posta anche la questione di un giudizio dei morti. In Omero ed Esiodo non ne troviamo alcuna traccia, se non la condanna di grandi malfattori come i Titani, Tantalo, Sisifo (Odissea, xi,576; Teogonia, 713). Negli orfici e in Pitagora riscontriamo le prime tracce di un giudizio dei morti, che andrà a precisarsi con le religioni misteriche, dove appare la dottrina delle due vie18. Il defunto viene seppellito con gli oggetti di cui si ritiene abbia bisogno nella tomba: utensili, vasi, abiti, armi. Riceve inoltre delle offerte alimentari che saranno rinnovate il terzo, il nono e il trentesimo giorno successivo ai funerali e ogni anno in settembre, in occasione della festa degli antenati. Queste offerte consistono soprattutto di libazioni d’acqua, latte, vino, olio e miele, che vengono versati in recipienti senza fondo. Si conoscono casi di sacrifici cruenti19. Dopo la cerimonia dei funerali, i membri della famiglia del defunto sono oggetto di purificazioni, poi ha luogo il pasto funebre, al quale il defunto si ritiene prenda parte. Da qui in avanti la tomba è l’abitazione del defunto, e la famiglia continua a prendersi cura di lui20.

Secondo la credenza comune, le anime dei morti discendono nell’Ade senza speranza di ritorno. Passano lo Stige sulla barca di Caronte, varcano le porte custodite da Cerbero e restano sotto il dominio del dio Ade e della sua sposa Persefone. Esse conducono una vita che è il pallido riflesso della vita terrena. Era d’uso che il defunto ricevesse un obolo per pagare Caronte e un dolce al miele per Cerbero. In questi riti non mancano le contraddizioni. Così, la tradizione dei pasti funebri contraddice la concezione dell’anima nell’Ade come un’ombra che è soltanto un riflesso della vita sulla terra. Le statue e le pitture su vasi o su stele sono a loro volta in contraddizione con la dottrina antica dell’Ade. In Attica, nel vi secolo, le tombe più lussuose sono ornate con l’immagine del defunto idealizzato, rappresentato nella pienezza della forza e della bellezza, come se la morte gli avesse conferito una nuova giovinezza21.

[Vedi INDOEUROPEI; ORFISMO; PITAGORA, PITAGORISMO, NEOPITAGORISMO; PLATONE E L’IMMORTALITA DELL’ANIMA].
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I

IMMORTALITÀ

Il concetto di immortalità può essere compreso ed esteso su tre diversi livelli. In un primo senso, l’immortalità è la caratteristica attribuita a certi esseri divini, mitici o angelici, che per loro propria natura non sono soggetti alla morte. Un secondo senso concerne invece quegli eroi che hanno ottenuto uno statuto divino, che li fa partecipare alla condizione degli dei. Nel suo terzo senso, infine, il concetto di immortalità ha a che fare con l’essere umano che, dopo la morte, entra in una nuova forma di esistenza, eterna e incorruttibile. Il presente articolo si occuperà dell’immortalità soltanto in questo terzo senso, trattando della permanenza dell’essere umano oltre il fenomeno della morte.

La vita umana risulta verificabile nell’animazione prodotta dal respiro vitale, come è testimoniato da un’ampia serie di espressioni e di attività. Può anche essere definita, seguendo l’uso aristotelico della parola organon, come ciò che è organizzato e auto-organizzante. Comunque sia intesa, come organizzazione, come animazione dall’esterno o come manifestazione e attività, la vita umana è in ogni caso soggetta alla consumazione finale costituita dalla morte. Ne consegue che l’immortalità, nel terzo senso che abbiamo sopra indicato, è l’infinito prolungamento dell’esistenza e della personalità umana oltre la morte. La vita è quindi seguita da un’altra e diversa forma di organizzazione, la vita futura. Altri concetti, come eternità, paradiso, inferno e trasmigrazione, sono evidentemente associati con la vita futura. Questi concetti, tuttavia, non saranno trattati in questo articolo.

Lo studio delle credenze popolari. Lo studio delle concezioni relative all’immortalità presenti nelle credenze popolari deve considerare: 1) la celebrazione della morte come passaggio a un’altra vita; e inoltre 2) le tradizioni e i testi delle diverse culture e religioni. Il primo punto riguarda l’atteggiamento dei vivi di fronte alla morte e ai defunti, atteggiamento che comprende azioni appropriate, comportamenti, riti, preghiere, trattamento della salma: si tratta, in breve, di un ricco complesso simbolico. L’archeologia e la storia, per esempio, rivelano numerosi e diversi modi di trattare il cadavere: inumazione, imbalsamazione, mummificazione, esposizione, cremazione. Si consideri inoltre quale è l’ambiente preparato per il defunto: la forma, il materiale e le decorazioni del sepolcro, la copertura del corpo, l’arredamento e le offerte funebri, la presenza di segni e di simboli. Infine ricordiamo le cerimonie funebri: il rito dell’apertura della bocca, degli occhi, delle orecchie o del naso, varie purificazioni rituali, i riti propri della cerimonia funebre e quelli postumi.

Lo studio dei documenti scritti e delle tradizioni orali ci permette di comprendere il significato di queste credenze e quindi di interpretare il simbolismo dei riti. In questa analisi dei documenti e delle tradizioni orali possiamo servirci di tre diversi tipi di informazione: in primo luogo i testi scritti delle diverse religioni del mondo; poi i miti e le narrazioni popolari, con tutti i materiali prodotti dalla tradizione culturale; infine i testi liturgici delle cerimonie funerarie.

L’epoca preistorica. I popoli che vissero prima del 9000 a.C. ci hanno lasciato messaggi incerti e testimonianze mute: ossa, teschi, strumenti di pietra, arredi funebri, incisioni e pitture nelle caverne e sulle rocce. L’analisi di queste testimonianze dimostra comunque che l’homo sapiens preistorico era già un homo religiosus. Accanto all’interpretazione simbolica del cannibalismo come reincorporazione del defunto da parte del vivo (L.-V. Thomas, Le cadavre. De la biologie à l’anthropologie, Bruxelles 1980, p. 169), conosciamo alcune antiche deposizioni dell’uomo di Neanderthal (80.000 anni a.C.), caratterizzate da offerte funerarie, orientamento del corpo, posizione supina o fetale del cadavere e pitture di ocra rossa. La tomba vi di Shanidar, in Iran (circa 50.000 a.C.), mostra per esempio che il corpo era stato deposto su uno strato di fiori. Alcune sepolture del Paleolitico superiore (dal 35.000 al 9000 a.C.) presentano numerosi oggetti ornamentali e confermano l’importanza dell’ocra rossa come belletto funerario, in quanto sostituto del sangue. I livelli del Paleolitico continuano a produrre depositi di ossa e di teschi, evidentemente manipolati e ordinati secondo un piano preordinato. L’arte parietale, infine, rappresenta volentieri l’arcobaleno e il ponte, simboli che suggeriscono la connessione con l’altro mondo.

Periodo mesolitico e neolitico. Le testimonianze funerarie diventano più numerose nel Mesolitico e nel Neolitico. Nel Vicino Oriente antico le pratiche funebri del Natufiano (7800 a.C.) sembrano indicare una qualche forma di «culto dei morti». A Gerico, per esempio, sono stati ritrovati alcuni teschi disposti in circolo, tutti rivolti verso l’interno, e tre gruppi di tre teschi ciascuno, rivolti nella stessa direzione. La città neolitica di Çatal Hüyük, nell’Anatolia centrale (6500-5600 a.C.), ha fornito numerosi templi, le cui pareti sono decorate con dipinti che si riferiscono alla morte e alcuni teschi adornati e circondati dagli oggetti dell’esistenza quotidiana. La cultura di Lepenski Vir, sulla riva destra del Danubio, nella Serbia orientale, ha infine arricchito la nostra conoscenza sulle pratiche sepolcrali del Neolitico: inumazione sotto la casa o nelle sue vicinanze; un focolare rettangolare posto al centro dell’abitazione, con un altare decorato o una pietra sagomata a forma di uovo dietro di esso; teschi e ossa lunghe sepolte tra il focolare e l’altare. Durante i due millenni successivi al 5800 a.C. le tombe megalitiche coprirono le regioni settentrionali e occidentali dell’Europa, estendendosi fino al Mediterraneo. In queste tombe collettive si trovano cadaveri deposti con i loro beni, oggetti decorativi, offerte di cibo e rilievi sulle pareti. Nel corso del iii millennio apparve infine l’immagine di una dea protettrice dei defunti.

Gli inizi del periodo storico. L’età del bronzo vede la nascita della venerazione degli spiriti: a Carnac, in Francia, a Stonehenge, in Inghilterra, e inoltre in Egitto e in Mesopotamia. Nella tarda età del bronzo gli ossari collettivi e i tumuli individuali lasciano il posto ai cosiddetti «campi di urne». La cremazione distrugge il corpo per liberare lo spirito attraverso il fuoco, che diventa così il veicolo dell’anima. La cremazione si associa opportunamente con le religioni uraniche e con i culti astrali. I campi di urne dell’Europa occidentale e le stele della Valcamonica, del Tirolo e dell’Alto Adige acquistano nuovo significato alla luce delle grandi scoperte di Georges Dumézil sull’antica ideologia degli Indoeuropei. A partire dal periodo neolitico, la credenza in una vita dopo la morte è chiaramente dimostrata all’interno delle religioni cosmiche e del culto delle dee madri.

Popoli privi di scrittura. Dopo aver accennato alle credenze nell’immortalità proprie dell’antico uomo preistorico, proseguiamo con l’analisi di alcune credenze delle società tradizionali, cioè delle culture prive di scrittura. Tale indagine permetterà di scoprire il valore simbolico delle credenze e dei riti praticati dai popoli primitivi, in particolare a proposito degli «incontri» tra i vivi e i morti. Lo studio di questo simbolismo ci condurrà, infatti, all’interno dei principali valori significativi per questi popoli, delle loro relazioni con gli antenati, dei loro riti di iniziazione, del loro senso del tempo e dei loro miti escatologici. In questo modo potremo giungere a una migliore comprensione dei modelli fondamentali dell’attività dell’homo religiosus. Un secondo motivo di interesse di queste ricerche, particolarmente sviluppato nei lavori di Mircea Eliade, consiste nel fatto che, attraverso lo studio delle credenze e dei riti tradizionali che sono sopravvissuti nell’età contemporanea, possiamo aprire una prospettiva comparativa che ci consenta di meglio comprendere le testimonianze lasciate dall’uomo preistorico.

Africa sub-sahariana. Un’indagine sulle credenze africane tradizionali presenta numerose difficoltà, a causa della varietà e della natura delle testimonianze etnologiche, molte delle quali provengono da miti di tradizione orale e da proverbi, da inchieste e da testimonianze personali. L’Africa sub-sahariana, inoltre, comprende più di duemila gruppi etnici diversi, distinti sulla base di significative differenze particolari: ogni indagine sulle credenze tradizionali presuppone perciò, necessariamente, un grande numero di scelte e di omissioni.

Uno degli elementi che caratterizzano le credenze africane sull’immortalità deriva dal loro specifico interesse escatologico. Per gli Africani, infatti, vi sono due tipi di tempo: il tempo mitico, che è il tempo eternamente valido del gruppo sociale e della sua continuità; e il tempo reale, nel quale si situano la vita dell’individuo e la frattura costituita dalla morte. Tra questi due tempi si pongono come mediazione simbolica i riti funebri, attraverso i quali il defunto abbandona il tempo contingente e passa al tempo mitico, il tempo della struttura piramidale degli esseri. I riti funebri costituiscono la risposta collettiva alla morte di un individuo: essi permettono al gruppo di conservare la sua solidità. Nella maggior parte delle cosmogonie africane si incontra già questa concezione dell’immortalità del gruppo etnico, insieme all’idea della duplice realtà del tempo.

Accanto a questa visione dell’immortalità dell’ethnos, esiste però anche la credenza nell’immortalità dell’essere personale, indispensabile per la continuità del gruppo. Fra i Bobo del Burkina Faso, per esempio, il tempo reale si trova sotto il segno di Dwo, una divinità immutabile che domina gli spiriti, le forze vitali (nyama) e gli antenati. Ancora nel Burkina Faso, l’escatologia dei Daga prevede una concezione ciclica del tempo, accompagnata dalla nozione della reincarnazione del defunto: ogni nuovo nato proviene dalla trasformazione degli antenati. Dopo la morte, infatti, il defunto passa immediatamente nel regno degli spiriti, per diventare un antenato a pieno titolo o per reincarnarsi nel corpo di un animale totemico. Anche tra i Luba e altri popoli di lingua bantu dello Zaire, il muritu, cioè l’essenza di ciascun individuo, dopo la morte si reca nel mondo degli antenati o in quello delle ombre. In occasione di ciascuna nuova nascita, un antenato trasferisce nel neonato la sua forza vitale. I Samo insegnano invece che il mere, il doppio immortale di ogni persona defunta, soggiorna dapprima in un villaggio dei morti e poi, dopo una seconda morte, in un altro villaggio. Al termine di questo doppio ciclo di vita e di morte, il mere prende dimora in un albero; se poi quell’albero viene distrutto, il mere si trasferisce in un altro albero della stessa specie. Gli Yoruba, infine, credono che emi («respiro»), cioè la forza vitale, abbandoni il corpo e passi nella dimora degli antenati beati, dove si unisce con ori («capo»), il suo spirito tutelare. In tutte le culture africane, comunque, il defunto malvagio, la cui energia vitale è stata bandita dalla società, vaga nell’aria e viene infine catturato dalle forze del male. In Africa, dunque, l’immortalità è sempre contrassegnata da un riferimento al passato, attraverso il quale i defunti svolgono ancora un ruolo importante nella società dei viventi. La reincarnazione, per esempio, riporta simbolicamente il morto nella cerchia dei sopravvissuti, cosicché la vita invisibile sussiste fianco a fianco con la vita visibile (Thomas, 1982, pp. 122-36).

Un secondo elemento fondamentale dell’immortalità è la credenza negli antenati. Vi sono due categorie di antenati, quelli mitici e primordiali e quelli che sono diventati tali dopo un’esistenza terrena. Il culto degli antenati occupa di certo il primo posto tra le credenze e i riti africani. La concezione dell’antenato è costituita da due componenti: da una parte la purezza dell’ideale sociale e religioso; dall’altra il rapporto con la continuità e l’identità del gruppo sociale. L’insieme di queste due componenti produce il concetto di immortalità, individuale e collettiva. L’antenato rappresenta infatti la trasposizione simbolica della condizione umana sul piano del numinoso, mentre ancora continua a far parte del mondo dei viventi. Proprio nel ruolo di antenato, dunque, si realizza la tappa più importante del destino del singolo, dopo la morte. Un’autentica solidarietà, infatti, collega insieme i defunti che hanno raggiunto la condizione di antenati con tutti i viventi che rimangono in comunione con loro, in modo da poter vivere secondo il passato esemplare, il che costituisce il più alto ideale dell’esistenza. Il mondo degli antenati è organizzato e regolato in una complessa gerarchia, familiare e sociale, basata sul lignaggio e sulla funzione. Vi sono antenati prossimi e immediati, che sono morti di recente, e antenati lontani, che costituiscono una schiera indistinta. I più importanti tra i defunti sono gli antenati attivi e vigilanti, mentre tutti gli altri sono morti comuni e indistinti, che non abbandonano mai la massa di una collettività del tutto anonima. Nel pensiero africano, inoltre, gli antenati vengono classificati secondo l’intensità della loro forza vitale: per esempio le popolazioni di lingua bantu distinguono i vidye, esseri spirituali che prendono parte attiva nella vita della comunità, dai fu, i morti comuni. Fra i primi vi sono i fantasmi, che devono essere placati con offerte e con sacrifici.

Gli antenati godono dunque di una speciale immortalità, personale ed etnica. La loro comunità gerarchica costituisce il deposito della conoscenza accumulata dal succedersi delle generazioni: in questo senso rappresenta la memoria del gruppo etnico, il prodotto delle sue origini e del suo passato. Tale comunità rappresenta la legge dei padri ed esercita una permanente funzione di regolazione sulla vita del gruppo. Questo fatto spiega l’importanza del culto degli antenati nella società africana.

Prima di poter ottenere un riposo finale e duraturo, i morti subiscono profondi cambiamenti. Il loro riposo dipende in parte dal ricordo dei vivi e dalla loro capacità di mantenere viva la memoria di coloro che sono trapassati. Fino a quando i loro discendenti li onorano e li pregano, infatti, i defunti rimangono dei «morti viventi»; non appena cadono nell’oblio, essi entrano in una futura esistenza collettiva. Secondo i Bambara del Mali, per esempio, soltanto ai migliori tra gli antenati è concesso di vedere Dio. In ogni caso, il mondo degli antenati fornisce alla comunità un modello, una tradizione di norme e la sicurezza della continuità. L’ancestralità e l’immortalità sono, insomma, profondamente connesse tra loro.

Un altro aspetto dell’immortalità degli antenati si può trovare nelle credenze africane sulla reincarnazione. Gli etnologi hanno messo in evidenza la complessità della concezione secondo la quale l’individuo è un composto costituito da una molteplicità di elementi (cfr. Zahan, 1963). Si può dire che ciò che subisce la reincarnazione è la forza vitale dell’individuo, ma le condizioni effettive della reincarnazione dipendono da molteplici situazioni particolari o da esplicite scelte, come ad esempio il sesso, l’età e la condizione del defunto o del suo gruppo. La reincarnazione produce una sorta di riattualizzazione del defunto, che interrompe temporaneamente il suo destino dopo la morte. È però necessario che l’antenato che ritorna sia riconoscibile e presente nella memoria dei viventi, e ciò può accadere soltanto in un bambino della medesima famiglia e dello stesso sesso. L’antenato trasmette, in altri termini, una parte dell’eredità genetica: per questo i diversi gruppi etnici attribuiscono grandissima importanza al rispetto per il corpo e alla sua conservazione, sia al momento della morte che durante le cerimonie funebri. L’antenato trasmette però anche l’elemento spirituale: il kili, secondo i Serer del Senegal, il ri, o «pensiero», per i Samo del Burkina Faso. E peraltro l’antenato reincarnato continua a vivere nell’aldilà. «La credenza nella reincarnazione serve a riportare indietro il morto, a restituirlo, almeno simbolicamente, alla cerchia dei viventi» (Thomas, 1982, p. 135).

In tutte le culture i riti funebri servono principalmente ad esprimere la credenza nell’immortalità, ma contemporaneamente sono degli strumenti che aiutano a rendere tale immortalità effettiva, con lo scopo di assorbire in modo simbolico il trauma provocato dal decesso. Come anche i riti di nascita e di iniziazione, quelli funerari rendono effettivo un passaggio, costituito nello stesso tempo da una separazione e da una riaggregazione. In tutte le comunità africane, infatti, i riti funebri sottolineano i successivi stadi attraversati dal defunto. Gli attori sono molti: il defunto stesso, in primo luogo, ma anche il maestro della cerimonia, i seppellitori, i costruttori della tomba, la famiglia, il clan, gli amici del defunto, i sacerdoti e i capi. Nella celebrazione del rito, grande importanza ha, in genere, il sottofondo sonoro di canti e di grida, che vengono considerati una liberazione collettiva, ma che costituiscono al tempo stesso anche un simbolo di fertilità. Intervengono inoltre la purificazione del cadavere, un gran numero di oratori, riti che illustrano le circostanze della morte, la sepoltura del corpo; in alcuni casi viene anche celebrato un secondo funerale, nel corso del quale le ossa vengono estratte dalla tomba, lavate, adornate e poste infine sull’altare degli antenati. In occasione di questo secondo funerale, i Fali del Camerun preparano ritualmente il teschio, lo collocano in un’urna e infine lo depongono di nuovo nella tomba.

Soprattutto attraverso i riti di rivitalizzazione celebrati sul defunto noi possiamo percepire le credenze concernenti la sua trasformazione e gettare uno sguardo sulle sue nuove modalità di esistenza. La preparazione del cadavere è condotta con grande cura, per non sciupare il corpo e conservare il suo aspetto, come si farebbe per il bagno di un neonato. Il rituale continua con il trucco e l’ornamento del corpo, fatti con cenere, caolino, ocra rossa o polvere d’oro. Il caolino è un simbolo di vita, usato spesso nei riti di fertilità per aspergere i campi seminati. Con esso sono ricoperti anche il sacerdote e i fedeli durante le cerimonie di iniziazione. Applicato sul corpo, il caolino bianco significa, infatti, rinascita e vita. L’ocra rossa, invece, viene usata comunemente per il trucco del viso. I sacrifici e i pasti funebri forniscono le provviste necessarie per il viaggio; il bagaglio del defunto è costituito da gioielli di metallo e di cornalina e da statuette di uccelli, serpenti e coccodrilli, animali che simboleggiano l’eternità. I riti di separazione e di conclusione pongono il defunto sulla strada che conduce all’aldilà, attraverso numerosi stadi graduali che si estendono nel tempo. Tutti i riti che seguono la morte assicurano il passaggio da uno stadio a quello successivo. L’altare familiare, le maschere e le raffigurazioni sacre richiamano la presenza degli antenati: nel Benin tale presenza è simbolicamente costituita dagli ases, una sorta di alberi genealogici fatti di metallo. Nel Gabon, invece, i Mpongwe conservano le reliquie dei defunti in speciali contenitori, in cui i teschi dipinti di rosso sono deposti su un panno. Usanze analoghe sono presenti anche fra le tribù vicine dei Mitsogo e dei Fang. L’esecuzione dei riti funebri aiuta, in Africa, a conservare l’equilibrio fra i due elementi che costituiscono la società, i vivi e i morti.

La percezione del tempo, il culto degli antenati e i riti funebri sono dunque i tre elementi essenziali della cultura e della religione dell’Africa sub-sahariana. Tali elementi presentano una notevolissima convergenza di azioni e di simboli, che illustrano la concezione dell’immortalità, sia quella del gruppo che quella dell’individuo. Il tempo, per esempio, è il sostegno delle generazioni. Passato, presente e futuro, i tre momenti del procedere del tempo, possono essere pensati soltanto in termini umani, ma devono essere considerati nella loro relazione col mondo degli antenati, il mondo ideale dei viventi. Per questo l’immortalità è collegata al passato e alla tradizione degli antenati. E questa tradizione è il risultato di successive generazioni: costituisce la somma globale della sapienza e il fondamentale valore dell’esistenza. Attraverso l’esperienza del defunto e la comunità degli antenati, che aumenta in continuazione, i viventi, a loro volta, accrescono continuamente la loro ricchezza spirituale. Il tempo lineare e il tempo ciclico si intersecano fra loro per costituire l’asse dell’immortalità. L’altro mondo è connesso con la nozione di riposo, tranquillità e pace: un paradiso verso il quale la società dei viventi procede fino a quando si comporta in modo conforme alla tradizione. Proprio attraverso questa comunità con gli antenati e grazie alla loro venerazione, l’africano raggiunge l’immortalità.

Australia. Nel 1770 l’esploratore James Cook raggiunse l’Australia, rivendicandola all’Inghilterra. Dal 1788 ad oggi, sono stati individuati circa cinquecento gruppi di Aborigeni, costituiti ciascuno da un certo numero di individui legati da una comune discendenza. Numerosi studi etnologici sono stati dedicati a questi popoli, famosi soprattutto per le loro usanze totemiche e per i loro sistemi di parentela. I miti australiani, che sono stati oggetto negli ultimi decenni di studi particolari, prevedono in genere un Essere soprannaturale e creatore, che formò il mondo partendo da una preesistente sostanza cosmica. La comparsa dell’uomo, nella sua forma attuale, viene collocata nel Tempo del Sogno, un’era primordiale che è chiamata alchera o alcheringa dagli Aranda, una popolazione dell’Australia centrale particolarmente interessante per la sua vita sociale e religiosa e ben conosciuta grazie agli studi di Carl Strehlow, Baldwin Spencer e F.J. Gillen. I miti di creazione ruotano intorno ai grandi dei e agli eroi culturali, sottolineando così il momento primordiale. L’importanza di tali miti cosmogonici e iniziali dipende dal fatto che tutti i riti, quelli di iniziazione come quelli di riproduzione e di fertilità, costituiscono una riattualizzazione di quei miti. In breve: «in Australia tutti gli atti religiosi possono essere considerati dei mezzi, diversi ma correlati tra loro, per ristabilire un contatto con l’Essere soprannaturale e per ritornare nel Tempo sacro del Sogno» (Eliade, Austr. Rel., 1973; trad. it. 1979).

In quanto frammento isolato dell’universo sacro creato dall’Essere soprannaturale, frammento che è divenuto profano con la nascita, ciascun individuo deve ritrovare la sua origine spirituale attraverso i riti di iniziazione: la circoncisione al suono del bull-roarer, una uccisione simbolica con unzione di sangue; vari riti di purificazione e di «spiritualizzazione» del fuoco; il rito di purificazione dell’acqua; e infine il ritorno rituale dell’alcheringa. La parola alcheringa (churinga, tjurunga) significa in lingua aranda «tempo mitico, tempo del sogno» e si riferisce sia ai tempi antichi che agli eroi-antenati. In forma di oggetto materiale, una pietra o un pezzo di legno, il tjurunga viene affidato all’iniziato come simbolo concreto della sua recuperata essenza spirituale. Attraverso il tjurunga l’iniziato viene posto di nuovo in contatto con il Tempo del Sogno dei primordi: egli diviene altjira, «sacro». I simboli sacri, del resto, sono di primaria importanza per la vita dell’individuo e della tribù, perché, attraverso i miti, i riti e i pellegrinaggi ai luoghi sacri, permettono da un lato di entrare in contatto con il tempo primordiale e di rivivere gli antichi eventi, e dall’altro di mettersi in contatto con il dio del cielo e con il Tempo del Sogno. Una straordinaria quantità di oggetti prodotti dall’artigianato indigeno ci consente di comprendere la coerenza del funzionamento di questo simbolismo.

La morte è un trauma per la tribù e viene percepita come una frattura nell’esistenza collettiva: ecco il motivo delle grida e dei lamenti, dei rituali del lutto, dei canti ritmati, dell’indagine per scoprire lo spirito malvagio che ha causato l’evento. Ma gli Australiani credono che la morte sia il rito di passaggio conclusivo, che conduce dal mondo profano all’universo sacro. Ogni uomo, infatti, possiede due anime. Il vero io, lo spirito primordiale e preesistente, proviene dal cielo, che costituisce il centro totemico. Al momento della morte, questa vera anima abbandona il corpo e ritorna a vivere per sempre nell’eterno Tempo del Sogno, dove soggiornava prima della nascita dell’individuo. Invece la seconda anima rimane sulla terra, dove vaga tra i viventi, trasferendosi infine in un’altra persona. Eliade ritiene che in Australia la morte sia considerata un’esperienza estatica, modellata sul primo viaggio dell’Essere soprannaturale e degli antenati mitici (Eliade, Austr. Rel., 1973; trad. it. 1979). L’anima ripeterebbe, insomma, ciò che già aveva fatto nell’autentico inizio. Tutte le tribù australiane credono, comunque, nell’indistruttibilità dell’anima umana, un’entità spirituale che affonda le sue origini nel Tempo del Sogno.

I riti funebri assumono le forme più disparate. Il corpo viene trattato in modi differenti dalle diverse tribù: sepolto, mummificato, cremato, esposto su una piattaforma con sepoltura differita, oppure deposto sulla biforcazione di un ramo d’albero. Molto diffusa è la doppia sepoltura, inframmezzata da un periodo intermedio di lutto. La mummificazione ha lo scopo di favorire la separazione dello spirito dal corpo: la mummia, infatti, viene bruciata al termine del periodo di lutto e questa cremazione consente la definitiva liberazione dell’anima. La combinazione di diverse procedure funebri tende in questo caso a realizzare questa separazione che consente allo spirito di ritornare alla sua dimora primordiale, tra gli eroi culturali. Attraverso i riti funerari, lo spirito preesistente recupera il suo territorio spirituale, che talvolta viene considerato il centro totemico dei primordi. Un complesso simbolismo rituale accompagna questo viaggio, in occasione, per esempio, della deposizione delle ossa nella cassa da morto totemica. Rare e confuse sono però le credenze nella reincarnazione. Per gli uomini, il ciclo della vita è assai semplice: all’inizio vi è lo spirito preesistente, poi la nascita in un corpo e l’ingresso nel mondo profano; segue il primo stadio della reintegrazione nel Tempo del Sogno, attraverso l’iniziazione; infine il ritorno definitivo allo stato originario, favorito dai riti funerari.

Le Americhe. Passiamo ora a considerare le opinioni sull’immortalità degli Indiani d’America, rimasti ai margini delle più avanzate civiltà americane. Si tratta di forme religiose sopravvissute dall’epoca precolombiana e ancora presenti in alcune zone del continente americano. La credenza in una vita ultraterrena sembra saldamente affermata nel pensiero indiano, fin dai tempi più antichi, almeno a giudicare dalla concezione del mondo e della vita, dalle tradizioni ancestrali e dalle testimonianze dei veggenti. Costoro sono talvolta persone che subiscono esperienze simili al sogno, talvolta sono invece medicine men che viaggiano, nella loro immaginazione o in trance, fino ai confini del regno dei morti. Anche i riti funerari costituiscono, infine, una importante fonte di conoscenza a proposito della credenza in una vita dopo la morte.

Tra le popolazioni indiane d’America, la credenza nell’immortalità si fonda su una specifica concezione dell’anima. Nel Nord America, per esempio, è ampiamente diffusa l’idea di una doppia anima: quella corporea fornisce vita, coscienza e movimento al corpo, mentre l’anima del sogno è indipendente dal corpo e si può muovere nello spazio per recarsi in luoghi lontani. La morte sopravviene quando l’anima separata rimane imprigionata nel regno dei morti: in questo caso anche l’anima corporea si distacca dal corpo. Tra gli Inuit l’anima corporea, chiamata tarneg, sopravvive dopo la morte, conservando nel regno dei defunti l’aspetto del morto. Gli Yuchi e le tribù Sioux parlano invece di quattro anime, reduplicando la concezione della doppia anima per accordarla al loro numero sacro, che è il quattro. Nel Sud America incontriamo il medesimo sdoppiamento delle anime presso i Mundurucù; invece i Waica dell’Orinoco superiore e i Jivaro dell’Ecuador non sembrano possedere il concetto di un’anima separata.

Due importanti osservazioni possiamo trarre da The Religions of the American Indians (Berkeley 1979), di Åke Hultkrantz. In primo luogo si constata come, sia nel Nord che nel Sud America, le principali culture condividono ormai una concezione monistica dell’anima, un fatto che va probabilmente attribuito al declino dello sciamanismo in queste culture. In secondo luogo, la credenza in due anime, una delle quali separabile dal corpo anche durante la vita, potrebbe essere stata motivata dalle esperienze sciamaniche del viaggio dell’anima. I racconti di ciò che provano gli sciamani, nel corso della loro trance, offrono infatti abbondanti informazioni sul viaggio nel regno dei morti. Sia nel Nord che nel Sud America, questi racconti parlano di ostacoli posti lungo il cammino dell’anima: cortine di fuoco, distese d’acqua, mostri che minacciano il viaggiatore e cercano di impaurirlo. Gli Ojibwa e gli Choctaw del Nord America, per esempio, descrivono l’anima che deve percorrere un instabile tronco d’albero, gettato a congiungere le rive di un fiume che scorre impetuoso. In Sud America, invece, i Manacica credono che il defunto intraprenda il suo viaggio verso il regno dei morti non appena inizia il rito funebre. L’uomo-medicina lo guida attraverso foreste inestricabili, mari, paludi e montagne, verso il fiume che separa la terra dei vivi da quella dei morti: il defunto deve soltanto attraversare il ponte che le collega, custodito da una divinità.

La Via Lattea occupa un posto del tutto particolare nella concezione dell’immortalità degli Indiani d’America. Essa è spesso paragonata all’arcobaleno: i Kwakiutl dell’isola di Vancouver credono, per esempio, che esso sia l’axis mundi. Nella Columbia Britannica, invece, l’anima si muove lungo l’albero cosmico. L’axis mundi, l’albero cosmico, la via che unisce il cielo e la terra, insieme con lo sciamanismo, costituiscono, dunque, gli elementi del contesto mitico dell’estasi e dell’immortalità. Gli Indiani credono, infatti, che l’anima si rechi nella regione dei morti, descritta nei miti e nei racconti come modellata sul mondo dei vivi. Nel Nord America essa è talora chiamata «il felice terreno di caccia». Le tribù delle Praterie immaginano la sede dei morti come una vasta pianura ondulata, in cui si svolgono danze festose; ad est del Mississippi e in Sud America, invece, la coltivazione del mais e le connesse cerimonie agrarie colorano fortemente la rappresentazione di questo regno dei morti. La vita futura nell’immortalità è, insomma, un riflesso della vita terrena.

Assai varie e diverse sono le localizzazioni della terra dei morti. Per i Cubeo dell’Amazzonia, il paese dei defunti si trova nei pressi dei villaggi dei vivi; i Piedi Neri del Montana e dell’Alberta parlano di «colline di sabbia», situate a pochi giorni di cammino dagli accampamenti; molte tribù dell’Amazzonia immaginano un luogo posto oltre il tramonto del sole, mentre gli Indiani Pueblo lo immaginano sottoterra (si tratta di un’idea insolita fra gli Indiani d’America, poiché la maggior parte di loro colloca l’anima in un luogo vivamente illuminato). Il pensiero indiano appare segnato da un profondo dualismo: i «malvagi» e coloro che sono morti «male» sono condannati a una vita errabonda, da fantasmi, perché il regno dei morti è aperto soltanto per coloro i quali, dopo una morte normale, sono stati sottoposti ai prescritti riti funerari.

Questi riti forniscono alcuni altri importanti elementi. Diversi sono i metodi di sepoltura: l’inumazione prevale in Sud America, mentre in Canada si preferisce deporre il cadavere su una piattaforma, posta su un albero o costruita sul terreno. È presente anche la cremazione. Tra gli Irochesi (Algonchini a sud dei Grandi Laghi), è in uso la pratica del doppio funerale, che prevede una seconda sepoltura delle ossa dissotterrate, in una fossa comune o in una specie di urna funeraria. La deposizione di beni e di provviste accanto al defunto – cibo, bevande, armi, abiti e gioielli – è diffusa soprattutto nelle regioni andine. La presenza occasionale della mummificazione in questo genere di pratiche ci consente di parlare di una sorta di «sopravvivenza del corpo». Gli archeologi hanno scoperto in Colombia alcuni pozzi funerari, interpretabili come simboli di vita futura e associati a tracce di sacrifici umani e di antropofagia. I Waica dell’Amazzonia praticano invece la cremazione del cadavere, in quanto credono che l’anima del defunto (chiamata nobolebe, «nuvola») salga in cielo per unirsi con il nonish, l’anima-ombra. I riti funerari hanno in genere lo scopo non soltanto di facilitare il viaggio del defunto fino alla regione dei morti, ma anche di impedire il suo ritorno. La fede nella reincarnazione è infatti abbastanza diffusa, sia nel Nord che nel Sud America, in particolar modo fra gli Inuit. Non è frequente, invece, il culto degli antenati: lo si ritrova tra gli Zuni del Nuovo Messico, nelle regioni andine e tra i Taino delle Antille. H.B. Alexander ha richiamato l’attenzione sulle «anime erranti», che compaiono in numerose cerimonie di iniziazione, come ad esempio in quella della Grande Casa dei Delaware e quella detta Midewiwin di alcune tribù algonchine (The World’s Rim. Great Mysteries of the North American Indians, Lincoln/Nebr. 1953). Queste iniziazioni hanno lo scopo di rendere l’iniziato capace di comprendere il significato dell’esistenza, che comincia in questo mondo e che, dopo la morte, continua nell’altro.

Asia interna e popolazioni ugro-finniche. Su entrambi i versanti degli Urali è possibile osservare una notevole omogeneità delle credenze concernenti l’anima. I Khanty (Ostiachi) e i Mansi (Voguli), entrambe popolazioni ugro-finniche della regione del fiume Ob, credono nell’esistenza di due anime, l’una corporea e legata al respiro, l’altra in forma di anima-ombra che si manifesta nel sogno, separata dal corpo ma unita al defunto dopo la morte. A causa del suo legame con il corpo, infatti, l’anima che prima era libera e immateriale assume, dopo la morte, una forma corporea. In questo modo il corpo e l’anima costituiscono insieme la completa identità personale del defunto. Per questo il corpo, anche se rinchiuso nella tomba, può contemporaneamente essere, grazie alla sua anima, in qualunque altro luogo. I Khanty e i Mansi credono inoltre che l’anima, una volta liberata, entri in un regno sotterraneo, in cui rappresenta il defunto e la sua personalità. La medesima concezione si ritrova fra i Samoiedi: l’anima liberata sopravvive, consentendo al defunto di condurre sotto terra un’esistenza simile a quella che già viveva sulla terra. Nell’escatologia dualistica dei Tungusi della regione del fiume Jenissei, invece, l’anima liberata dopo la morte si reca nelle regioni celesti delle anime, «lungo il corso superiore del fiume tribale», verso il cielo, dove diviene un omi, «un’anima infantile» che può reincarnarsi. Il corpo e l’anima legata ad esso vanno invece nel mondo sotterraneo, in attesa della rinascita dell’anima infantile. Anche gli Jucaghiri, che abitavano la Siberia prima dei Tungusi e degli Jacuti, concepivano una duplice anima: ciascun uomo possiede un’anima libera, che risiede nella sua testa e che dopo la morte si reca nel regno dei defunti, e un’anima corporea, che è invece collocata nel profondo del suo corpo.

L’animologia finnica risulta identica a quella dell’Eurasia settentrionale. L’anima libera (concepita come un’immagine o un’ombra) è la manifestazione extracorporea dell’individuo, separabile dal corpo anche in vita, nei sogni, nell’estasi o nella trance. L’anima corporea, invece, è legata al corpo e garantisce l’esistenza fisica e psichica. Questa duplicità di anime è scomparsa per influsso del Cristianesimo, ma ha lasciato numerose tracce nelle pratiche religiose. I Mari (Cheremissi), una popolazione finnica studiata da Harva, affermano che dopo la morte l’anima libera (ört) rimane accanto al cadavere e lo segue nella tomba. Durante le cerimonie di commemorazione del defunto, si organizza una festa in suo onore, al termine della quale questa anima libera ritorna nella tomba. L’anima corporea ha ormai cessato di esistere, mentre l’anima libera continua a rappresentare l’individuo. In tutta l’Eurasia settentrionale, dunque, la morte viene concepita come un duplice evento: il corpo viene abbandondato dall’anima corporea, mentre l’anima del defunto continua a prolungare la sua esistenza. Questo duplice statuto del morto spiega i riti funerari e illustra il concetto di vita futura. I familiari trattano il cadavere con ogni cura, lavandolo, vestendolo e provvedendolo di arredi funebri e di doni destinati agli altri defunti della famiglia. I Finnici credono, infatti, che i vivi e i morti costituiscano un’unica famiglia, la cui solidarietà risulta cementata dal funerale e dalle cerimonie di commemorazione. Per evitare che l’anima possa ritornare nella sua casa, il cadavere viene portato fuori facendolo passare attraverso un varco appositamente aperto nel muro. La tomba è sacra e viene collocata in un luogo piacevole e panoramico, poiché costituisce l’abitazione del defunto; il cimitero è il «villaggio dei morti». La lingua dei Finnici, tuttavia, conserva qualche traccia di antiche credenze in una dimora sotterranea dei morti, in cui il defunto può continuare il suo lavoro. L’escatologia finnica, come quella di tutte le altre culture dell’Eurasia settentrionale, risulta comunque focalizzata sul presente: anche l’immortalità non viene concepita come eterna, ma come sempre presente. I Finnici continuamente riconoscono la presenza tra loro dei defunti, attraverso le feste e le cerimonie di commemorazione. Molti di questi riti si sono conservati anche dopo la conversione al Cristianesimo.

Sintesi. Per completare questa breve panoramica sulle credenze nell’immortalità tra i popoli senza scrittura dell’Africa, dell’Australia, dell’America e dell’Asia, è opportuno aggiungere ancora qualche altro dettaglio. Ho accennato alla reincarnazione come realizzazione di una vita futura e ho sottolineato come l’immortalità sia legata al culto degli antenati, da una parte, e a quello dei morti, dall’altra. Bisogna però notare che naturalmente questi due tipi di venerazione non coincidono perfettamente tra loro, dal momento che non tutti i defunti diventano degli antenati. Anche se il culto degli antenati, per esempio, rappresenta una documentazione importante per comprendere il pensiero degli Africani riguardo all’immortalità, esso va comunque sempre accuratamente distinto dal culto dei morti. Questo fa parte dei rituali funerari, mentre quello rappresenta uno dei principali elementi costitutivi delle religioni arcaiche. Questa distinzione assume grande importanza, per esempio, se applicata a certi primitivi culti tribali dell’Indonesia: gli antenati che in questo caso ricevono il culto costituiscono un gruppo selezionato, che ha svolto un ruolo fondamentale nella vita del gruppo. La «creazione» di un antenato è opera dell’intera società e viene realizzata nel corso di una solenne cerimonia di iniziazione. In questo caso si passa dal culto dei morti al culto del sovrano.

L’analisi delle concezioni dell’immortalità fra gli Indiani d’America e fra le popolazioni dell’Eurasia ha mostrato l’importanza della «strada dei morti». Lo studio della natura e delle caratteristiche di tali percorsi contribuisce grandemente alla nostra conoscenza delle credenze di queste popolazioni. È possibile distinguere due tipi principali. Da un lato c’è la strada celeste, riservata ai capi, agli iniziati e a quanti fanno parte di una élite morale. Dall’altro c’è la strada sotterranea (o anche orizzontale): questa è la strada normale che conduce al regno dei morti, oppure, più semplicemente, alla dimora dei defunti della famiglia. La «scoperta» delle strade dei morti è stata notevolmente aiutata dallo sciamanismo, giacché proprio i viaggi degli sciamani nel mondo superiore hanno informato i vivi sui percorsi dell’oltretomba. Lo sciamano, infatti, grazie alla sua capacità di compiere tali viaggi, ha contribuito a imprimere nella memoria dei popoli i punti di riferimento e i segnali del paesaggio ultraterreno. Si tratta di una «rivelazione» assai importante per l’esistenza dei popoli arcaici e per questo dobbiamo sottolineare un’idea che domina questi miti e questi riti: «La comunicazione tra cielo e terra può essere realizzata – o potrebbe esserlo stata in illo tempore – grazie ad alcuni mezzi fisici (arcobaleno, ponte, scala, liana, fune, «catena di frecce», montagna, ecc.). Ma tutte le immagini simboliche del collegamento tra cielo e terra sono semplicemente delle varianti dell’albero cosmico o dell’axis mundi» (Eliade, Le Chamanisme, Paris 1951; trad. it. 1974). La strada dei morti, lo sciamanismo e l’immortalità ci riportano a realtà fondamentali per l’homo religiosus: il simbolismo del centro, l’albero cosmico e il tempo primordiale, quando i contatti fra cielo e terra erano normali e consueti. La fede nell’immortalità ha condotto numerosi popoli arcaici alla scoperta del mitico momento paradisiaco precedente alla caduta e alla perdita di questo legame tra cielo e terra.

Religioni mesoamericane. Il complesso culturale e religioso del Centroamerica comprende diverse civiltà, che si estendono dal 3500 a.C. sino alla conquista spagnola, nel xvi secolo. Si possono distinguere tre periodi principali: quello preclassico, che termina nel iii secolo d.C., quello classico, che si estende fino all’anno mille, e infine quello postclassico. Considereremo soltanto quest’ultimo periodo, per il quale possediamo una quantità relativamente abbondante di testimonianze archeologiche e storiche.

Gli Aztechi. La religione degli Aztechi – il popolo che dominava in Messico al tempo della conquista – è un sistema sincretistico dominato da tre divinità principali: il dio del sole Huitzilopochtli, il dio della pioggia Tlaloc, originario di Teotihuacan, e infine Quetzalcoatl, il serpente piumato dei Toltechi, eroe culturale e incarnazione cosmica della sapienza. Secondo gli Aztechi, il mondo attuale – che è stato già preceduto da altri quattro – ha la forma di una croce, la cui estremità settentrionale è la terra delle tenebre, la dimora dei morti. Esso fu creato da Quetzalcoatl, che strappò le ossa dei morti dal mondo sotterraneo e ridiede loro la vita aspergendole con il suo sangue. Questo mondo è minacciato da una grave calamità, che può essere allontanata solo versando sangue umano: per questo motivo vi sono le guerre, necessarie per catturare prigionieri da sacrificare.

Dopo la morte, ciascuno è soggetto a differenti destini, secondo la volontà degli dei. I neonati vanno nel tredicesimo cielo, dove si trova l’«albero del latte» che fornirà loro il nutrimento necessario a un’eterna infanzia. I guerrieri caduti sul campo di battaglia, coloro che sono stati sacrificati sull’altare e i mercanti che muoiono durante i loro viaggi diventano compagni del sole, che li ha scelti perché partecipino alla salvezza cosmica. La cremazione li prepara a questa «solarizzazione»: il cadavere viene adornato con materiali preziosi, il volto ricoperto con una maschera, il capo decorato di piume, le gambe e le braccia, infine, vengono strettamente legate insieme. Prima di affidare questa sorta di mummia alle fiamme, al cadavere viene consegnata una pietra preziosa, chalchihuitl, che sostituirà il suo cuore nell’altra vita. I guerrieri, le vittime sacrificali e i mercanti diventano i «compagni dell’aquila», quauhteca, che accompagnano il sole dal suo sorgere sino allo zenith. Le donne morte nel dare alla luce un bambino sono anch’esse collocate tra i guerrieri; accompagnano il sole da mezzogiorno sino al tramonto, trasportandolo su una lettiga di piume di quetzal. Per questo gruppo scelto è prevista, dunque, l’immortalità: i guerrieri, in particolare, ritornano reincarnati dopo quattro anni.

Una seconda categoria di defunti è costituita dagli uomini e dalle donne prescelti da Tlaloc, che muoiono per annegamento, colpiti dal fulmine oppure di malaria. Costoro vengono sepolti e si recano nella dimora orientale, nei giardini del dio. Il carattere agrario di Tlaloc prevede per loro un’esistenza felice, in mezzo a una vegetazione lussureggiante: l’immortalità nel paradiso di Tlaloc. Un affresco proveniente da Teotihuacan raffigura questo paradiso tropicale, in cui gli eletti cantano con gioia.

Tutti gli altri defunti finiscono nel regno del nord, la terra della notte. I loro corpi vengono bruciati insieme a quelli dei cani, loro compagni sulla strada dei morti, una strada disseminata di pericoli: otto steppe e nove fiumi da attraversare. Al termine di un viaggio che dura quattro anni, segnati dalle cerimonie funebri celebrate in loro onore dai parenti, essi raggiungono il regno sotterraneo del dio Mictlan, che infine li annienta.

I Maya. La religione dei Maya ci è nota grazie alla scoperta di grandi città come Tikal, Copan, Palenque e Uxmal. Il periodo del suo massimo splendore si estende dal iii al x secolo. Nelle pratiche funerarie possiamo ancora una volta distinguere tre diverse categorie di defunti. Il gruppo privilegiato è costituito dai guerrieri che cadono in battaglia, dalle donne morte di parto, dai sacerdoti e dai suicidi per impiccagione. Costoro diventano immortali e godono di un’eterna felicità sotto il sacro ceiba, l’albero che attraversa tutte le sfere celesti, detto anche «albero dell’inizio», Yache, che unisce tra loro cielo e terra. La recente scoperta della tomba di Pacai, che fu re di Palenque dal 615 al 633, fornisce prove inconfutabili della credenza dei Maya nell’immortalità: il defunto viene inghiottito dal sole che tramonta e poi, trasformato nell’uccello Mohan, simbolo di immortalità, risale di nuovo al cielo insieme al sole che sorge. L’albero cosmico, che ha forma di croce, affonda le sue radici nel mondo sotterraneo e protende i suoi rami sino al cielo. Il Libro dei morti della religione maya prevede inoltre la dottrina della reincarnazione.

Gli Inca. In un’epoca in cui diverse civiltà dominavano sulla regione andina (Perù, Bolivia ed Ecuador), apparvero sulla scena nuove popolazioni. La più importante era quella degli Inca, così chiamati dal nome della tribù principale, che si stabilirono, intorno al 1445, nella città di Tiahuanaco e nella zona intorno al lago Titicaca. Il loro impero sarebbe durato soltanto un secolo, crollando sotto l’impatto dell’invasione spagnola.

Il dio supremo del pantheon degli Inca era il Sole, il dio creatore, chiamato Viracocha sulle montagne e Pachacamac nelle zone costiere. I sovrani del paese erano i «figli del sole». Accanto al culto del sole (templi solari furono costruiti in tutte le grandi città), vi era anche il culto di Pachamama, la dea della terra, incarnazione della fertilità.

Diversi testimoni della conquista spagnola lasciarono resoconti sulla religione degli Inca: tutti concordano sul fatto che gli Inca credevano nell’immortalità e immaginavano la vita futura come una continuazione della vita presente. Altri documenti provenienti dal Perù attestano, tra i costumi funerari, la cura del cadavere, l’usanza di assegnare ai neonati il nome di qualche antenato defunto e infine la deposizione del corpo in posizione fetale nella tomba o in un vaso funerario. La fede in una vita futura giustifica la cura dedicata alla sistemazione della tomba, l’imbalsamazione dei cadaveri dei principi e le severe pene previste in caso di violazione della sepoltura. Per il funerale dei sovrani, come si accennava, il rituale prescriveva l’imbalsamazione, uno speciale trattamento del viso e degli occhi, il sacrificio e l’imbalsamazione della sua consorte e dei servi, e, infine, la collocazone nel sepolcro dei suoi abiti e dei suoi beni.

Religioni della Cina. La scoperta (nel 1921) della cultura di Yang-shao fornì i primi documenti del Neolitico cinese (intorno al 4000 a.C.) e rivelò alcuni elementi delle antiche concezioni cinesi sullo spazio sacro, sulla fertilità e sulla morte. La fede nella vita futura dell’anima è confermata dalla collocazione nelle tombe di utensili e di alimenti. Le urne funerarie dei bambini erano dotate di un’apertura sulla sommità, attraverso la quale l’anima potesse andare e venire. Queste urne funerarie, intese come dimore del defunto, attestano la presenza di un culto degli antenati. Una particolare decorazione rossa a tre motivi (triangolo, scacchiera e spirale) forma un simbolo complesso, in cui si susseguono l’esistenza terrena, la vita futura e la rinascita. Queste abitazioni per le anime, che si incontrano numerose nella Cina preistorica, anticipano le successive lapidi degli antenati. Sotto la dinastia Shang (1751-1028 a.C.) cresce il numero delle iscrizioni oracolari incise su ossa o su conchiglie: tali testi rivelano la dialettica degli opposti (la coincidentia oppositorum, che preannuncia le dottrine del Taoismo) e l’idea del rinnovamento del tempo e della rigenerazione spirituale. Compaiono i sacrifici al dio supremo Ti e agli antenati, mentre le tombe dei sovrani documentano sacrifici animali e anche umani, destinati ad accompagnare il sovrano nella sua vita futura.

L’anno 1028 a.C. segna l’inizio della dinastia Chou, che governò sulla Cina fino al 256 a.C. Il regno è organizzato sulla signoria, fondata sul gruppo familiare e sul possesso delle terre feudali. La religione, di conseguenza, poggia su due basi: gli antenati, che compongono la famiglia divinizzata, e il dio della terra, l’apoteosi della signoria. Ogni famiglia ha i suoi antenati, che fungono da protettori, mentre gli antenati del re sono i custodi dell’intero paese. I riti funerari dimostrano la fede nella vita futura delle anime, anche se tale credenza appare piuttosto incompatibile con il destino previsto per i defunti. Ricordiamo, in primo luogo, che a ciascun individuo erano attribuite parecchie anime. La dimora finale dei morti può essere indifferentemente la tomba, le «Sorgenti Gialle», governate dal dio della terra, il mondo celeste di Shang-ti («Sovrano dell’alto»), oppure il santuario di famiglia. La corretta celebrazione dei riti funerari è naturalmente la condizione essenziale per la vita futura.

Sotto la dinasita Chou, dall’viii al iii secolo a.C., la civiltà cinese subì uno sviluppo e una trasformazione notevolissimi e il pensiero filosofico raggiunse un alto livello. Il dio celeste T’ien («Cielo»), o Shang-ti, era concepito come onnisciente e onniveggente, ma impersonale: una tradizione che fu poi ereditata dai filosofi. Nel culto degli antenati, l’urna intesa come abitazione del defunto fu sostituita da una lapide posta nel tempio. Anche lo schema di macrocosmo e microcosmo che è implicito nel ciclo antitetico costituito da yang e yin, fu in quest’epoca integrato nel pensiero cinese: l’antico simbolismo di polarità e di alternanza subiva un notevole sviluppo fino a diventare un sistema di totalità ciclica, che coinvolgeva le alternanze cosmiche e la rituale separazione dei sessi, il principio regolatore sul quale si basava la filosofia del Tao. Secondo Eliade, incontriamo qui un’arcaica rappresentazione cosmogonica dell’originaria unità-totalità: «Per Lao-tzū, l’‘Uno’, unità/totalità originaria, rappresenta già una tappa della ‘creazione’, perché essa è stata generata dal misterioso e inconoscibile principio, il Tao» (Eliade, Rel. de la Chine anc., 1978; trad. it. 1980). Il Tao esiste prima del cielo e della terra; esso è una totalità primordiale, vivente e creativa, ma è contemporaneamente uno stato paradisiaco.

Il tentativo dei fedeli taoisti di reintegrare questo stato paradisiaco costituisce la loro ricerca dell’immortalità, una esaltazione della condizione umana primordiale. Il tentativo di Confucio (K‘ung-tzū) è analogo a quello di Lao-tzū, dal momento che entrambi erano basati sulle medesime antiche idee fondamentali: il Tao come principio della totalità, l’alternanza yin-yang, l’applicazione dell’analogia tra macrocosmo e microcosmo a tutti i livelli dell’esistenza. Lao-tzù e i suoi seguaci trovarono l’unità originaria nelle loro stesse esistenze; Confucio, invece, la cercò in una società più equilibrata e più giusta. Nella sua ricerca della fondamentale, misteriosa, insondabile realtà sottostante a ogni esistenza, Lao-tzū trovò il Tao nella totalità vivente, attraverso una riconciliazione dei contrari e un ritorno alle origini. Confucio (551-479) non rifiutò né il Tao, né il dio del Cielo, e neppure la venerazione degli antenati. Per lui il Tao era un decreto celeste. Egli raccomandò un sistema di educazione capace di trasformare ciascun individuo in una persona superiore: in questo modo la società sarebbe diventata l’incarnazione dell’armonia cosmica originaria.

La Cina non produsse mai una classificazione organica delle sue credenze a proposito del destino dei defunti. Quasi tutti erano destinati al regno delle «Sorgenti Gialle»; soltanto i re e i principi salivano al cielo per stare accanto al Sovrano dell’alto. I nobili vivevano la loro esistenza futura nei templi degli antenati della famiglia, vicino alle loro tombe. Questa antica religione agraria si dissolse, insieme alla sua arcaica struttura sociale, quando prese il potere la dinastia Han, nel 206 a.C. Il Taoismo si sviluppò allora in modo spettacolare, raggiungendo il suo culmine sotto la sesta Dinastia, dal iv al vi secolo della nostra era. Essendo una religione di salvezza, il Taoismo poteva offrire una vita futura; poiché all’uomo si attribuivano numerose anime, ma un solo corpo, fu lungo queste linee che i diversi pensatori cercarono l’immortalità. Alcuni pensarono a una mescolanza indistinta di anime, al di fuori della quale il defunto avrebbe potuto ricevere un corpo immortale soltanto se i vivi fossero stati assidui nel celebrare i riti funebri. Ma la maggior parte pensava che il corpo sarebbe stato conservato e sarebbe diventato un corpo immortale, in cui alla fine si sarebbero sviluppati nuovi organi spirituali per sostituire quelli corporei. Nacquero così numerose pratiche alle quali i taoisti si applicavano, ancora in vita, nel desiderio di assicurare l’immortalità al corpo: pratiche dietetiche per eliminare i demoni e mantenere il vigore fisico, esercizi di respirazione ciclica per provocare esperienze estatiche, pratiche sessuali intese a mescolare il seme con il respiro, allo scopo di stimolare il cervello (cfr. H. Maspero, Taoism and Chinese Religion, Amherst 1981). A queste pratiche fisiche si aggiungevano alcune tecniche spirituali, come la concentrazione, la meditazione e l’unione mistica. Tra il ii e il vi secolo a queste tecniche si aggiunsero, infine, vere e proprie cerimonie per i defunti, riti che avevano lo scopo di «fondere» le anime in un fuoco che le avrebbe trasformate in anime immortali (hsien).

Antico Egitto. Al centro delle credenze egizie sull’immortalità si trova il tema della vita. Tutta la storia dell’Egitto, infatti – la sua architettura, la sua arte, i suoi scritti, la sua religione – proclama una grande gioia di vivere. L’ankh, il simbolo della vita adottato persino dai cristiani come preziosa eredità di una tradizione religiosa millenaria, proviene dalla più profonda antichità.

Fin dai tempi del Regno Antico, gli Egizi avevano elaborato un complesso modello spirituale, costruito sull’esistenza divina e composto dai tre elementi necessari alla vita. L’akh è l’energia divina; il ba è la capacità di movimento, la coscienza umana e la possibilità di assumere diverse figure. Il soffio divino, supporto di tutti gli esseri creati, il ka, è l’insieme delle qualità di origine divina che donano la vita eterna; è la forza vitale connessa con Ptah e con Re, che costituisce la parte vivente dell’uomo. Quando il ka si separa dal corpo, questo finisce per dissolversi e, per rendere possibile una vita futura, il cadavere deve essere ricostituito per mezzo della mummificazione e rivivificato grazie ai riti funerari.

I Testi delle Piramidi, che risalgono al Regno Antico, trattano esclusivamente del destino del faraone. Questi testi affermano che il sovrano defunto ascende al cielo, dove diventa una stella o uno dei compagni di Re, il dio del sole, che lo seguono nel suo viaggio quotidiano. Osserviamo però che il faraone defunto va in realtà incontro a un duplice destino. Identificandosi con Osiride, infatti, egli ritorna a vivere attraverso la mummificazione, che gli offre un corpo eterno che va nutrito e vestito per mezzo delle offerte; soltanto in un secondo momento egli si reca nel regno di Re, per vivere nel mondo celeste. La sintesi di questa duplice dottrina dell’assimilazione del faraone sia a Osiride che a Re si realizza durante la Quinta Dinastia e costituisce la base della fede egizia nell’immortalità.

Le piramidi, erette per i loro futuri occupanti quando costoro erano ancora in vita, ci forniscono un’idea della natura delle credenze durante il Regno Antico. Tutto in queste strutture parla della vita, come se si trattasse di una abitazione, dal momento che l’esistenza futura è soltanto un prolungamento, oltre la morte, di quella terrena. Continuare a vivere significa continuare a mangiare: per questo le pareti delle piramidi sono piene di portatori di offerte, di banchetti funebri e di scene della vita quotidiana. Una falsa porta consente al defunto di andare e venire, dal mondo dei morti a quello dei vivi. Molte delle scene funebri dipinte nelle piramidi rappresentano le due dee Iside e Nefti, le sorelle di Osiride, che accompagnano il defunto. L’idea della rinascita di Osiride è diffusa e popolare già durante il Regno Antico. La più antica raffigurazione della vita futura mostra il defunto assiso al suo tavolo, con una decorazione così esuberante, fino ai minimi dettagli, che dobbiamo concludere che ogni aspetto dell’immortalità era già stato immaginato.

Nel ii millennio a.C., il Medio e il Nuovo Regno provvedono alla codificazione delle loro credenze nella vita futura con i Testi dei sarcofagi e con il Libro «Che il mio nome fiorisca» (o Libro dell’uscita durante il giorno). Accanto alle antiche idee, ora riprese in forma più democratica, appaiono nuove credenze. Il ba, la forza vitale connessa con Ptah e con Re, è l’anima del defunto, che rimane accanto alla mummia ma che può anche entrare nel tuat, il regno dei morti sotterraneo governato da Osiride, che diventa sempre più importante. Il ba può anche ascendere al cielo, ma la sua gioia più grande consiste nel lasciare la tomba, durante il giorno, per aggirarsi tra gli uomini. Grazie al ka, l’anima può assumere figure differenti. Collocando incantesimi tratti dal Libro «Che il mio nome fiorisca» sul cuore della mummia, si consentiva al ba di uscire, durante il giorno, per comportarsi come i viventi, ritornando poi nella tomba durante la notte.

Il Libro «Che il mio nome fiorisca» rappresenta la sintesi delle varie dottrine concernenti l’immortalità: la mummificazione, la psicostasia (cioè la pesatura del ba), il giudizio dei morti, il regno dei morti, la liberazione del ba e il felice destino di coloro che hanno trascorso la loro vita in accordo con Maat. Tutti questi aspetti, a prima vista contraddittorii, si riunificano e si conciliano nel processo che l’anima subisce di fronte a Osiride e alla sua corte. La mummificazione aveva lo scopo di avvincere il ba al corpo del defunto e in ultima analisi a questo mondo. Dopo essersi difeso con successo di fronte a Osiride, il beato, maa kheru, era libero di muoversi tra gli dei e gli spiriti del tuat. Egli tuttavia manteneva dei legami con il mondo dei viventi, un mondo che appariva felice agli occhi degli Egizi. Benché fosse esplicita la relazione con il funerale di Osiride, non si deve pensare che l’immortalità dipendesse soltanto dalla conservazione della mummia. Anche se l’eventuale dissoluzione della mummia spezzava la connessione tra il ba e il mondo, il defunto che aveva conquistato il tuat continuava, infatti, a vivere felice nei Campi di canne. Il destino felice del giusto che viaggia nella barca del Sole era invece riservato a coloro che erano troppo poveri per assicurarsi un funerale simile a quello di Osiride. Il vasto mondo degli immortali, nel Medio e nel Nuovo Regno, era dunque composto dagli immortali di Osiride, avvinti alle loro mummie perfettamente conservate e perciò liberi di muoversi sia nell’aldilà che nel mondo dei vivi; e insieme dagli immortali di Osiride le cui mummie si erano invece corrotte, ma che tuttora risiedevano felici nel regno tuat, da cui comunque non potevano uscire; e infine dagli immortali beati ammessi sulla barca del Sole. L’esistenza eternamente felice di tutti costoro era stata preparata da una condotta morale conforme a Maat (la «giustizia»), dall’approntamento della tomba e dalla mummificazione: tutto ciò contribuiva alla costruzione del soggiorno eterno. Le necropoli sono dunque testamenti per la vita. Le rappresentazioni della pesatura del ba e del giudizio di Osiride illustrano ulteriormente questo genere di concezione dell’immortalità. Il mostro che divora il defunto, per esempio, si riferisce forse a una seconda morte prevista per il malfattore, o forse al suo totale annientamento.

Nel periodo ellenistico e romano ebbe infine grande sviluppo il culto di Iside. L’immortalità era ancora centrata sul tema della vita, anche se assunse grande importanza simbolica l’acqua. Datrice di vita, purificatrice, simbolo di ringiovanimento, l’acqua è «l’identificazione del Nilo e di Osiride» che le dee Iside, Nefti o Nut offrono al defunto. In epoca imperiale viene menzionata la «fresca acqua dei morti». Secondo Françoise Dunand (Le culte d’Isis, Leiden 1973, iii, p. 212), il defunto che riceve da Osiride l’acqua di vita ottiene l’immortalità, perché in questo modo assorbe la forza del dio. Il dio Anubis, inoltre, apre le strade dell’aldilà e diventa egli stesso un dio solare. Plutarco parla di Osiride come di un dio del mondo celeste, un mondo puro e invisibile in cui il defunto entra trasformato in Osiride: in questo contesto il rito di iniziazione diventa una dottrina di salvezza e un percorso verso l’immortalità.

India. La fede nell’immortalità è chiara e costante nel pensiero religioso indiano, in tutte le sue forme, quella vedica, quella brahmanica e infine nella bhakti.

India vedica. La parola sanscrita amṛta (pali: amata) è formata da a privativo più mṛta («morte») e significa «non-morte». Termini correlati sono in greco am(b)rotos («immortale») e ambrosia («elisir di immortalità»); il termine avestico Ameretāt, che è il nome di una entità divina astratta che significa «mancanza di morte, immortalità»; e infine il latino immortalitas. Il nostro termine immortalità è dunque di origine indoeuropea e significa letteralmente «non morte». Come Georges Dumézil dimostrò fin dall’inizio dei suoi studi sulla mitologia comparata degli Indoeuropei (Le festin d’immortalité, Paris 1924), amṛta è un concetto fondamentale del pensiero indoeuropeo. Nei Veda, soprattutto in contesti sacrificali, amṛta compare in genere insieme al soma: la prima è la bevanda celeste dell’immortalità, mentre la seconda è una libazione sacrificale offerta ritualmente agli dei. Amṛta è dunque la bevanda di immortalità degli dei e degli uomini; soma è l’elisir di vita disceso dal cielo per conferire l’immortalità (amṛtam). Entrambe queste parole contengono l’idea della conquista dell’immortalità, concepita come un perpetuo rinnovamento della giovinezza e della vita.

Nel Ṛgveda si distingue l’asu, cioè il corpo e il principio invisibile dell’uomo, la sua energia vitale o soffio, dal manas, lo spirito, sede dell’intelletto e delle sensazioni interiori, localizzato nel cuore. La natura dell’anima emerge chiaramente nell’atteggiamento dei Veda di fronte alla morte: i defunti, infatti, sono semplicemente le ombre dei vivi. Ciò che sopravvive è l’individualità, l’essenza dell’uomo, che diventa immortale perché indefinitamente prolungata nel tempo, divenuta parte di un cosmo perfettamente ordinato. L’immortalità è un perenne «rifare» secondo una legge universale, e consiste in un eterno rinascere. Ṛgveda 10.129.1-3 parla dell’«Uno che era prima dell’essere e del non essere, prima della morte e della non-morte». Questa non-morte è in relazione sia alla nascita di un tempo organizzato, sia al grembo materno, sinonimo di morte e di rinnovamento.

Il simbolismo sacrificale vedico attraverso il quale viene affermata l’immortalità ruota intorno al sole, al soma e ad agni (il «fuoco»). Il movimento del sole e il dramma cosmico nel quale esso è distrutto per poi nuovamente risorgere, sono profondamente radicati nell’India vedica. Il sole è la sostanza del ringiovanimento e l’archetipo del fuoco sacrificale. Il fuoco è il dio Agni, sempre rinnovato e perciò sempre giovane (Ṛgveda 3.23.1), cuore dell’immortalità, la cui eterna giovinezza risiede appunto nella sua facoltà di rinascere. L’immortalità simboleggiata da agni, il fuoco divino, e dal soma, la bevanda di vita, consiste in una perpetua rinascita. Agni, l’embrione d’oro, il sole, il soma, l’albero celeste (ficus religiosa): sono tutti simboli di immortalità. Il mondo «immortale» è sukṛta, «ben fatto», e saṃskṛta, «perfetto», e nei suoi schemi dinamicamente intessuti si trova il fondamento dell’immortalità. Per il Ṛgveda: «nascere senza limiti significa essere senza morte: coloro che sono nati in questo modo, il sole e il fuoco, sono dunque immortali, i custodi autentici dell’immortalità che essi distribuiscono all’uomo» (cfr. Lilian Silburn, Instant et cause. Le discontinu dans la pensée philosophique de l’Inde, Paris 1955, p. 45).

India brahmanica. Sottolineando il rinnovamento perpetuo, i Brāhmaṇa approfondiscono e sistematizzano questa concezione dell’infinita estensione dell’ordine cosmico. Esso si fonda sul fuoco, sull’altare sacrificale e su Prajāpati. Presente già nel Ṛgveda come protettore della generazione, Prajāpati diventa nei Brāhmaṇa la figura principale, il trentaquattresimo dio che si accosta alle trentatré divinità vediche, la forza creativa, l’atto spirituale concentrato che precede la creazione, l’energia diffusa in tutta la sua molteplicità e che deve alla fine riunirsi e ricondurre all’unità delle origini. Prajāpati è anche il sacrificio, una copia terrena del grandioso dramma cosmico. Il ciclico ritmo del cosmo, infatti, viene ripetuto nel rito sacrificale: si riproduce il ciclo del sole che si avvicenda senza inizio e senza fine. Il rito deve restaurare l’unità perduta, deve riunirla e fornirle struttura e continuità. In questo modo il rito trascende la morte.

Il simbolismo dell’immortalità appare nei Brāhmaṇa più ricco che nei Veda. Il sacrificio conferisce lunga vita e dona l’immortalità, simboleggiata dall’anno cosmico; i giorni e le notti rappresentano invece le esistenze umane, il tempo mortale e transitorio. Le stagioni costituiscono l’anno nel suo senso reale, di rinascita illimitata; l’anno, invece, è il simbolo della vita divina e dell’immortalità: e Prajāpati è l’anno. La costruzione dell’altare sacrificale occupa un anno intero e richiede 10.800 mattoni, ciascuno dei quali rappresenta un’ora. Il fuoco gārhapatya rappresenta un utero, nel quale uno speciale mantra inspira il soffio della vita. Attraverso il fuoco āhavanīya, il sacrificatore ascende al cielo, per nascere una seconda volta e ottenere l’immortalità. Il sacrificio è dunque il superamento della morte attraverso il rito.

Con le Upaniṣad l’India entra in un periodo di profonda riflessione, che si concentra sulla coscienza e sulla liberazione. Emerge il concetto di ātman, l’io profondo, considerato il fondamento immortale dell’uomo, che ha il dovere di liberarsi del corpo per ottenere la perfetta unità col brahman. L’ātman è immutabile, immortale (amṛta), indistruttibile, eterno, imperituro. Il brahman è il principio creativo, la realtà fenomenica e insieme la totalità dell’universo: è il principio del sacro.

La riflessione delle Upaniṣad fa uscire l’India dal rigido ritualismo brahmanico e attribuisce nuova importanza all’azione umana, fornendola di una energia senza fine. Per influsso del karman e della sua dottrina della retribuzione degli atti umani attraverso la reincarnazione, l’ātman potrà sperimentare il continuo dispiegarsi dell’esistenza oltre la morte. Ma la liberazione può procedere attraverso due diverse strade: la prima consiste in un ritorno al corpo, in una reincarnazione; la seconda è invece il percorso degli dei, la strada regale, lo sviluppo della coscienza metafisica e mistica necessaria per scoprire l’ātman, il brahman e soprattutto l’identità di brahman-ātman. Questa ricerca dell’assoluto è la ricerca dell’immortalità. E l’immortalità è l’assorbimento dell’individuo nel brahman, ottenuta grazie alla scoperta della profonda unità delle cose. Al ritualismo dei Veda e dei Brāhmaṇa, le Upaniṣad contrappongono la liberazione dalle rinascite, attraverso la conoscenza che unisce l’uomo, una volta e per sempre, al brahman.

Bhakti. Negli ultimi secoli prima della nostra era si diffuse in India una corrente religiosa conosciuta come bhakti. Si tratta di una forma di Induismo che giudica la relazione tra Dio e le sue creature basata sulla grazia, e quindi richiede alla creazione una completa dedizione a Dio. La bhakti è la dedizione amorosa che dona al fedele la conoscenza del Signore (Kṛṣṇa o Īśvara), meglio di qualunque meditazione o riflessione; è un dono divino offerto soltanto a coloro che vi si sono preparati con atteggiamento d’amore. Pur conservando la dottrina della trasmigrazione delle anime, il movimento bhakti introduce una tendenza monoteistica e accentua il tema della salvezza. La dedizione deve essere accompagnata dalla conoscenza, ma è superiore ad essa, come afferma la Bhagavadgītā: «Io rivelerò tutto quello che deve essere conosciuto: conoscendolo, si guadagna la vita eterna. Si tratta del Supremo brahman, che è senza inizio e che non è né essere né non essere» (13.12). Ma insieme a questa conoscenza, è necessaria la massima devozione al Signore: «E chiunque, al momento della morte, abbandona il suo corpo e parte, pensando solamente a Me, egli giunge alla mia condizione (di essere)» (8.5). La bhakti funge dunque da elisir di vita, conferendo la vita eterna insieme a Kṛṣṇa. Numerosi sono i testi che sottolineano il destino del bhakta, che è siddha («perfetto»), amṛta («immortale»), e tṛpta («felice»).

Sintesi. Come abbiamo visto, le credenze indiane sull’immortalità, benché diverse tra loro, sono tutte legate da un comune e ricco simbolismo. In tale simbolismo ritroviamo una tematica fortemente messa in risalto da Eliade (1954), quella delle tecniche per ottenere l’immortalità. Ho già accennato al simbolismo di Agni e del fuoco sacrificale, della fiamma mistica prodotta dal tapas, del ponte che conduce al brahman supremo, del grande viaggio che sottolinea l’importanza della reincarnazione, del sole e della ruota cosmica, dell’albero celeste e del soma. Eliade ha sottolineato altri due aspetti di questo lungo sviluppo della filosofia indiana, ossia le pratiche yoga, già presenti nelle Upaniṣad, e la tendenza, accennata nei Veda e chiaramente affermata nei Brāhmaṇa e nelle Upaniṣad, ad affermare l’esistenza di numerosi livelli di realtà. Nella ricerca della completa reintegrazione, che costituisce lo scopo definitivo dell’esistenza, la trasmigrazione viene descritta in termini assai vivaci.

Nel simbolismo dell’amṛta, il culto funerario proclama l’orgoglio della posizione del defunto. Secondo il rituale vedico, per esempio, il morente viene disteso in un luogo purificato, con il capo rivolto verso sud, verso la terra dei morti. La salma viene poi scrupolosamente preparata per la cremazione: lamine d’oro, simbolo di immortalità, sono poste sugli occhi e sulla bocca. Il fuoco apre la processione funebre, portato in un recipiente mai usato. Il luogo della cremazione viene scelto con cura, perché deve trovarsi vicino all’acqua, aperto su un gradevole panorama rivolto verso ovest. La pira funeraria, sotto la quale è deposta una lamina d’oro, viene infine accesa con i tre fuochi sacrificali, rappresentati da tre diversi strati di erbe, dal momento che la cremazione è considerata anch’essa un sacrificio. Quando il fuoco ha consumato il corpo, le ossa vengono pulite, riunite e collocate in un’urna o in una tomba. Nei riti domestici per i defunti, invece, si procede a una offerta di riso, dedicata agli antenati e intesa come un pranzo per i defunti. Molti degli elementi dei riti funerari vedici e brahmanici si sono conservati per millenni: essi rappresentano la fondamentale dottrina indiana, che viene opportunamente espressa dalla Bṛhadāraṇyaka Upaniṣad con le parole (1.3.28): «conducimi dalla morte alla non-morte».

Buddhismo. Le Upaniṣad insegnavano che in ogni individuo esiste l’io, l’ātman, un’entità permanente ed eterna, una sostanza immutabile che soggiace all’effimero mondo fenomenico. Partendo da queste premesse fu facile trovare la via dell’immortalità. L’ātman, si affermava, diventa immortale non attraverso i sacrifici, i riti o le discipline ascetiche, ma perché prende possesso dell’immortale, il brahman. Per le Upaniṣad l’immortalità consiste nell’identificazione tra ātman e brahman. Il Buddha negò l’esistenza dell’ātman, insegnando piuttosto la dottrina dell’anātman, il «non-io», secondo la quale ogni uomo è una aggregazione di diversi elementi, un organismo funzionale per il quale l’autentica realtà risiede nell’incessante mutamento. Il Buddha sostituì il principio vitale, l’ātman, con questi «aggregati», o skandha, e con la «catena dell’essere», santāna, i cui anelli sono in relazione di causa ed effetto. Egli riconobbe l’atto e i suoi frutti, ma non l’attore, dicendo che non vi è alcun sattva, alcun io indipendente, che può essere reincarnato. Ma la totalità funziona, l’«io contingente» esiste attimo per attimo, oppresso dalle sue azioni precedenti ma ricco della potenzialità di una continua rinascita. La morte segna l’istante in cui ha inizio la retribuzione di una nuova serie di azioni: è una rinascita, non una trasmigrazione. L’individuo è un flusso che si rinnova in modo incessante, perché egli racchiude in sé, nelle sue azioni e nei suoi desideri, il seme di una esistenza ininterrotta.

Ma la credenza in una vita futura e nell’immortalità non è del tutto ignorata dal Buddha. Come il brahmano, lo yogin e il mendicante, egli cerca «ciò che permane», «la liberazione» e «ciò che è immortale». «Le prime parole di Śākyamuni quando diventa il Buddha sono rivolte a proclamare che egli ha raggiunto l’immortale, che ha aperto i cancelli dell’immortale… L’Immortale inesprimibile è la meta dell’uomo santo, poiché significa liberazione dalla nascita e dalla morte» (Louis de La Vallée Poussin, Nirvāṇa, Paris 1925, p. 50). Questa meta è chiamata nirvāṇa. Il Buddha non lo definisce; noi lo conosciamo soltanto attraverso i suoi attributi: felicità incrollabile e beatitudine, gioia senza principio, senza generazione, incondizionata, perfetta, non costruita. Il nirvāṇa è liberazione, è una sede invisibile, immortale, senza ritorno nel mondo sottostante. Parlando dei santi che hanno ottenuto la perfetta illuminazione già in questo mondo, un testo dichiara: «Già in questa vita l’arhat, imprigionato, avendo raggiunto il nirvāṇa (nibbāna), e sentendo la felicità dentro di sé, trascorre il suo tempo unito con il brahman» (Aṅguttara Nikāya 2.206). Per arrivare al nirvāṇa, e così all’immortalità, bisogna seguire il metodo e la strada del Buddha. La Vallée Poussin ed Eliade hanno entrambi sottolineato la natura yogica di questo cammino verso la liberazione.

Non rientra negli scopi di questa trattazione una analisi del dibattito sul nirvāṇa che ha impegnato le diverse scuole e le principali correnti del Buddhismo (Hīnayāna, Mahāyāna, Tantrismo e Buddhismo della Terra Pura). Diamo soltanto un rapido sguardo al Tibet, poiché la tradizione del Buddhismo tibetano rappresenta una singolare sintesi tra l’antica religione Bon e numerosi elementi delle dottrine buddhiste. Il Libro dei morti tibetano è una fonte inestimabile per la nostra conoscenza del viaggio dell’anima. Si crede che il lama, recitando certi testi al capezzale del defunto, possa restituire al corpo la sua forza vitale, il bla, che lo sosterrà durante il viaggio, che dura quarantanove giorni, attraverso lo stadio intermedio tra morte e rinascita. Se questa rinascita non ha luogo, allora il defunto compare davanti al dio dei morti per essere giudicato (numerosi dettagli dimostrano un influsso iranico). Giuseppe Tucci (Le religioni del Tibet, Roma 1980) segnala, tra le tante cerimonie, i riti celebrati intorno al maṇḍala costruito appositamente per il funerale. Dopo una purificazione rituale, un frammento delle ossa del defunto (rus), oppure un pezzo di carta o di legno che porta inscritto il suo nome, viene collocato sul maṇḍala; le ossa sono i sostegni del defunto e la sede della sua anima. La cerimonia ha lo scopo di provocare la rinascita, ma richiama alla memoria i viaggi dell’anima degli sciamani. I Tibetani hanno conservato la loro credenza in uno stretto e diretto legame che unisce la terra alle sfere paradisiache del cielo. Essi credono, inoltre, che il defunto mantenga in eterno l’aspetto che rivestiva durante la sua vita terrena. Sostenuto da una sorta di imbracatura di tessuto, che rappresenta i suoi atti meritori, egli può salire alle regioni celesti, nel corso di una ascensione rituale che rivela evidenti influenze sciamaniche.

Celti, Germani, Scandinavi, Traci e Geti. Georges Dumézil ha posto in risalto la struttura tripartita dell’antica ideologia religiosa indoeuropea, che risulta basata sulla sovranità, sulla forza e sulla fertilità. Grazie a questa scoperta, che ha rivelato la consistenza del pensiero indoeuropeo e l’importanza dell’eredità indoeuropea, l’analisi della religione di questi popoli è stata di molto facilitata. Le conclusioni di Dumézil risultano di enorme importanza soprattutto per lo studio di quelle civiltà che hanno lasciato soltanto resti dispersi, nei reperti archeologici e nell’epigrafia, nelle testimonianze dirette trasmesse dai popoli vicini e nelle vestigia mitiche.

Una chiara credenza nella vita futura è documentata nelle pratiche funerarie dei Celti, dei popoli germanici e di quelli scandinavi. Le testimonianze archeologiche sono abbondanti e comprendono tombe megalitiche, dolmen e sepolture individuali contrassegnate da simboli solari. La cremazione è conosciuta fin dai cosiddetti «campi di urne», a partire dal 1500 a.C. Ogni elemento di queste sepolture parla il linguaggio simbolico della vita futura: la conservazione dei teschi, la sistemazione delle tombe nelle vicinanze dei vivi, i cadaveri rivolti verso la casa e l’inclusione nelle sepolture dei beni del defunto. La diffusa presenza della cremazione, intorno alla metà del u millenio a.C. (la pratica fu definitivamente proibita da Carlo Magno), dimostra l’ampiezza della presenza indoeuropea.

La credenza nell’immortalità dell’anima tra i Celti e tra i Galli è testimoniata da numerosi autori antichi. Cesare (Guerre galliche 6.14) attribuisce ai druidi l’affermazione che l’anima è immortale e passa, dopo la morte, in un altro corpo: tale credenza spiegherebbe il grande coraggio dei loro guerrieri. Per i popoli germanici l’anima rinasce insieme alla Sippe (il clan). Diodoro Siculo parla del costume gallico di lanciare sulla pira funebre lettere indirizzate al defunto. Diverse tradizioni celtiche narrano di un aes sídh, o «paradiso dei morti», un ampio mondo collegato mediante un ponte con la terra dei vivi, un mondo che talora assume la forma di un’isola posta in mezzo all’oceano. Un significato simbolico particolarmente importante viene attribuito a certi frammenti di guscio d’uovo trovati nei sepolcri: l’uovo spezzato rappresenta la vita che rinasce.

Nella religione dei Germani, il Valhalla è la dimora riservata ai guerrieri che cadono sul campo di battaglia e a coloro che muoiono in maniera eroica. Si tratta della dimora degli einherjar, degli eroi, che vi trascorrono un’esistenza felice. Parte del loro tempo è assorbita dal banchetto d’immortalità, in cui la carne del cinghiale Sæhrimnir si rinnova ogni notte per il banchetto del giorno successivo; la sacra vivanda viene servita dalle valkyrjar (le Valchirie). Un altro simbolo della tradizione germanica è l’albero Yggdrasill, che si eleva al centro del mondo e che affonda le sue tre distinte radici rispettivamente nella terra dei morti, nella terra dei giganti e nel mondo degli uomini. Esso simboleggia il destino, il legame che unisce i vivi ai morti, la continua rinascita della vita.

Anche il culto di Zalmoxis, diffuso tra i Traci e tra i Geti (Erodoto 4.94s.), implica la fede nell’immortalità dell’anima, ottenibile attraverso un rituale di tipo iniziatico che deriva dal complesso dei culti misterici del mondo mediterraneo, in particolare da quelli che costituiscono una sorta di preparazione a una esistenza felice nell’altro mondo.

Antiche religioni iraniche. Rimaniamo nel mondo indoeuropeo, dal momento che la civiltà iranica è fortemente segnata dal trifunzionalismo, come ha ampiamente dimostrato Dumézil. Il tema dell’immortalità deve essere tuttavia esaminato da una particolare e nuova angolazione, poiché la riforma religiosa di Zarathustra (Zoroastro) ebbe un profondo effetto sul pensiero iranico.

Le Gāthā sono pervase dalla contrapposizione tra corpo e spirito, dato che l’anima dell’uomo è una realtà complessa. Vyana è l’anima respiro, l’io spirituale; manah è il pensiero, l’attività della coscienza, della riflessione e della memoria; urvan è la parte della personalità che si occupa del dominio spirituale e religioso (corrisponde all’indiano ātman). Daenā, infine, è l’intelligenza religiosa che consente di conoscere la rivelazione. Le Gāthā pongono in particolare risalto la parte spirituale dell’uomo.

La parola fravashi, che non compare nelle Gāthā, è di origine prezoroastriana e deriva (secondo Söderblom, 1901) da fravarti, «protettore, guardiano». Un passo dell’Avesta (Yasna 23.1) dice: «Io chiamo per il sacrificio tutte le sante fravashi, ovunque esse siano, quelle rimaste sulla terra dopo la morte»: viene qui richiamata la nozione indoeuropea dei «padri», degli «antenati» o spiriti dei morti. Secondo Söderblom, le fravashi risalgono alle credenze popolari e al culto dei morti precedenti all’Avesta. Esistono infatti alcune tracce di una vaga nozione della continuazione della vita del defunto nei dintorni della sua abitazione e dell’idea di un’anima preesistente che sopravvive alla morte. Alla fine dell’anno, le fravashi dei defunti ricompaiono sulla terra, per chiedere ai vivi cibo e indumenti in cambio della loro protezione.

Sacerdote e profeta, Zarathustra fu il protagonista di una profonda riforma religiosa. Rifiutando l’antico politeismo indoiranico, egli conferì lo statuto di dio supremo ad Ahura Mazda, il creatore della luce, degli esseri viventi e delle facoltà mentali. Dio onnisciente e signore della sapienza, Ahura Mazda vive in un regno di luce, circondato dalla sua corte celeste, costituita da sei divinità indoiraniche in forma di arcangeli. Alla sua destra siedono Vohu Manah («buon pensiero»), Asha («giustizia») e Khshathra Vairya («forza»); alla sua sinistra Armaiti («pietà»), Haurvatāt («integrità, salute») e Ameretāt («immortalità»). Tutte queste entità divine derivano da Ahura Mazda. Nell’opera della creazione, l’energia e l’attività sono prerogative di due spiriti: Spenta Mainyu («spirito buono»), che è molto vicino ad Ahura Mazda, agisce in suo nome e ha l’incarico di donare salute e immortalità; e Angra Mainyu («spirito malvagio»), creatore della non-vita e seminatore del disordine. L’uomo è chiamato a scegliere tra i due spiriti e questa scelta tra bene e male è di enorme importanza, giacché da essa dipende la felicità eterna.

L’antica credenza indoeuropea nell’immortalità assume così un nuovo aspetto: a una concezione teistica e in qualche modo mistica si sostituisce ora una religione di salvezza. Ma accanto all’escatologia collettiva, le Gāthā propongono anche una soteriologia individuale. L’immortalità è il risultato della salvezza dell’anima, che si può ottenere, dopo la morte, grazie ai meriti guadagnati, durante la vita, attraverso tutte le scelte compiute. La salvezza viene sancita da un giudizio, ed è Ahura Mazda che infine concede l’immortalità. Circonda queste tematiche un ricchissimo repertorio simbolico, come ad esempio la descrizione del passaggio tra la terra e il cielo, che si compie lungo il ponte Chinvat (Yasna 46.10s.; 32.13). Coloro che non riescono ad attraversare questo ponte precipitano nella casa della druj, l’inferno delle anime dannate. Sia il viaggio dell’anima che, in particolare, l’attraversamento del ponte, rivelano un influsso sciamanico, perché ricordano il viaggio estatico dell’anima fino al cielo e, infine, il suo ritorno definitivo in paradiso, dopo la morte. Zarathustra spiritualizzò, dunque, l’escatologia iranica e le concezioni indoeuropee della vita futura. La ricompensa è una vita immortale, una vita di eterna felicità, di trasfigurazione e di ringiovanimento. Non si tratta del saṃsāra indiano o di una sorta di tempo ciclico: l’immortalità è in questo caso definitiva, una nuova giovinezza donata da Ahura Mazda stesso. Haurvatāt e Ameretāt, la felicità materiale e quella spirituale, sono parti di questa ricompensa, insieme alla giustizia e alla grazia (Yasna 33.3).

La rivelazione di Zarathustra influì in modo decisivo sulla credenza zoroastriana nell’immortalità. Il testo più significativo fra quelli posteriori all’Avesta è senza dubbio l’Hadhökht Nask: risalente nella sua forma attuale al periodo sasanide, esso descrive le vicende che accompagnano il viaggio dell’anima dopo la morte. Per le prime tre notti l’anima rimane accanto al cadavere: l’anima del giusto canta le lodi di Ahura Mazda, mentre quella del malvagio si contorce nell’angoscia. Alla fine della terza notte, l’anima del giusto percepisce l’arrivo da sud di una brezza tonificante, dolcemente profumata, che conduce la sua daēnā sotto l’aspetto di una bellissima fanciulla. Ma che cos’è questa daēnā? Secondo H.S. Nyberg (Die Religionen des alten Iran, Osnabrück 1966), si tratta semplicemente di una vergine di luce, che rappresenta il regno celeste della comunità zoroastriana. Geo Widengren (Die Religionen Irans, Stuttgart 1965) vede invece in essa la controparte celeste dell’anima. Urvan e daēnā sarebbero insomma le due parti dell’anima, e la daēnā, la parte celeste, sarebbe condizionata dalla condotta umana sulla terra. In Zarathustras Jenseitsvorsteilungen und das Alte Testament (Wien 1964), dopo aver analizzato il rapporto che intercorre tra urvan e la sua daēnā, Franz König così ricostruisce la dottrina escatologica espressa da questa coppia: attraverso i pensieri, le parole e le azioni praticate in questa vita, l’urvan crea la sua daēnā celeste, un’immagine speculare della sua esistenza terrena. L’immortalità ha inizio con la riunione dell’urvan con la sua daēnā. Subito l’anima del giusto attraversa le tre sfere celesti e si presenta all’ingresso del regno della luce: qui riceve il «burro di primavera», viene giudicata e infine entra nel paradiso, chiamato Asan o Asman, «il radioso mondo superiore, che si eleva sopra la terra» (Yasht 13.2). Infine si riunisce con le due entità divine Haurvatāt e Ameretāt. L’anima del malvagio, invece, viene gettata in una caverna.

Possiamo osservare che, nonostante l’introduzione di alcuni nuovi e significativi elementi, la religione popolare delle comunità zoroastriane conserva le linee fondamentali della dottrina di Zarathustra sull’immortalità.

Mesopotamia. Attraverso i pochi testi pervenutici, i reperti archeologici, i rituali funerari e qualche altro documento frammentario, siamo in grado di ricostruire alcuni elementi delle concezioni mesopotamiche sulla vita futura. Due miti forniscono interessanti dettagli relativi alla ricerca dell’immortalità, dimostrando che si tratta di una questione che preoccupava i pensatori del tempo. Il mito del saggio Adapa narra come costui fosse convocato di fronte al tribunale di Anu per aver spezzato le ali del vento del sud. Adapa ammette la sua colpa, ma rifiuta di mangiare il «pane di vita» e di bere l’«acqua di vita» offertigli dagli dei, perdendo in questo modo la possibilità di diventare immortale. Il secondo mito che riguarda la ricerca dell’immortalità è l’epopea di Gilgamesh, sovrano di Uruk. Questo testo illustra il fallimento di un eroe che ha cercato di oltrepassare la condizione umana. Benché Gilgamesh non sia riuscito a superare la sua prova iniziatica, che consiste nel rimanere sveglio per sei giorni e sette notti, Utanapishtim gli rivela il segreto degli dei, il luogo in cui si trova la pianta che restituisce la giovinezza. Pieno di gioia, Gilgamesh discende in fondo al mare per cogliere la pianta dolcemente profumata. Ma, sulla strada del ritorno, egli si ferma per lavarsi e un serpente ne approfitta per sottrargli la pianta che gli avrebbe conferito l’immortalità.

In Mesopotamia la morte viene considerata un destino universale e inevitabile. Il corpo muore e si dissolve, lasciando però due distinte realtà. In primo luogo lo scheletro (da cui il grande rispetto per le tombe) e poi il «fantasma», l’ombra, che già intorno al 2500 a.C. viene chiamata in sumerico gedim. La vita futura del defunto si svolge sottoterra, nell’emisfero inferiore, che sta sotto la terra dei viventi: così si spiegano i riti funebri in cui i cadaveri sono collocati nel terreno, in pozzi, fosse o caverne. Rare sono invece l’esposizione della salma e la cremazione. Questo mondo sottostante era abitato anche dagli anunnaki, le divinità del mondo inferiore.

L’ingresso al mondo dei morti si raggiungeva attraverso il sepolcro, oppure recandosi all’occidente, dove il sole tramonta. C’era dunque una strada dei defunti, un ingresso al loro regno, rappresentato da una enorme e oscura caverna. Non è ancora accertato se per gli Assiri e i Babilonesi esisteva una qualche forma di giudizio ultraterreno, anche se in ogni caso il viaggio era senza ritorno. I differenti destini previsti per i defunti, attestati da numerosi documenti, vanno intesi in primo luogo come aspettative assunte dai viventi nei loro confronti. I morti venivano sotterrati, in genere sotto la casa, con un corredo sepolcrale che comprendeva piatti, ornamenti, utensili, armi e giochi. Dal momento che i morti consumavano cibo e bevande, nella tomba si versava dell’acqua attraverso una sorta di tubo. Trascorso un mese (lunare), si celebrava un rito in ricordo del defunto e dei suoi antenati, inteso ad allontanare la loro collera nei confronti dei sopravvissuti. È certo, dunque, che Assiri e Babilonesi credevano in una esistenza futura e che per loro i defunti discendevano in un regno sotterraneo per trascorrervi un’esistenza infelice.

Le Sacre Scritture di Israele. Fin dai tempi più remoti, gli Israeliti praticavano l’inumazione e collocavano nelle sepolture oggetti, armi e provviste a uso dei defunti: tutto ciò pare costituire almeno un abbozzo di un votum immortalitatis. La Bibbia considera l’uomo un composto di carne (basar), soffio vitale, o anima (nefesh), e spirito (ruaḥ). Basar corrisponde, dal punto di vista funzionale, a caro; nefesh corrisponde ad anima; ruah a pneuma (lat. Spiritus). Le relazioni gerarchiche che regolano questa triade si risolvono però in una semplice struttura duale, in cui soma si contrappone a psychē. La versione greca della Bibbia, quella dei Settanta, usa il termine psychē circa mille volte, sempre per rendere nefesh, ed è evidente che anche il Giudaismo di Palestina assimilò una visione dell’uomo basata sullo schema che accosta corpo e anima (cfr. A. Descamps, La mort selon l’écriture, in Ries, 1983, pp. 52-55).

Dopo la morte, l’uomo finisce nello She’ol – un immenso luogo sotterraneo, profondo, oscuro e ben custodito, la dimora delle ombre – per condurre un’esistenza che è pallida immagine della sua esistenza terrena: secondo Gb 7,9s. questa vita è senza ritorno. Una simile concezione contrasta con quella arcaica, incentrata invece sulla sopravvivenza di un corpo che si serve di oggetti e di cibo, ed è, rispetto a quella, senza dubbio posteriore. Lo She’ol non va confuso con il sepolcro, che è semplicemente l’abitazione del cadavere. Lo spirito che sopravvive nello She’ol non è ciò che rimane dell’uomo deposto nella tomba, è piuttosto il suo «doppio»: lo She’ol è dunque un’estensione della tomba.

La dottrina dello She’ol era di origine popolare e rimase sempre piuttosto vaga, ma dimostra la presenza, nella Sacra Scrittura, di una tendenza spiritualistica che sfocia infine nella fede nella vita futura. Riferimenti espliciti a una vita futura si incontrano infatti di frequente nella Bibbia. L’uomo non si dissolve dopo la morte, ma si riunisce ai suoi antenati; i miracoli compiuti da Elia e da Eliseo (1 Re 17,17-24; 2 Re 4,31-37) dimostrano che è possibile restituire la vita a un cadavere. L’evocazione dei morti, inoltre, un tratto caratteristico delle credenze popolari nella vita futura, mostra che i vivi cercavano di mettersi in contatto con i defunti. Secondo il Genesi (2 e 3), l’uomo, nel disegno originario di Dio, era immortale (per sua natura o per grazia), ma si rivelò indegno di questo destino. La vicenda riflette il rifiuto da parte dell’uomo di accettare la morte, il suo desiderio profondo di vivere senza fine una esistenza lunga e felice. Questo è il tema del Paradiso terrestre, il votum immortalitatis nel quale l’uomo partecipa della ruaḥ divina (Gn 1,26s.; 5,1; 9,6). Questa partecipazione concede all’uomo, dopo la caduta, la vita futura dello She’ol. La fede di Israele riconosce che non vi è fallimento di Jahvè riguardo allo She’ol.

I refa’im dello She’ol sono gli antecedenti biblici delle anime immortali. Numerosi passi, in Giobbe e nei Salmi, alludono a una unione con Dio che neppure la morte potrà distruggere. Durante le persecuzioni di Antioco Epifane, il destino dei morti costituisce la principale preoccupazione di Israele; la visione delle ossa disseccate, in Ezechiele 37,1-14, serve come base per una riflessione sulla resurrezione e sul potere di Dio di liberare i suoi fedeli dallo She’ol. Nel Libro di Daniele 7,9, il motivo del «libro della vita» segna il passaggio graduale verso il giudizio individuale. La fede in una personale resurrezione finale è infine chiaramente attestata sia in Daniele (11,40; 12,13), che risale al 165 a.C, che nel Secondo libro dei Maccabei (capp. 7, 9, 11), scritto in greco poco dopo il 124 a.C.

Nella Sapienza di Salomone, composta in greco attorno al 50 a.C, il concetto della vita futura è reso per la prima volta dal termine aphtharsia, «immortalità» (1,11-15; 2,23-25), ed è chiaramente affermata l’immortalità dell’anima dei giusti. Essi sono nelle mani di Dio (3,1-4), e le loro anime godono di una esistenza senza fine insieme con Dio, in pace, riposo, amore, grazia e misericordia (3,9; 4,7; 5,15). Dopo la distruzione del Tempio, nel 70 d.C., compare nella cerchia dei tannaim una dottrina che prevede la resurrezione per tutti, non soltanto per i giusti ma addirittura per i non credenti.

I testi di Qumran. Gli Esseni, secondo la descrizione di Giuseppe Flavio, credevano nell’immortalità dell’anima e nella sua vita futura, libera dai legami del corpo: per questo rinunciavano anche ai più legittimi piaceri del mondo. Tra i testi di Qumran, il Manuale di Disciplina afferma che coloro che si lasciano guidare e ispirare dagli spiriti della verità e della luce saranno beati in questo mondo e godranno di una gioia eterna in un mondo senza fine. I malvagi saranno invece puniti nelle tenebre da un fuoco eterno (2,8; 4,7s.). La comunità dei fedeli costituisce un’alleanza eterna con Dio, in questo mondo e nell’altro: perciò l’immortalità dell’anima dei suoi singoli membri è strettamente legata a quella dell’intera comunità, che prevede una dimora nel superiore mondo di luce, il mondo di Dio e dei suoi angeli (J.P.M. van der Ploeg, L’immortalité de l’homme d’après les textes de la Mer Morte, in «Vetus Testamentum», 2, 1952, p. 173). Il Salmo 3 sembra riferirsi a un luogo di riposo per i beati, un’altura o una vasta pianura, secondo un simbolismo che si accorda alle espressioni del Salmo 16 (9s.) e del Salmo 73, 23-28. La fede in una felice vita futura risulta dunque presente nel pensiero dei compositori di questi testi.

Il mondo greco e romano. La fantasia degli antichi situò nella terra dei Greci numerosi ingressi al mondo sotterraneo, chiamati «porte dell’Ade». Per alcuni si trattava delle vie attraverso le quali gli uomini scomparivano, dopo la morte; per altri erano il grembo pronto a fornire una perpetua rinascita. I Greci, in realtà, erano incerti tra queste due diverse concezioni della vita futura (A. Motte, Prairies et jardins de la Grèce antique, Bruxelles 1973, p. 239). Questa situazione spiega una delle più antiche concezioni greche della vita futura, la credenza, cioè, in un ciclo di successive morti e rinascite. In Omero la fede nell’aldilà è segnata da un pessimismo profondamente radicato. Più ottimista risulta invece Esiodo, che parla delle Isole dei beati in cui i defunti vivono nella gioia. Il tema dell’immortalità, appena accennato in Omero e in Esiodo, incomincia a prendere forma a partire dal vi secolo. Le opere di Pindaro, infatti, appaiono permeate da un profondo desiderio di immortalità. Infine un particolare movimento religioso, l’Orfismo, giocò un ruolo decisivo nella diffusione delle dottrine sull’immortalità.

Orfismo. Fin dal vi secolo si incontrano documenti su Orfeo e dal v compaiono allusioni alla sua discesa agli Inferi. In epoca classica alcuni sacerdoti predicavano la salvezza nel nome di Orfeo e diffondevano un’iniziazione che rendeva liberi nel mondo futuro. In età ellenistica i riferimenti a Orfeo diventano più frequenti e l’Orfismo trova fertile terreno nell’Egitto tolemaico, dove si incontra con il culto di Osiride.

Dalla confusa oscurità di tradizioni complesse, Eliade ha segnalato il fatto che Orfeo è un fondatore di iniziazioni e di misteri, una figura religiosa formalmente parallela a Zalmoxis, l’eroe culturale dei Geti, il popolo di Tracia che si considerava immortale. Alcuni elementi, peraltro, richiamano certe pratiche sciamaniche. Portatore di un messaggio religioso che si pretende più antico di Omero, Orfeo irrompe nel cuore della religione olimpica. Egli predica il vegetarianismo, l’ascetismo, la purificazione e l’iniziazione. In lui si congiungono Apollo e Dioniso.

L’antropogonia orfica è dualistica e le testimonianze antiche sono confermate dal papiro di Derveni, scoperto di recente. Tale testo si riferisce al mito dei Titani, che furono ridotti in cenere dal fulmine di Zeus per aver assassinato Dioniso. Da queste ceneri sorse la razza umana, composta di materia titanica e di anima pura, che proviene dalla razza beata degli dei immortali. Questa anima fu gettata sulla terra come una stella cadente: qui fu unita al corpo e divenne soggetta al destino. Di conseguenza l’attuale razza umana è portatrice di una doppia eredità, quella divina e quella titanica. La testimonianza delle laminette auree, trovate in alcuni sepolcri in Italia e a Creta, è di valore inestimabile, poiché fornisce informazioni sul viaggio dell’anima del defunto. In contrasto con il pensiero omerico, rivolto ai piaceri terreni e poco interessato al mondo futuro, l’Orfismo professa, dunque, la credenza in una felice vita futura. Il seme della salvezza si trova nell’uomo, poiché la sua anima immortale è una parte della sostanza divina, e lo scopo dell’esistenza sulla terra è di pervenire a una scelta definitiva. La dottrina orfica della purificazione prevede, infatti, la reincarnazione delle anime. Sappiamo da Platone (Repubblica ii 363d) che gli orfici proponevano descrizioni terribili dei tormenti riservati alle anime colpevoli, condannate ad essere immerse in una pozza di fango. L’iniziazione, l’ascetismo e il mutamento definitivo della sua condotta di vita preparavano il discepolo a una eternità felice, la vita futura sulla quale le laminette auree offrono qualche dettaglio interessante. Un testo proveniente da Petelia, per esempio, presenta l’anima che si avvicina a due sorgenti, l’una situata presso un albero di cipresso e l’altra presso il lago della Memoria. L’anima beve dalla seconda sorgente e riscopre così la sua origine divina. Una laminetta proveniente da Thurii, in Magna Grecia, mostra invece l’anima, finalmente liberata dalla sua prigione corporea, mentre ascolta queste parole: «Felice e fortunata, sarai un dio anziché un mortale» (Guthrie, 1952). In un’altra laminetta, infine, l’anima afferma: «mi sono immersa nel seno della Regina». In una sorta di apoteosi finale, Persefone realizza qui l’atto mistico della filiazione divina: l’iniziato diviene ancora una volta divino e immortale.

Il Pitagorismo antico. Il Pitagorismo si staglia su uno sfondo di dottrine dualistiche. Stabilendosi in Magna Grecia, nella seconda metà del vi secolo, Pitagora fondò a Crotone una confraternita protetta dal segreto, i cui discepoli erano introdotti in un nuovo genere di vita, che indicava la via della salvezza. Pitagora accettò molte delle concezioni orfiche e realizzò – come ha segnalato Eliade (1978) – una larga sintesi di elementi arcaici (alcuni dei quali di tipo «sciamanico») e una forte rivalutazione delle tecniche di ascesi e di contemplazione. Le dottrine orfiche e quelle pitagoriche rivelano numerosi elementi comuni: l’immortalità dell’anima, la trasmigrazione, la punizione nell’Ade, il definitivo ritorno dell’anima in cielo. Il Pitagorismo, tuttavia, sviluppò il suo insegnamento in maniera indipendente rispetto all’Orfismo, all’interno di una società chiusa. Secondo Pitagora, l’anima dell’uomo è immortale; essa è rinchiusa all’interno del corpo, come in una prigione, ma può esistere separatamente dal corpo. Dopo la morte, l’anima passa nell’Ade per essere purificata: se però tale purificazione non è completa, deve ritornare sulla terra e cercare un nuovo corpo. Il viaggio definitivo dell’anima verso il mondo celeste è reso possibile da una serie di ripetute incarnazioni, segnate da una vita di rigida disciplina ascetica e di continue cerimonie di purificazione. Lo scopo dell’esistenza umana è quello di liberare l’anima dalle esistenze terrene, così da restituirle la sua libertà, che è propriamente divina.

Platone. Per comprendere appieno la concezione platonica dell’immortalità dell’anima si deve partire dalla sua teoria delle Idee, o Forme, che sono concepite come una realtà separata dagli oggetti sensibili. Il principio sommo dell’universo è l’idea del Bene. Partendo dalle Idee, il Demiurgo produce il mondo visibile, spezzando così la loro unità originaria. Il mondo è costruito sul modello delle Idee e vive grazie all’anima, che gli conferisce ordine e armonia. Continuando l’antica dottrina dei modelli archetipici, Platone utilizza alcuni miti per delineare il suo approccio al concetto di anima del mondo e alla concezione delle anime individuali intese come scintille divine.

All’inizio del mito del cocchio alato, nel Fedro, si afferma, per esempio, che l’immortalità costituisce l’originaria condizione dell’anima, la sua situazione iniziale, quando ancora essa conduceva un’esistenza ideale, assorta nella contemplazione delle Idee e godendo dell’immortalità come di un principio dinamico. L’anima viene dunque considerata una realtà celeste, puramente spirituale e incorporea (Fedro 245d, 247b), la fonte, il terreno, la causa e l’origine della vita, ingenerata, incorruttibile e immortale.

L’anima umana è costituita da tre diversi elementi. Il primo è il nous, l’anima razionale, residuo della materia dell’anima del mondo creata dal Demiurgo. Essa contempla il mondo delle Idee ed è immortale. Incarnandosi in un corpo, il nous precipita nella sua prigione, in cui subisce alcune modificazioni prodotte dagli altri due elementi (che sono invece mortali), il thymos («cuore, spirito, passione») e l’epithymētikos («desiderio»). Chiara è l’interpretazione simbolica del carro: l’auriga è il nous, il conduttore, la parte immortale dell’anima che si dirige verso il suo stato originario di connaturalità con le Idee. I due cavalli sono invece il thymos e l’epithymia. Le ali di cui è fornito il carro rappresentano l’impulso che spinge verso le realtà spirituali.

Una volta incarnata in un corpo, l’anima immortale dovrà liberarsi passando attraverso numerose reincarnazioni: la prima di queste reincarnazioni ha conseguenze assai importanti per quelle successive. Se infatti l’anima entra nel corpo di un filosofo, in questo caso il nous si mantiene vicino alla contemplazione delle Idee: la sua immortalità celeste non è lontana e la sua liberazione avverrà presto. Lo schema proposto da Platone prevede nove incarnazioni successive. La reincarnazione è dunque una forma di immortalità condizionata, dal momento che l’autentica immortalità è prerogativa soltanto dell’anima incorporea e celeste. La dottrina della natura tripartita dell’anima condanna i due elementi inferiori alla dissoluzione, che è peraltro comune a tutta la materia. Infatti soltanto la parte immortale sfuggirà alla conclusione del ciclo delle reincarnazioni, essendo una scintilla divina. Le anime sono immortali e sono antiche quanto l’universo. Esse passano in continuazione da una esistenza mortale all’altra: alla base di questa concezione c’è l’idea comune di una figliolanza divina.

La dottrina di Platone esercitò enorme influenza durante l’età elenistica. Fu ripresa anche dai Padri della Chiesa, seppure in una forma radicalmente mutata. I platonici e i cristiani, infatti, si trovarono perfettamente d’accordo sul concetto di immortalità, pur essendo profondamente divisi sui caratteri e sulla natura dell’anima. Per i platonici, l’anima non era individuale ed era immortale in quanto rimaneva nell’Anima universale anche dopo la sua definitiva liberazione. Per i cristiani, invece, ciascuna anima era creata immortale e individuale da Dio, che la destinava in modo irrevocabile a una vita futura. Un altro punto separava le concezioni platoniche da quelle stoiche. Anche per gli stoici l’uomo è composto di anima e di corpo, ma per loro anche l’anima è materiale e sopravvive al corpo, in una esistenza futura temporanea e limitata. In questo modo gli stoici assumono una posizione intermedia tra quella platonica, che ammette l’immortalità dell’anima, e quella epicurea, che al contrario la nega.

Sintesi. Le dottrine orfiche, pitagoriche e platoniche si svilupparono vigorosamente e infine trovarono una nuova area di espansione, verso l’Oriente, in seguito alle conquiste di Alessandro. Il mondo mediterraneo fu, nel periodo elenistico, un luogo di grande fermento di idee religiose, in cui l’uomo si muoveva alla ricerca della salvezza. I riti misterici, il culto di Osiride, l’Ermetismo e l’insegnamento dei Magi offrivano il loro aiuto a coloro che si sentivano stranieri a questo mondo: in un simle ambiente giunse infine il Cristianesimo in piena fioritura, a giocare un ruolo di catalizzatore. Le divinità di origine orientale che vengono accolte in Grecia e a Roma sono tutte divinità salvatrici. Gli occhi sono rivolti verso il cielo, verso il luogo sognato della salvezza, e questa aspirazione si accosta alle prescrizioni delle diverse teologie solari e delle religioni astrali. Lo Gnosticismo e il culto di Mithra si presentano, infine, come rivai della salvezza proposta dal Cristianesimo.

Franz Cumont (Lux perpetua, Paris 1949) propose l’opportuna espressione immortalità celeste per indicare il denominatore comune che riunisce le varie correnti di pensiero del mondo greco. Come si è visto, nell’Egitto faraonico come nella Creta minoica, nell’India vedica come nell’Iran dell’Avesta, sempre lo sguardo dell’uomo era rivolto verso una vita eterna situata nello splendore dei cieli. Gli insegnamenti di Zarathustra aggiunsero importanti dettagli a questa concezione dell’immortalità nella luce divina; tal posizioni furono infine assunte dai Magi, che vi aggiunsero numerosi elementi di origine bablonese e le diffusero in tutto il Vicino Oriente. Sappiamo per certo che i pitagorici e i Magi ebbero contatti fra loro e constatiamo come anche l’astronomia contribuì a sostenere la loro teologia. La concezione popolare delle fravashi, insieme alla teoria platonica della preesistenza delle anime, influì, dunque, fortemente sul pensiero dell’uomo elenistico.

Roma ben presto assunse questa tendenza sincretistica. Il Pitagorismo, per esempio, acquisì pieno diritto di cittadinanza e si affermò come Chiesa e come scuola. Il suo successo a Roma si deve in parte alle sue regole di stretta osservanza, alla meditazione, alla musica, alla sua efficacia rituale, alle sue cerimonie funebri, infine, in cui il sudario bianco rappresentava l’anima immortale. Con Posidonio, le dottrine astrologiche assunsero a Roma una sfumatura religiosa e mistica. Cicerone, su questa via, adottò nel Somnium Scipionis gli elementi mistici dell’escatologia astrale; nel De Senectute, invece, egli riassunse le prove tradizionali dell’immortalità dell’anima e dimostrò l’aspirazione comune verso una divina unione nella luce.

La concezione astrale dell’immortalità recuperò antichi materiali mitologici relativi alle relazioni dell’anima con i corpi celesti: con essi costituì una dottrina erudita che servirà come fondamento per il misticismo pagano dei primi secoli della nostra era. I pitagorici ritenevano che lo spazio tra la terra e la luna fosse interamente occupato dalle anime, avviate verso il loro destino. Anche l’eclettismo stoico gettò uno sguardo verso le stelle. Il crescente lunare apparve di frequente sui monumenti funerari romani; si sviluppò parallelamente anche il culto solare e in epoca imperiale il sole divenne, sempre più spesso, il dio dei morti.

Benché la credenza nell’immortalità solare abbia richiamato molti seguaci, l’astrologia fondata sui pianeti non venne mai abbandonata. La sequenza delle sette porte celesti, nei misteri di Mithra, indica, per esempio, l’ampiezza del sincretismo a proposito dell’immortalità celeste. Il mondo mediterraneo, dunque, fu dominato, nella tarda antichità, dalla concezione dell’immortalità dell’uomo nello splendore del mondo dell’aldilà, dipinto come un mondo di serenità nella luce eterna. Il Cristianesimo, infine, sviluppò queste concezioni, rifiutando l’astrologia pagana e introducendo invece la dottrina dell’eterna contemplazione di Dio.

Lo Gnosticismo. L’elemento centrale del pensiero gnostico consiste in un insegnamento dualistico secondo il quale l’uomo racchiude in sé una scintilla divina, che ha avuto origine nel mondo superiore ma che è poi decaduta in questo inferiore mondo materiale, nel quale è tuttora tenuta prigioniera. Questa scintilla divina – l’anima – deve riacquistare la conoscenza della sua origine divina, sfuggire dal mondo materiale e ritornare infine alla sua dimora originaria. Ogni gruppo e ogni scuola gnostica, con il suo proprio credo e con diverse modalità di salvezza, insegna e pratica la liberazione dell’anima. La gnosi implica l’identità di tre elementi: colui che conosce, la sostanza celeste e il mezzo per raggiungere la salvezza. Questa assimilazione di tre elementi rende lo Gnosticismo una fede che trasforma, riservata a un ristretto gruppo di iniziati. Al transitorio mondo materiale della nascita e della morte, lo Gnosticismo contrappone il mondo superiore, il mondo della vita, della permanenza, dell’incorruttibilità e dell’immortalità. Lo gnostico si considera un perfetto straniero nel mondo: egli è allogenous, appartiene cioè a un’altra razza. Egli rifiuta questo mondo, poiché giudica l’esistenza materiale come un male e la considera opposta alla realtà autentica e trascendente.

Sulla base di queste premesse, gli gnostici considerarono gli uomini come una combinazione di materia e di spirito e videro il corpo come la prigione che, dopo la caduta, rinchiude l’anima. Ma l’anima, che è un eone della stessa sostanza del mondo celeste, rimane intatta anche in questa situazione di mescolanza, essendo incorruttibile. Il termine tecnico aphtharsia («incorruttibilità») compare, infatti, nel vocabolario teologico di tutti i sistemi gnostici. L’incorruttibilità è dunque una caratteristica fondamentale dell’anima, a causa della sua origine divina, e costituisce l’essenza della sua immortalità, benché l’imprigionamento nel corpo l’abbia impregnata di materialità.

La salvezza consiste nella liberazione dell’anima. Un salvatore celeste interviene per suscitare la memoria dell’anima prigioniera, per ricordarle la sua origine divina e farle riconoscere il suo vero «io». Questa rivelazione si svolge attraverso una serie di prove iniziatiche, alla fine delle quali l’anima scopre la visione luminosa della sua propria essenza. Questa visione risveglia nell’anima un ardente desiderio di ritornare nella propria dimora. Inizia allora una seconda fase, quella del ritorno nel «regno della vita». La descrizione di questa ascensione (o Himmelsreise) si ritrova nei testi di tutte le scuole gnostiche: essa comprende la rottura e la liberazione dai legami materiali, un percorso irto di pericoli, l’aiuto di una guida celeste e infine il trionfale ingresso nel Paradiso, per godere di una sorte immortale nella luce beata. La riunione finale di tutte le anime che erano a suo tempo cadute nei corpi ricostituisce, infine, il Pleroma.

Il Manicheismo. Tra le tante scuole e sette gnostiche, il Manicheismo occupa un posto del tutto particolare. Mani, infatti, desiderava istituire una religione universale, definitiva, capace di riassumere tutte le rivelazioni precedenti. La sua proposta religiosa si fonda su un dualismo radicale, costituito da due regni eterni che si contrappongono l’uno all’altro dall’Urzeit fino all’Endzeit: questi due regni si esprimono nella contrapposizione tra tenebre e luce, materia e spirito, corpo e anima. Si tratta, dunque, di un dualismo che pervade per intero la cosmologia, l’antropologia, la soteriologia e l’escatologia. Pretendendo di essere in possesso della perfetta gnosi, il Manicheismo suddivide il genere umano in due distinte categorie, quella degli pneumatici e quella degli ilici; egualmente separa, all’interno della sua Chiesa, gli eletti dai semplici catecumeni.

Secondo il sistema manicheo, l’uomo è una mescolanza di luce e di tenebre. Il suo corpo è opera degli arconti, mentre la sua anima è una scintilla divina, una porzione dell’eterno regno di luce che è caduta nel mondo materiale ed è stata imprigionata nel corpo al momento della nascita. L’elemento salvifico presente nell’anima legata alle realtà terrene è il nous, mentre la psychē è l’elemento che deve essere salvato. A questo provvede la gnosi, un’ipostasi divina che proviene dal regno della luce. Il messaggio gnostico risveglia la psychē, le fa conoscere la sua origine divina e suscita in essa il desiderio di ritornare in alto. Questo risveglio dell’anima costituisce l’inizio della salvezza. Lo gnostico si sforza di realizzare in sé stesso la separazione tra la luce e le tenebre. Per mezzo di una scelta continua, egli compie in sé una katharsis, una salvezza preliminare che avrà piena efficacia soltanto dopo la morte, nella liberazione finale dell’anima eterna e radiosa.

Il corpo è semplice materia, destinato alla distruzione come nello Zoroastrismo, abbandonato alle tenebre dalle quali sorse. L’anima, invece, può nuovamente raggiungere il Paradiso della luce, ma soltanto se è stata reintegrata nel momento della morte; in caso contrario essa rimane assoggettata agli arconti e dovrà continuare la sua esistenza incarnandosi in un altro corpo. Invece le anime degli eletti sono del tutto libere di iniziare la loro trionfale ascesa fino al regno della luce. Gli inni copti di Medinēt Mādi offrono numerosi esempi di questa ascensione. È l’ora della vittoria finale, segnata dal dono di una corona (254.64.10s.). Con inciso sulla fronte il segno della purezza, gli eletti si uniscono allora agli angeli nella città splendente (254.64.14s.). Lo stesso Gesù, in qualità di sposo dell’anima perfetta, l’accoglie e la introduce nella camera nuziale, dove essa diventa una santa sposa di luce (265.81.13s.). Tre angeli si dirigono verso l’anima, per donarle la corona, lo scettro e il mantello (267.84.17ss.), mentre le trombe suonano il felice benvenuto per l’anima che gusterà per sempre l’abbondanza e il riposo della città della luce (261.75.11ss.).

Nel Fihrist del cronista arabo al-Nadīm (morto nel 995), è invece l’Uomo Primordiale che invia una guida di luce all’anima, accompagnata da tre angeli che portano una corona, un mantello, un diadema e una benda splendente. Le si fa incontro una vergine, una replica dell’anima eletta, che riecheggia la daēnā che nell’avestico Hadhōkht Nask si avvicina all’urvan, la parte terrena dell’anima. Il destino delle anime degli auditores manichei non è uguale a quello degli eletti. Per loro è necessaria la purificazione nel ciclo delle reincarnazioni, per mettere in grado le loro anime di seguire, un giorno, le orme degli eletti verso la salvezza eterna. Vi è infine una terza categoria di uomini, i peccatori che hanno rifiutato il messaggio manicheo. Per loro non vi è alcuna liberazione: essi sono condannati in eterno a costituire la massa dannata nel regno delle tenebre.

L’Islam. La proclamazione del Giorno del Giudizio si incontra già all’inizio del Corano: la cosa viene considerata dal punto di vista della resurrezione, qiyāmah. In quel giorno tutta la stirpe di Adamo sarà riunita insieme, perché ciascuno riceva il giudizio e l’eterna retribuzione delle sue azioni. Il timore dell’Ultimo Giorno e dell’inferno costituisce un elemento fondamentale dell’insegnamento del Profeta. Gli eletti che si troveranno a destra, i credenti, saranno chiamati a godere del Paradiso, mentre i non credenti saranno condannati alla tortura. Questa predicazione di Maometto ha lasciato ampie tracce nel Corano e ha dato origine a diverse interpretazioni all’interno delle varie correnti del pensiero islamico. La tradizione ha sempre continuato a tenere vivo e ad arricchire questo tema centrale: proprio da questo punto di vista è possibile sintetizzare gli elementi che costituiscono la comune credenza islamica nell’immortalità.

L’antropogonia islamica. La dottrina islamica sulla natura dell’uomo non è particolarmente chiara. Il termine rūḥ vale pneuma, «respiro»: il sottile respiro che proviene dal cervello, ossia l’intelletto. Secondo alcune scuole, l’intelletto muore col corpo e può essere riportato alla vita soltanto insieme con quello. Questa è la parte spirituale dell’uomo. Vi è poi il nafs (ebraico nefesh), comunemente tradotto con «anima», il respiro carnale che proviene «dalle viscere». Il dibattito filosofico dei dottori islamici dimostra l’influenza dell’Iran e della Grecia quando sostiene che soltanto il rūḥ, lo pneuma, è la parte veramente spirituale dell’essere umano, l’elemento immortale destinato alla vita futura. Alcune tradizioni sufi distinguono invece tra nafs, come sede della concupiscenza, e rūḥ, che sarebbe il respiro spirituale che può comunicare con Dio.

La dottrina spiritualista degli Sciiti considera il rūḥ come il puro respiro di tutta la materia, una sostanza spirituale che è immortale per natura. In questa prospettiva, l’uomo non è un corpo con un’anima, ma uno spirito che dimora temporaneamente in un corpo come in un suo strumento. Solamente lasciando il corpo, lo spirito ritrova la sua vera natura, poiché è fatto per vivere in modo indipendente; il piacere dell’anima si trova nel mondo spirituale. Questa tradizione considera lo spirito come una sostanza celeste e radiosa, indistruttibile e immortale.

Contro questa tendenza spiritualista degli Sciiti, i teologi Sunniti sostennero invece che l’uomo è un composto di sostanze, il corpo e l’anima, ma è interamente materiale. Il problema centrale diventa allora il seguente: che cosa avviene al momento della morte? Per coloro che considerano l’uomo un composto materiale di corpo e di anima, quest’ultima «scompare» al momento della morte e tornerà a vivere nell’ultimo giorno. Coloro che invece vedono nel corpo soltanto un temporaneo strumento dell’anima, credono che l’anima sia destinata a una esistenza spirituale, anche dopo la separazione dal corpo. Nel primo caso la resurrezione del corpo è indispensabile, mentre nel secondo caso l’esistenza futura può anche farne a meno. Come si può vedere, le opinioni possono anche essere radicalmente contrapposte.

Dopo la morte. L’antica tradizione della fede sunnita, basata sulle sure 40,45s. e 40,11, ritiene che il corpo e lo spirito muoiano insieme; Dio tuttavia li risuscita nella tomba, per una breve esistenza che sfocia nel giudizio, seguito a sua volta da una seconda morte. La seconda morte è però evitata da coloro che sono morti per il nome di Dio (3,169s.). La breve esistenza nella tomba, arricchita di tratti pittoreschi dalla fantasia popolare, culmina, come si diceva, nel giudizio personale e nella sentenza sui meriti individuali, alla quale pervengono il giudice divino e due angeli assistenti attraverso una sorta di interrogatorio incrociato. I dottori islamici si interrogarono a lungo sulla morte del corpo e dell’anima in occasione della seconda morte, ma non si arrivò mai a una chiara e univoca risposta. Alcuni insistevano, comunque, sul fatto che l’anima doveva godere di una vita futura, in quanto essa è fondamentalmente immortale.

Le tendenze spiritualiste rifiutarono la sopravvivenza nella tomba, affermando che lo spirito umano è immortale e può cominciare a vivere la sua vera esistenza già al momento della morte. Da quel momento in poi, le anime dei fedeli che amano Dio si uniscono a lui in un mondo spirituale e radioso, in cui soggiornano fino al momento della resurrezione. A questo punto i loro corpi risorgono e vengono riuniti alle rispettive anime, per affrontare il giudizio; infine entrano nel Paradiso, una volta per sempre. I malvagi e i non credenti rimangono invece nell’infelicità e nella sofferenza sino all’ultimo giorno, quando saranno riuniti ai loro corpi per la punizione eterna.

La resurrezione. La resurrezione dei corpi è un articolo fondamentale della fede islamica. Il termine usuale per riferirsi ad essa è ba‘th («risveglio»). Mentre il Corano parla di qiyāmah, i teologi usano invece il termine ma’ad («ritorno»), riferendosi al ritorno dell’essere che ha cessato di vivere. Il termine yawn («giorno») ricorre 385 volte nel Corano per designare la fine del mondo attuale, la resurrezione dei morti e il giudizio universale, seguito dai tormenti dell’inferno per i non credenti e da una nuova vita, in Paradiso, per i fedeli. In questo giorno promesso, terribile e inevitabile, i morti si leveranno in piedi perché Dio darà loro la vita. (A una seconda creazione si allude anche nella sura 22,5.) Numerosi sono i dettagli che accompagnano la cerimonia: vengono presentati due libri, uno per i non credenti e uno per i puri; infine vengono introdotti i testimoni. Ciascuno entra allora in una nuova esistenza, in Inferno o in Paradiso, che dovrà continuare per l’eternità. I credenti sono attesi dal Paradiso, dove vivranno nella ricompensa divina (ridwān), mentre l’inferno è riservato ai non credenti, ai politeisti e agli avversari del profeta.

Le descrizioni di questa vita futura sono ampie e fanno uso di un simbolismo ricchissimo. Come ha dimostrato Louis Massignon, la sura 18 del Corano accenna a una esistenza futura parallela a quella presente, che deve essere condotta in accordo al volere di Dio; viene inoltre sottolineata la sottomissione dell’uomo a Dio e il suo ardente desiderio di giustizia, che risplenderà nella resurrezione finale. Questo testo, che viene recitato il venerdì nella moschea, esprime il tema dell’immortalità e la convinzione che la fine del genere umano, nel giorno della resurrezione finale, permetterà il sorgere improvviso dell’autentica esistenza.

Il Cristianesimo. Per comprendere appieno la dottrina cristiana sull’immortalità, il messaggio del Nuovo Testamento deve essere collocato all’interno della sua duplice ambientazione: la tradizione biblica di Israele, da una parte, e l’insieme delle credenze religiose e delle concezioni filosofiche greco-romane, dall’altra. Al tempo della nascita del Cristianesimo erano assai diffuse, nel mondo mediterraneo, le dottrine platoniche sul composto umano di soma e psychē, sulla dissoluzione di questo composto con la morte e sull’immortalità e sull’esistenza futura della psychē. Alla luce di queste dottrine, la questione centrale del Cristianesimo non concerne tanto l’immortalità dell’anima in quanto tale, ma l’originalità della rivelazione cristiana sull’immortalità dell’uomo, che è stato creato a immagine di Dio e redento da Cristo. Questo problema richiede l’esame dei due aspetti dell’immortalità cristiana, la resurrezione del corpo e la vita futura dello spirito.

La speranza nella resurrezione. Come abbiamo visto, la fede nella resurrezione individuale ed escatologica è chiaramente attestata dal Libro di Daniele e dal Secondo libro dei Maccabei, nel ii secolo a.C. Ma in quale modo questa idea della resurrezione dei corpi si adattò al pensiero escatologico di Gesù? Coloro che entrano nel Regno, afferma Gesù, parteciperanno a una esistenza di pace e di felicità eterna, sia comunitaria che individuale. Il dono divino di questa nuova vita è di natura spirituale; chiunque entrerà nel Regno sarà trasformato (1 Cor 15,51). Questa presentazione termina con la proclamazione del passaggio del Messia attraverso la morte e della conseguente riapertura del suo Regno. Questa concezione sostiene il percorso terreno della Chiesa, nella quale Gesù condivide con i suoi fedeli la sua propria vittoria sulla morte (1 Cor 15,20).

In quale modo i primi discepoli interpretarono la resurrezione di Cristo? Dapprima gli apostoli vissero nella speranza del ritorno del Signore (1 Cor 16,22), ma poi si concentrarono sul messaggio della resurrezione. Gesù è risorto come primizia dei fedeli che muoiono prima della sua seconda venuta. In seguito, la Chiesa attribuì sempre maggiore importanza alla resurrezione per tutti. Come osserva Albert Descamps (La mort selon l’Ecriture, in Ries, 1983, p. 46): «Sostenuta sempre dalla speranza ebraica nella resurrezione del corpo, e ancor più dal ricordo dell’evento pasquale assunto come modello, la fede nella resurrezione diventerà la principale risposta cristiana al problema dell’altro mondo, una resurrezione attesa in virtù di quella di Cristo e intesa a sua immagine (1 Ts 4,14; Rm 6,5; 1 Cor 15,20 e 15,23; Col 1,18; Gv 11,24)». Questa dottrina, per diciannove secoli la dottrina centrale del Cristianesimo, completa la speranza biblica nella resurrezione escatologica e la sostituisce, includendo tutti i cristiani nella resurrezione di Cristo. Per questa ragione la resurrezione dei non cristiani e dei peccatori è priva della gloria pasquale (1 Ts 4,14).

La vita futura dell’anima. L’immortalità delle anime dei giusti è chiaramente affermata già cinquant’anni prima dell’era cristiana, nella Sapienza di Salomone (1,15; 3,9; 5,15). L’ambiente di questo testo è influenzato dal platonismo, cui si aggiungono le concezioni tradizionali di Israele. L’importanza dell’anima immortale nell’insegnamento di Gesù è evidente nella sua proclamazione del Regno. Egli propone una vita eterna, che implica l’attesa di una vita futura spirituale, come suggerisce il Vangelo di Matteo 10,28. Ma alle domande dei discepoli avrebbe poi risposto il Cristianesimo apostolico, a cominciare da Paolo (2 Cor 4,7-5,10), il quale riteneva che l’esistenza dopo la morte sia del tutto indipendente dal corpo. Nella Lettera ai Filippesi 1,19-26, Paolo afferma chiaramente la sua certezza di non essere mai separato da Cristo (cfr. anche Rm 8,37-39; 14,742). Qui possiamo vedere la ripresa e la cristianizzazione del giudaismo elenistico e della sapienza greca, in una sorta di lettura cristiana delle dottrine del Fedone platonico: la presenza nell’uomo di un fondamentale e incorruttibile principio spirituale. Il riflesso di questa visione greca dell’uomo compare anche nella conferma della vita futura dell’anima in Mt 10,28; nella parabola del ricco malvagio e del mendicante, in Lc 16,19-31, la medesima concezione è sviluppata in termini popolari. La risposta di Gesù al secondo ladrone sulla croce (Lc 23,43) esprime chiaramente la certezza in una immediata vita futura nello spirito.

Alla luce dei testi del Nuovo Testamento, la fede nell’immortalità è una proclamazione della resurrezione escatologica, considerata come una conseguenza della resurrezione di Cristo e del suo passaggio sulla terra, nel periodo intermedio, dopo la morte. In questa credenza culmina un millennio di riflessione biblica e di pietà; e per diciannove secoli essa è stata il fondamento della teologia e della fede dei cristiani.

Conclusione. La nostra indagine sulle credenze nell’immortalità, abbracciando il vasto panorama culturale e religioso dell’umanità, dalla preistoria fino ai grandi sistemi monoteistici, ha rivelato numerosi tratti essenziali dell’homo religiosus. Gettato in un universo al quale egli tenta di dare qualche ordine, in cerca di qualche indicazione che lo metta in grado di conoscere la sua meta, l’uomo scopre una dimensione che trascende la sua vita terrena. Attraverso la sua esperienza quotidiana, egli riflette sul misterioso fenomeno nel quale si radicano tutte le sue azioni e tutti i suoi comportamenti, cioè il fenomeno stesso della vita. Questa riflessione segna l’inizio di un’incessante ricerca intorno alla natura e al senso della vita, che si rivela come una ierofania. Il riconoscimento di una dimensione sacra presente nella sua propria esistenza spinge l’uomo a cercare l’origine della vita e a ritornare ad essa. Il suo continuo incontro con la morte, che sempre lo circonda, intensifica la sua domanda, e in questa «nostalgia delle origini» si radica la ricerca dell’immortalità e lo sforzo senza fine di trascendere la condizione umana.

La nostra indagine ha rivelato un homo symbolicus, un uomo che, attraverso un linguaggio simbolico, cerca di esprimere la sua percezione del mistero della vita, che egli cerca di comprendere come qualcosa di assoluto. La combinazione di questo linguaggio simbolico con gli sforzi compiuti per risolvere il mistero della vita costituisce un immenso capitale di ricchezze culturali e religiose espresse nell’arte, nella letteratura e nel rito. Lo spirito, infatti, tenta di avvicinarsi al mistero della vita e dell’esistenza futura attraverso una serie di simboli universali: l’albero, in quanto simbolo di vita e axis mundi; l’acqua, che guarisce, ringiovanisce, feconda e diventa soma; il fuoco, l’ignis divinus che restituisce la giovinezza trasformando il corpo e diventa messaggero divino; il simbolo dell’ascensione nel volo degli ucceli; il sole e la luna, segni di resurrezione e di guida; e infine l’arcobaleno, il legame tra cielo e terra.

Anche il simbolismo rituale rappresenta un importante aspetto degli sforzi compiuti dall’homo religiosus per comprendere e realizzare la sua vita futura. Lo dimostrano numerosi particolari, quali la posizione fetale assegnata al cadavere; la preparazione e la decorazione delle tombe; la speciale attenzione accordata al teschio; l’arredo e le offerte funebri; le iscrizioni che richiamano la memoria del defunto; l’ocra rossa come sostituto del sangue; l’inumazione, la cremazione e la mummificazione; le lamine d’oro sulla pira funebre; i riti post mortem per accompagnare l’anima nel suo viaggio; i riti di apertura della bocca, del naso, delle orecchie e degli occhi; la collocazione di un «libro dei morti» nel sepolcro. L’elemento che colpisce maggiormente è la somiglianza che accomuna i riti per la nascita, quelli per l’iniziazione e quelli funerari. L’homo religiosus crede che la sua vita non finisca soprattutto perché la morte è per lui una nascita a una nuova vita e insieme una iniziazione alla vita futura.

Sacro, simbolo e rituale convergono dunque nelle credenze popolari sull’immortalità, e numerosi miti sostengono queste credenze. La fenice, per esempio, che appare spesso nelle strutture mitiche dell’immortalità. Già Erodoto e Plutarco presentano questo uccello leggendario in uno splendore senza eguali. Quando si avvicina l’ora della sua morte, la fenice costruisce un nido di rami profumati e si consuma nel fuoco provocato dal suo stesso calore, per poi rinascere, infine, dalle sue stesse ceneri. Nell’antico Egitto la fenice fu associata al ciclo giornaliero del sole e all’annuale straripamento del Nilo; nel simbolismo funerario di epoca faraonica il defunto, dopo la pesatura dell’anima, diviene una fenice. In India rappresenta Śiva; in Grecia è associata a Orfeo. Da Origene in poi, i cristiani assunsero la fenice come un segno del trionfo sulla morte e per tutto il Medioevo essa è il simbolo della resurrezione di Cristo. [Vedi RESURREZIONE].
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INCA. Vedi MESOAMERICA E ANDE PRECOLOMBIANE

INDIA: VEDISMO, BRAHMANESIMO, INDUISMO

Introduzione

Il vocabolario indiano tradizionale non contiene il termine «induismo», ma utilizza la parola dharma per designare l’ordine globale delle cose, oppure sanātana dharma, l’ordine permanente degli esseri e delle cose. Il termine «induismo» data all’inizio del xix secolo. Tra il 2000 e il 600 a.C. alcuni Arii giungono nel bacino dell’Indo. Un lento avanzamento li porta in quello del Gange. Tra gli Arii si elabora una letteratura in sanscrito, i Veda, che spazia dall’ambito liturgico a quello teologico. Nel vedismo abbiamo il politeismo, il sacrificio e la nascita di una speculazione religiosa attorno alle nozioni di brahman, ātman, karma e saṃsāra. La società indiana è strutturata sul sistema delle caste indoeuropee. I costumi riguardano i funerali e i riti familiari, tra i quali il matrimonio.

Tra il 600 a.C. e il 300 d.C. avviene una reazione contro il ritualismo dei brahmani e il loro intellettualismo mistico da parte di due uomini: il Buddha, fondatore del buddhismo, e Mahavira, fondatore del giainismo.

Negli ambienti popolari si è alla ricerca di un dio personale: il dio vedico Rudra, il dio Shiva, un dio tribale, il dio Vishnu, a sua volta un dio vedico, e Krishna, il dio adorato nella Bhagavad Gītā. La religione popolare eserciterà profondi influssi.

Tra il 300 e il 1200 abbiamo il periodo classico dell’induismo. I diversi orientamenti continuano a svilupparsi e a tendere ad armonizzarsi. È il periodo dell’armonizzazione dei sistemi, in cui la mitologia degli dei si mescola alle speculazioni di ordine cosmologico e teologico. Questi tre periodi saranno seguiti dalla fase dell’invasione musulmana, dal 1200 al 1757, e dal periodo moderno dei riformatori, nel xix e xx secolo. Nel 1947, al termine dell’epoca coloniale, l’India diventa indipendente, dopo quattro millenni di multiformi esperienze religiose.

In questo studio prenderemo in esame le quattro forme principali della religione dell’India. Il vedismo è la forma antica, che possiamo ricostruire a partire dal Veda. Il brahmanesimo è tratto dai Brāhmaṇa, voluminosi commenti che risalgono all’incirca all’viii secolo a.C., interessanti per via delle speculazioni sul sacrificio. Le Upaniṣad sono testi didattici nei quali vanno a precisarsi e affermarsi le indagini sull’identità tra l’ātman e il brahman. La bhakti indù è una religione di devozione in cui il fedele si volge all’amore di una divinità, in particolare Vishnu, Shiva e Krishna1.

L’India vedica e l’immortalità

Gli Arii e il Veda

a) Eventi, documenti, pensiero religioso

Verso il 1900 a.C. arrivano gli Arii dall’Asia Centrale e dal Caucaso, insediandosi nella pianura indo-gangetica, al posto di una brillante civiltà, che in parte distruggono: la civiltà della valle dell’Indo o civiltà di Mohenjo-daro. Sono portatori di una tradizione orale, di un «sapere», di una «scienza», il Veda, che considerano una «rivelazione» divina, il sanātana dharma, legge eterna e immutabile trasmessa agli uomini grazie a «veggenti», detti ṛṣi.

Il Veda contiene quattro raccolte. Il Ṛgveda è una raccolta di 1.028 inni (10.060 strofe) recitati in onore degli dei nel corso del sacrificio. Questi testi, creati a lode degli dei, invocano la felicità. Il Sāmaveda è una raccolta di melodie, di canti del servizio cultuale. Lo Yajurveda è il rituale che ci mostra come celebrare il culto. L’Atharvaveda è il libro della religione popolare, con la presenza di numerose formule magiche.

b) Gli dei vedici e la religione vedica

Gli dei vedici sono dei personali. Il termine deivos significa «giorno luminoso», «cielo luminoso»; deus è un essere luminoso e trascendente. Grazie a Georges Dumézil siamo in grado di comprendere la tripartizione teologica vedica: la coppia della sovranità è Mitra-Varuna. Indra è il dio della seconda funzione, la forza. È assistito dai Marut e incarna il potere politico e militare. I Nāsatya sono gli dei della fecondità.

Tra i grandi dei c’è Agni, il dio del fuoco: fuoco celeste, fuoco terreno, fuoco domestico. Il soma è un liquore divino, preparato ritualmente, bevanda degli dei e degli uomini, re e dio a un tempo. Vishnu è un dio in cammino, il dio solare del mattino, del mezzogiorno e della sera: è l’immanenza del divino nella natura.

La religione vedica è una religione cosmica, la religione di un popolo attivo, gioioso e bellicoso. Gli dei sono i custodi del cosmo. Il culto si fonda sull’unione tra l’uomo e il cosmo e sulla dipendenza dell’uomo dagli dei. Il rito è di importanza fondamentale, poiché conduce all’iniziazione e alla conoscenza. Al cuore del culto c’è il sacrificio.

L’immortalità secondo il Veda

a) L’elisir d’immortalità

Il termine skr amṛta (amrita), amata in lingua pāli, è formato da a privativa e da mṛta, «morte». Significa «non-morte». Da amṛta derivano il greco am(b)rotos, ambrosia, liquore di immortalità, l’avestico ameretāt, un’entità divina il cui significato è «immortalità», il latino immortalitas. Così, il nostro vocabolo «immortalità» è di origine aria e il suo significato viene dall’idea di non-morte. Come ha mostrato Dumézil all’inizio delle sue magistrali ricerche sulla mitologia comparata indoeuropea2, amṛta è un concetto realmente fondamentale del pensiero indoeuropeo. Nei testi vedici amṛta è intercambiabile con soma, soprattutto nei contesti sacrificali. Infatti, amṛta è anche l’elisir celeste dell’immortalità, mentre soma è una libazione sacrificale offerta agli dei dai sacerdoti. Amṛta è la pozione d’immortalità degli dei e degli uomini; soma è l’elisir di vita venuto dal cielo per donare l’immortalità (amṛtam). Nei due termini c’è la nozione di conquista dell’immortalità, concepita come un rinnovamento permanente della giovinezza e della vita.

b) Durata e cosmo

Il Ṛgveda opera una distinzione tra il corpo e il principio invisibile dell’essere umano, designato con due termini: asu, la forza vitale o soffio, e manas, lo spirito, sede del pensiero e dei sensi interni, localizzato nel cuore. La natura dell’anima è visibile in funzione del problema della morte: il morto è soltanto l’ombra del vivo. Ciò che sopravvive è la personalità, essenza dell’essere umano. L’immortalità appare come un prolungamento indefinito della durata, legato a un cosmo perfettamente strutturato, perpetua ricostruzione conforme alla legge cosmica. Consiste nel nascere in permanenza. L’inno Rg v,x,129,1-3 pone l’Uno anteriormente all’essere e al non-essere, anteriormente alla morte e all’immortalità. La non-morte si comprende in rapporto a due poli: la nascita del tempo organizzato da un lato e la matrice sinonima di morte e rinnovamento dall’altro.

Ayu, aion in greco, è la forza che anima l’essere e lo fa vivere. È una forza transitoria e permanente al contempo, che si esaurisce ma rinasce incessantemente. Qui si colloca il Ṛta, che è come una tessitura perpetua che fornisce la trama cosmogonica. Così la forza, ayu, è prolungata ogni giorno: è la nozione di durata proveniente dalla forza di vita ricreata incessantemente. Due simboli assumono qui rilievo: il simbolo delle due filatrici, una che fila di giorno e l’altra di notte, e il simbolo della ruota.

c) Importanza della simbologia

La simbologia vedica dell’immortalità è imperniata sul sole, il soma, e Agni, il fuoco. Si tratta di una simbologia sacrificale, attraverso la quale si afferma la credenza nell’immortalità. L’India vedica è molto attenta al movimento solare, al dramma cosmico del sole che si disgrega per ricostituirsi3. Il sole appare come la sostanza del ringiovanimento e rappresenta il prototipo del fuoco sacrificale. Il fuoco è Agni, sempre giovane perché sempre rinnovantesi (Rg iii,23,1), ombelico dell’immortalità. La sua eterna giovinezza è il suo dono di rinascere. L’immortalità simboleggiata da Agni, il fuoco divino, dal soma, la pozione di vita, è la rinascita perpetua. Agni, embrione d’oro, sole, soma, albero celeste (ficus religiosa) sono simboli efficaci d’immortalità. Il mondo immortale è sukrta, creato con ogni perfezione, e samskrta, del tutto compiuto. Il fondamento dell’immortalità si trova nella trama dinamica della sua struttura. Per il Ṛgveda «nascere indefinitamente» è l’immortalità, e coloro che nascono, il sole e il fuoco, sono a loro volta immortali, i custodi stessi dell’immortalità che procurano agli uomini4.

Il termine amṛta, «non-morte», è dunque un prolungamento indefinito dell’esistenza, della durata. È inserito in una perpetua ricostruzione. L’immortalità è un divenire permanente, giorno per giorno. Essere immortali è nascere indefinitamente. Si tratta di una continuità incessantemente ripresa, di un equilibrio, di un ritmo permanente.

Fin dall’alba del pensiero vedico appare la nozione di un prolungamento incessante della durata attraverso una perpetua ricostruzione. Per comprendere questa nozione di base dell’immortalità va meditata, come avviene in India, l’onnipresente simbologia: il sole nel suo percorso cosmico; il soma, pozione di vita, segno dell’acqua e della linfa, che dà l’idea della rinascita permanente della vita; le due filatrici, giorno e notte; il fuoco, Agni, che prolunga la durata e conferisce l’immortalità. Si presentano due elementi: il fuoco e il rito, elementi cruciali del culto, sfruttati al massimo dai brahmani.

Le strutture escatologiche degli inni vedici

Una prima struttura escatologica degli inni si rappresenta la sopravvivenza sotto forma del defunto o della sua copia, nella tomba o in un abisso sotterraneo. Ha l’aspetto di un preta, un fantasma pericoloso che conviene nutrire per allontanarlo dal mondo dei vivi. L’accento è posto sul quaggiù, in modo da vivere una vita lunga e piena, preferibilmente cento anni, età che sembra significare la durata limite ideale. L’Atharvaveda contiene degli inni che hanno la forma di incantesimi magici da recitare al capezzale di persone ferite o svenute, al fine di ricordare alle potenze di quaggiù, cioè a Yama, sovrano dei morti, e ai suoi accoliti che il ferito o il malato non ha ancora compiuto i cento anni di vita che gli spettano di diritto5.

Una seconda struttura escatologica, probabilmente più recente, promette al morto una sorta di apoteosi celeste. Con il fumo del suo rogo funebre Agni, il dio del fuoco, recupera magicamente il corpo del defunto e lo situa presso gli dei, in un paesaggio di luce, di acque vive e di fiumi di miele dove risuona il suono dei flauti. Da questo punto di vista rivestono grande importanza l’esecuzione corretta dei riti funebri e l’abbondanza dei sacrifici e dei doni offerti ai sacrificatori. Qui si nota la tendenza a rigettare verso l’abisso la folla di coloro che non hanno parte al sacrificio vedico o non saldano correttamente gli onorari.

Questa duplice tendenza sembra tratteggiare da una parte l’idea di un paradiso (svarga) e dall’altra quella di un inferno (maraka), come nell’Atharvaveda xii,4. Si cominciava ad opporre la via degli dei (devoyama) a quella dei padri (pikryana). La prima collegava il cielo alla terra ed era presa dagli dei per assistere al sacrificio; la seconda collegava la terra al mondo sotterraneo ed era presa dai mani degli antenati, che risalivano per consumare le offerte e le libazioni6. Ecco un esempio di apoteosi celeste a cui aspira l’uomo vedico in un inno al soma:

Là dov’è la luce inestinguibile,

il mondo dove è stato posto il sole,

in questo mondo immortale, o soma,

chiarificato ponimi.

Là dove gli esseri si muovono a piacimento,

nel terzo firmamento, nel terzo cielo del cielo,

là dove sono i mondi fatti di luce,

in questo luogo rendimi immortale.

Scorri o liquore, per Indra, tutto intorno.

Là dove sono i desideri e le inclinazioni,

dove si trova l’apogeo del sole,

dove sono il rito funebre e l’appagamento (dei morti),

in questo luogo rendimi immortale.

Scorri o liquore, per Indra, tutto intorno. (Rg ix,113)

L’India dei Brāhmaṇa

Qui utilizziamo il termine «brahmanico» in senso stretto, cioè nel senso della dottrina che ritroviamo nei testi sacerdotali detti Brāhmaṇa, testi redatti tra il ix e il vi secolo a.C.

I Brāhmaṇa

a) I testi

I Brāhmaṇa sono trattati teologici che si ricollegano al Veda: commenti che spiegano i testi sacrificali. Sono testi rituali e testi teologici. I sacerdoti o brahmani sono alla ricerca di un dio supremo, di un dio creatore, Prajapati, il primo sacrificatore, il signore delle creature. Si impone ai trentatré dei vedici. Prajapati è lo spirito, la parola, la voce. La sua parola è creatrice. Il sacrificio prende posto al centro della vita cosmica. L’ordine del mondo e l’ordine del culto si identificano.

Il brahman, in senso neutro, è una forza. È l’essenza stessa del sacrificio, essenza sia spirituale che verbale, fonte dell’organizzazione del mondo.

Prajapati è assimilato alla categoria «tempo». Deve intervenire incessantemente per ristabilire l’ordine cosmico che oscilla tra il divenire e la sparizione. È simboleggiato dall’anno, che rappresenta la pienezza e la totalità.

b) Il sacrificio

Il sacrificio è concepito come un microcosmo, che grazie ai gesti rituali e all’insieme simbolico della celebrazione influisce sul macrocosmo e lo ricrea, rifacendo le forze dell’universo. Conferisce organizzazione e continuità al cosmo.

Nel sacrificio ci sono due elementi: la costruzione dell’altare e l’atto sacrificale. L’altare è costruito in altezza. Il vedismo scavava una fossa, con cinque strati di mattoni, cioè i cinque mondi, le cinque stagioni, i cinque punti cardinali (nord, sud, est, ovest e zenith). L’atto sacrificale consta di una serie di atti e di parole. Il rito è una forza che si svolge secondo leggi proprie. Con il sacrificio si mettono in movimento forze nascoste.

Il sacrificio è il principio della vita degli dei. Sono gli dei stessi ad averlo istituito. Il mondo celeste ne è il punto di appoggio. L’ascensione simbolica del sacrificio è una prefigurazione dell’immortalità. In ogni sacrificio sono presenti due elementi: shraddha, la fiducia, e satya, l’esattezza, la verità.

L’immortalità, frutto del sacrificio

Insistendo sul rinnovamento perpetuo, i Brāhmaṇa approfondiscono e sistematizzano l’idea di durata nella disposizione del cosmo. Il loro punto di riferimento è triplice: il fuoco, l’altare sacrificale e Prajapati. Già presente nel Ṛgveda come protettore della riproduzione, Prajapati diviene la figura centrale dei Brāhmaṇa. Trentaquattresimo dio accanto alle trentatré divinità vediche, egli è la forza creatrice, l’atto spirituale e concentrato prima della creazione, l’attività che si disperde creando il mondo nella sua molteplicità, l’attività che deve ricostruirsi e tendere all’unità delle origini. Prajapati è il sacrificio, copia terrena del grande dramma cosmico. Al ritmo ciclico del cosmo corrisponderà il ciclo del rito sacrificale, imitazione del ciclo solare e della sua alternanza senza inizio né fine. Il rito deve restaurare l’unità perduta, deve raccogliere, deve conferire struttura e continuità. Esso diventa così oltrepassamento della morte. La simbologia dell’immortalità nei Brāhmaṇa arricchisce la simbologia vedica. Il sacrificio conferisce lunga vita e immortalità, simboleggiate dall’anno cosmico. I giorni e le notti sono simboli dell’esistenza umana, dell’effimero tempo profano. Le stagioni costituiscono l’anno propriamente detto, rinascita indefinita. L’anno è simbolo di vita divina e di immortalità. Prajapati è l’anno. Nel corso di un anno si costruisce l’altare del sacrificio, con 10.800 mattoni, ognuno dei quali rappresenta un’ora. Il fuoco gārhapatya è una matrice nella quale un mantra speciale infonde il soffio vitale. Con il fuoco āhavanīya il sacrificatore si eleva al cielo, nasce una seconda volta e acquisisce l’immortalità. Il sacrificio costituisce così il superamento della morte attraverso il rito.

I Brāhmaṇa e l’aldilà

I Brāhmaṇa sono caratterizzati da una predominanza della struttura che privilegia l’apoteosi celeste. Ma la strada che porta all’aldilà è un cammino periglioso, e quindi l’uomo deve prepararsi alla vita futura. L’aldilà è come l’altra riva di un oceano che soltanto la nave del sacrificio consente di attraversare, tanto che il tema del giudizio appare sporadicamente: una bilancia serve a pesare le azioni buone e quelle malvagie. Se il peso delle buone azioni lo supporta, il defunto prende la via degli dei: l’immortalità degli dei va da sé, ma l’immortalità umana implica l’abbandono del corpo. La grande innovazione dei Brāhmaṇa è la possibilità per il sacrificatore di diventare, in modo simbolico, omologo alla totalità cosmica grazie al rito. Nel macrocosmo il sacrificatore diviene un microcosmo. In questo modo il sacrificatore si costruisce, grazie al sacrificio, un corpo nuovo, invisibile sotto l’involucro del suo corpo ma capace di integrarsi nel Grande Tempo dell’universo7.

Nell’universo dei Brāhmaṇa il rito assume un ruolo centrale. Il primo rito è il sacrificio, che dà vita all’universo8.

Le Upaniṣad. Interiorizzazione del sacrificio

I nostri documenti e il contesto sociale

a) Le Upaniṣad

Gli Āraṇyaka, o «testi della foresta», proseguono i Brāhmaṇa. Furono redatti da uomini appartenenti a circoli di iniziati. Essi spiegano i riti del sacrificio, ma spiritualizzandoli. In questi testi si trova una mistica simbolica e filosofica. Sorgono delle scuole. Nasce un’altra letteratura: le Upaniṣad: sad-upani significa «sedersi accanto». Abbiamo una dottrina iniziatica trasmessa da un guru. Questi trattati mistici, radicati negli Āraṇyaka, parlano della natura del sacrificio, di Dio e del mondo, dell’anima. Le Upaniṣad più antiche furono scritte tra l’800 e il 600 a.C. Siamo ancora nel secondo periodo del brahmanesimo inteso in senso ampio.

b) L’India delle classi o caste

Con il periodo del brahmanesimo, i cui documenti sono i Brāhmaṇa propriamente detti, poi gli Āraṇyaka e le Upaniṣad, siamo in un contesto sociale fortemente caratterizzato dalle classi.

Ci sono innanzitutto le quattro varna o classi. Tre di esse sono arie. I brahmani insegnano il Veda, sacrificano, forniscono cose spirituali e ricevono offerte materiali. In cambio del nutrimento spirituale che danno agli altri vengono nutriti. I kshatriya proteggono la società aria e si incaricano della materia del sacrificio. I vaiśya, agricoltori-allevatori, si incaricano di creare i beni materiali necessari alla società aria, ma studiano anche il Veda. I shudra sono i non-arii, sottomessi a questi ultimi.

Ci sono inoltre quattro stati di vita o ashrama. Il Brahmacari è il giovane ario che si inizia al Veda, presso un guru, per una decina d’anni. Il Grihastha è il «maestro di casa», che fonda la famiglia: il fuoco viene acceso in occasione del matrimonio. Il Vanaprastha è l’«abitante della foresta», la coppia dei nonni che si ritira dalla società. Tra loro si forma un quarto gruppo, gli sramana o sannyasin, i «rinuncianti». Essi hanno estinto il loro fuoco, lasciato la loro sposa e rinunciato a ogni cosa. Sono dei brahmani che abbracciano una vita eremitica, meditando e pregando. Siamo alla nascita del monachesimo. Le Upaniṣad sono testi scritti da arii che si allontanano dalla vita dei villaggi per meditare. Sono testi di scuola.

Le dottrine

Scopo delle Upaniṣad è trasmettere conoscenze segrete e ottenere la mokṣa o liberazione fuori dal saṃsāra, il movimento trasmigratorio.

a) Brahman-Ātman

Il Brahman è il principio creatore, la realtà fenomenica del cosmo: Essere puro, coscienza pura, illimitata e dunque beatitudine.

L’ātman è il principio immortale dell’uomo, chiamato a liberarsi del corpo umano per raggiungere la perfetta identità con il Brahman.

La mokṣa è la liberazione che avviene con l’identificazione tra Brahman e ātman. Lasciamo la religione sacrificale per entrare in un’ottica di salvezza ottenuta attraverso la liberazione.

b) Karman-saṂsāra

Con la dottrina del karman (karma), l’India cerca un’altra soluzione al problema della sopravvivenza, soluzione posta nel contesto del problema del bene e del male. Il karman è concepito come una potenza che ha una materia sottile, che si fissa sull’ātman di una persona e continua ad esistere quando gli elementi del suo essere psichico e corporeo si diluiscono. L’azione umana è valorizzata al massimo. Il sacrificio passa in secondo piano.

Il saṂsāra è l’eterno ritorno per coloro che non sanno liberarsi dal karman. Si tratta di una dottrina nuova, sconosciuta del Veda, che da parte sua ritiene che l’anima salga per il fuoco della cremazione grazie ad Agni.

L’immortalità secondo le Upaniṣad

L’immortalità si compie cogliendo l’identità tra Brahman e ātman, un’intuizione che si prepara con la rinuncia ma si realizza con l’estasi, che è l’esperienza dell’identità.

Con le Upaniṣad l’India entra in una riflessione profonda sulla conoscenza e la salvezza. L’ātman, la persona, nella riflessione passa in primo piano: è concepito come il principio immortale dell’uomo, chiamato a liberarsi del corpo per raggiungere la perfetta identità con il Brahman. L’ātman è immutabile, immortale (amṛta), indistruttibile, eterno, imperituro. Il Brahman è principio creatore, realtà fenomenica e totalità del cosmo, principio sacro. Il pensiero upaniṣadico strappa l’India al ritualismo brahmanico e conferisce all’atto umano un nuovo prestigio, una forza che va a portare i suoi frutti fino all’esaurimento di sé. Contraddistinto dal karman e dalla sua dottrina della retribuzione degli atti nella trasmigrazione, l’ātman godrà di un’esistenza al di là della morte. Entriamo più in profondità nell’idea di una liberazione. I percorsi che si presentano sono due. Il primo è il ritorno in un corpo, la trasmigrazione. Il secondo è la via degli dei, la strada maestra: acquisire la conoscenza, sia metafisica sia mistica, necessaria per scoprire l’ātman, il Brahman e l’identità tra Brahman e ātman. Questa ricerca dell’Assoluto è la scoperta dell’immortalità: Tat tvam asi, «tu sei ciò». L’immortalità è l’assimilazione dell’individuo nel Brahman.

Con l’intuizione delle cose nella loro unità innata si perviene all’immortalità. Al ritualismo vedico e brahmanico le Upaniṣad oppongono una liberazione dalle rinascite che unisce per sempre l’uomo al Brahman. I Brāhmaṇa ritengono che ognuno debba costruirsi con il rito un ātman, un sé che sia in qualche modo equivalente all’anima del mondo. Le Upaniṣad fanno passare questo ātman costruito dal rito nell’ātman immanente all’individuo e al mondo.

Trasmigrazione e salvezza

Testo della BṛhadāraṆyaka Upaniṣad:

Coloro che sanno e quelli che, nella foresta,

sanno che la fede è verità, questi entrano nella

fiamma, dalla fiamma nel giorno, dal giorno nella

quindicina chiara, dalla quindicina ai sei mesi,

durante i quali il sole sale verso il Nord, da questi mesi

nel mondo degli dei, dal mondo degli dei

nel sole, dal sole nella regione dei lampi; giunti

nella regione dei lampi, sopraggiunge un essere spirituale

che li trasporta nei mondi del brahman, nei

mondi del brahman abitano lontananze insondabili.

Per loro non c’è ritorno qui in basso.

Quanto a coloro che

conquistano i mondi con i sacrifici, le elemosine

e le austerità, questi entrano nel fumo, dal fumo

nella notte, dalla notte nella quindicina oscura,

dalla quindicina oscura nei sei mesi, durante i quali

il sole discende verso il Sud, da questi mesi nel mondo

dei mani, dal mondo dei mani nella luna, e là

gli dei se ne nutrono seguendone il ritmo crescente

e decrescente. Quando è finita per loro questa tappa,

essi ritornano nello spazio, dallo spazio nell’aria,

dall’aria nella pioggia, dalla pioggia nella terra; portati

a terra, diventano nutrimento; allora, di nuovo,

sono offerti in quel fuoco che è l’uomo e da qui

rinascono in quel fuoco che è la donna. Così,

risalendo nelle diverse dimore, seguono il ciclo.

Quanto a coloro che non conoscono alcuna

di queste vie,

essi divengono versi, insetti, tutta la gente che muore9.

«Colui che sa così», cioè colui che si è pienamente identificato con la presenza luminosa dell’ātman, non manifesta più alcuna sete di esistenza. Con la morte ha raggiunto la piena liberazione, la mokṣa. L’antica distinzione tra una via degli dei e una via dei padri oppone il destino di «coloro che sanno» a quello di tutti gli altri. L’itinerario della liberazione viene percorso soltanto verso il cielo; l’altro comporta la necessità di una ricaduta sulla terra, e dunque di una reincarnazione.

Con l’intuizione dell’unità intrinseca delle cose si perviene all’immortalità. Al ritualismo vedico e brahmanico le Upaniṣad oppongono una liberazione dalle rinascite attraverso la conoscenza che unisce l’uomo per sempre al Brahman.

Immortalità e bhakti

Al termine del vedismo, del brahmanesimo e delle Upaniṣad l’India conosce la contestazione del Buddha. Ha luogo una grande svolta, al termine della quale nasce una forma nuova di pensiero religioso, la bhakti o «devozione». Ci si congeda dal sacrificio come conquista dell’immortalità; si abbandonano l’ascesi e la gnosi per ottenere l’identità Brahman-ātman; si ripiomba nella devozione amorosa nei confronti della divinità.

I testi

La prima serie di testi, quelli che abbiamo appena visto, costituisce la śruti o «rivelazione»: i quattro Veda, i Brāhmaṇa, gli Āraṇyaka e le Upaniṣad. Ha poi inizio la seconda serie di testi, la smṛti o «tradizione». Si tratta di una riflessione sulla śruti.

Si tratta di testi di grande rilevanza. Ci sono innanzitutto le due grandi epopee: il RāmāyaṆa e il Mahābhārata, il cui sesto canto è la Bhagavad Gītā o «canto del Signore», «canto celeste», detto anche «vangelo di Krishna» per il fatto che questo nuovo dio vi si rivela come Signore supremo.

Vengono in seguito i PurāṆa, «gli antichi», testi che si caratterizzano come piccole enciclopedie sul pensiero indù.

La bhakti

La bhakti è una religione che implica una relazione di grazia di Dio nei confronti della sua creatura e di devozione della creatura nei confronti di Dio. Si tratta dell’espressione di un culto personale rivolto a uno degli dei dell’induismo, soprattutto Vishnu, Shiva o Krishna. Vi troviamo una tendenza monoteista, il dogma della trasmigrazione delle anime e un’economia di salvezza. Si tratta di una religione popolare destinata agli indù nel loro insieme.

La bhakti conferisce al bhakta o fedele una conoscenza ben maggiore di ogni meditazione o riflessione. Essa è una devozione amante, un dono divino, riservato a coloro che si sono preparati con un atteggiamento d’amore.

Il Bhagavan è il Dio supremo, fonte della vita. È nella devozione al Bhagavan che si trova il segreto della liberazione dal saṃsāra. La bhakti si presenta così come una sintesi, accessibile ad ogni indù: in questa sintesi si ritrova la dottrina della liberazione o ricerca dell’immortalità.

L’immortalità secondo la bhakti

Sono tre le vie di salvezza che si presentano:

1) Il karma-mārga o via dell’azione morale totalmente disinteressata. La Bhagavad Gītā insegna l’azione compiuta in pura considerazione del dovere. Vi troviamo una dottrina dell’azione umana. Bisogna agire sotto lo sguardo di Dio, in modo da compiere la liberazione che conferisce l’immortalità.

2) Lo jñāna-mārga o via della conoscenza spirituale, che consente all’uomo di raggiungere il Brahman immortale che si identifica con la totalità dell’universo. La via della liberazione è così una via di conoscenza spirituale. «Quanto all’oggetto della conoscenza, io te lo rivelo, quell’oggetto la cui conoscenza procura l’immortalità: è il Brahman supremo, che non ha inizio, di cui si dice che non è né l’essere né il non-essere». Questo testo (Bhagavad Gītā xiii,12) mostra chiaramente la seconda via, quella della gnosi.

3) Il bhakti-mārga o via della devozione. È la via più importante, come mostra un testo della Bhagavad Gītā: «Colui che all’ora della propria fine rifiuta i suoi cenci mortali pensando unicamente a me, raggiunge il mio essere» (viii,5). La bhakti prende il posto dell’ambrosia: conferisce l’immortalità presso Krishna. Alcuni testi insistono sul destino del bhakta: egli è siddha, «perfetto», amṛta, «immortale», tṛpta, «beato». La salvezza, mokṣa, è la liberazione dalla condizione umana in quanto tale. È l’esperienza dell’immortalità.

La simbologia dell’immortalità

Nel pensiero vedico, nei BrāhmaṆa, nelle Upaniṣad e nella bhakti la credenza nell’immortalità dell’essere umano è netta e decisa. Le forme di questa credenza sono diverse, eppure collegate con una simbologia molto ricca, che permette connessioni e intersezioni. In questa simbologia tocchiamo un punto su cui Mircea Eliade ha molto insistito: le pratiche nella conquista dell’immortalità10. Abbiamo già alluso ai simboli: Agni e il fuoco sacrificale; il fuoco mistico prodotto dal tapas; il ponte che porta al Brahman supremo; il grande viaggio, il che ci fa pensare all’importante ruolo assunto dalla trasmigrazione; l’abile cocchiere, padrone del carro; il sole e la strada cosmica; l’albero celeste; il soma. Eliade ha sottolineato altri due aspetti di questo lungo cammino del pensiero indiano: da un lato le pratiche yogiche, già visibili nelle Upaniṣad; dall’altro la tendenza all’omologazione dei diversi piani della realtà, già presente nel Veda ma di uso permanente nei BrāhmaṆa e nelle Upaniṣad11. Nello sforzo di reintegrazione totale, scopo supremo dell’esistenza, la trasmigrazione è a sua volta descritta per mezzo di immagini molto vive.

Nella simbologia della amṛta il culto funerario assume un ruolo centrale. Nel rituale vedico il moribondo è deposto in un luogo purificato, la testa volta a sud, la direzione del regno dei morti. Dopo la morte il cadavere viene minuziosamente preparato per la cremazione. Pezzi d’oro, simbolo dell’immortalità, sono deposti sulle aperture del viso. Il fuoco è portato alla testa del corteo funebre, sempre in recipienti nuovi. Il luogo della cremazione è sottoposto a scelta meditata: lungo l’acqua, bel paesaggio a ovest. Nel luogo in cui si costruirà il rogo si depone dapprima un pezzo d’oro. Il rogo viene acceso per mezzo di tre fuochi sacrificali, simboleggiati da tre strati di erba, dal momento che la cremazione si ricollega al sacrificio. Dopo la distruzione del cadavere con il fuoco le ossa vengono purificate, riunite e deposte in un’urna o una tomba. Nei rituali domestici troviamo offerte di riso, offerte agli antenati, pasto dei morti. Nel corso dei millenni si sono conservati diversi rituali vedici e brahmanici. Tutti sono una messa in azione simbolica di questa dottrina fondamentale dell’India, annunciata nella BṛhadāraṆyaka Upaniṣad: «Conducimi dalla morte all’immortalità» (i,3,28).

Il giudizio dei morti

L’India crede nella trasmigrazione, il saṃsāra, concepita come una catena senza fine di morti e rinascite prodotte dal peso degli atti compiuti, il karman. Da questo punto di vista gli Indiani sono pessimisti, dal momento che il saṃsāra o trasmigrazione è un meccanismo del quale nessun intervento esterno saprebbe falsare il gioco. L’induismo professa anche la possibilità di una liberazione, mokṣa, ma bisognerà attendere le Upaniṣad perché si affermi la dottrina della trasmigrazione. Abbiamo la fede in un cielo di luce, svarga, ma anche in un inferno in cui regna Yama, il sovrano dei morti12.

Nell’India vedica il soma è il liquore d’immortalità, come proclama l’inno vedico al soma di Ṛgveda 9,113:

Laggiù dove brilla la luce perpetua,

in quel mondo in cui il sole ebbe posto,

o soma rischiarato, in questo inesauribile

soggiorno d’immortalità inseriscimi.

Laggiù dove è Yama, figlio di Vivasvat,

laggiù dove si trova il recinto del cielo,

laggiù dove ci sono acque eternamente giovani,

fa di me, in questo luogo, un immortale.

Non si sa, però, se si tratti dell’inumazione del defunto oppure dell’urna della cremazione. Il riposo nell’aldilà è condizionato dalle oblazioni compiute un tempo dal morto, ma anche dalle offerte che i vivi devono dedicare ai mani. La Īṣa Upaniṣad parla di Yama, re degli inferi. Alla sua morte Yama, il primo uomo, è disceso agli inferi, stabilendovi la propria sovranità e diventando il re dei morti; nelle leggende, tuttavia, non è mai il sovrano a decidere senza appello. Nel Mahābhārata Yama regna sulle regioni meridionali. La sua capitale è una città le cui mura sono fatte d’oro, su cui si aprono quattro porte di ferro aperte sullo spazio. Le Upaniṣad offrono tre vie di salvezza: l’una conduce all’inferno e alle rinascite fatte di castighi, l’altra porta al paradiso e poi a rinascite di perfezione, e una terza conduce direttamente alla liberazione. La prima non ha nome, la seconda è la via lunare o cammino dei mani, la terza è la via solare. In conclusione, si può dire che nell’induismo c’è scarsa simbologia del giudizio, ma la sorte del defunto è determinata dalle esistenze precedenti.
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Julien Ries

INDOEUROPEI

Alle lontane origini della nostra attuale conoscenza del mondo indoeuropeo arcaico ci sono alcuni autori che hanno tentato di compiere una ricerca comparata storico-religiosa grazie alla quale questo dossier può gradualmente fare progressi. Il 15 marzo 1762 A.J. Anquetil-Duperron (1731-1805) depositò a Parigi 180 manoscritti scritti in zend, pahlavi e sanscrito, raccolti in un avventuroso viaggio in India: era stato rinvenuto l’Avesta. Nel 1730 Jean Calmette aveva scoperto i primi due libri del Veda, al quale si aggiunsero presto gli altri due. Fondatore dell’Asiatic Society of Bengale, William Jones vi pronunciò nel 1786 un discorso programmatico sulla parentela tra il sanscrito e il greco. Nel xix secolo Max Müller (1823-1900) procede all’edizione dei cinquanta volumi di The Sacred Books of the East e pubblica una prima traduzione del Veda (6 voll., 1849-1873). Nel Veda c’è a suo parere il pensiero originario degli Arii; esso è una chiave di accesso al brahmanesimo, al buddhismo, allo zoroastrismo e al pensiero greco e romano. Nomina sunt numina: la filologia comparata diventa così il fondamento della storia delle religioni, offrendo una base storica all’elemento indoeuropeo. La nuova disciplina non tarderà a fare il suo ingresso nelle università.

Proseguendo la strada aperta da Max Müller, la scuola comparativista cerca la lingua primordiale, giungendo fino a quell’indoeuropeo che riteneva si parlasse al momento della dispersione dei popoli. Presto i linguisti comprendono però quanto fosse evidente fin dalla preistoria la differenza tra i dialetti. J.C. Frazer (1854-1941) si getta nella mitologia comparata: il suo grande studio Il ramo d’oro sarà alla fine in dodici volumi, usciti tra il 1911 e il 1915.

Su consiglio di Michel Bréal (1832-1915), che insiste senza tregua sui fattori di pensiero e di civiltà, sul problema del senso e sulle cause intellettuali che portarono alla trasformazione delle lingue, Georges Dumézil (1898-1986) riprende tutto il dossier indoeuropeo, individuando gli errori commessi e intravedendo la necessità di comparare insiemi complessi e articolati, la cui ricorrenza tra le diverse popolazioni non è un fatto casuale; si dedica così all’analisi delle tracce del retaggio indoeuropeo. Dumézil fa uso della linguistica e della filologia comparata, colpito dalle scoperte di Joseph Vendryes (1875-1960), capace di mettere in evidenza nel lessico del sacro la corrispondenza tra parole indo-iraniche da un lato e italo-celtiche dall’altro e mostrando che tra i popoli che più tardi divennero gli Indiani, gli Iranici, gli Italioti e i Celti c’erano termini religiosi comuni. Il lessico del sacro si è conservato alle due estremità del vasto mondo indoeuropeo. Il mondo ario disponeva di concetti religiosi veicolati da un linguaggio comune. Dopo un primo quarto di secolo di ricerche, Dumézil trova la chiave dell’eredità del pensiero ario: un’ideologia funzionale e gerarchizzata, nella quale troviamo la sovranità religiosa e giuridica, la forza fisica applicantesi in particolare alla guerra e la fecondità, sottoposta alle altre due funzioni ma indispensabile al loro sviluppo.

Per quattro decenni Dumézil, grazie al suo metodo comparativo genetico, si dedicherà a tutta la documentazione disponibile. Lavorando sui documenti rappresentati da una quarantina di lingue, egli analizzerà le tracce dei popoli indoeuropei che nel corso del iii e ii millennio precedenti la nostra era si spostarono in Asia e in Europa, dall’India al Caucaso, passando per l’Iran, progredendo verso l’Anatolia, verso il Mediterraneo e verso l’Atlantico, trasmettendo il loro pensiero, le loro tecniche e i loro rituali. A parte gli Ittiti, fissatisi in Anatolia, essi lasciarono poche tracce di sé. Sociologo, etnologo, linguista, filologo e storico, G. Dumézil padroneggiava l’archeologia, la mitologia, i testi e dialetti di una quarantina di popoli, mettendo così in luce le strutture di pensiero e le concezioni religiose e sociali degli antichi Arii1. Grazie all’immenso lavoro realizzato dal nostro autore disponiamo di una vera e propria summa di informazioni sugli antichi Indoeuropei. Jean Loicq ne presenta un’eccellente sintesi2. I popoli che parlavano le forme antiche dei dialetti entrarono in contatto con le vecchie civiltà mediterranee, gli uni fin dal ii millennio a.C., gli altri più tardi. Una dinamica come questa suppone una certa unità culturale e religiosa e una forte struttura sociale.

Nel mondo indoeuropeo, l’esistenza di dei come esseri luminosi e celesti si stabilisce attraverso il termine deiwo. Il termine proviene dalla radice dei, «brillare», che dà anche forma al nome «cielo» e persino «giorno». Contrariamente agli dei agrari mediterranei, siamo in un contesto di dei uranici e abbiamo a che fare con dei «antropomorfizzati». La religione di questi antichi popoli indoeuropei non ha denominazioni, ma ci ricollega al radicale sak- del verbo latino sancire. Da qui siamo portati al generale lessico del sacro, a un rito e a un officiante chiamato sacerdos, «colui che formula il sacro». Ciò che è «consacrato» è posto sotto la protezione degli dei e porta il nome wid, vocabolo che serve ad esprimere ciò che chiamiamo «scienza religiosa». La volta luminosa del cielo, l’acqua, il fuoco, il vento sono concepiti come forze animate. Fin dal ii millennio si considera il sole come una divinità preposta alla sorveglianza degli uomini.

La parte più originale del pensiero religioso indoeuropeo e del retaggio spirituale che esso trasmette è l’organizzazione del mondo degli dei e della società degli uomini in tre funzioni gerarchizzate ma in relazione tra loro: l’amministrazione del sacro; la forza fisica e la guerra; l’economia, comprendente la ricchezza, la salute e la pace. Al vertice del mondo divino abbiamo sei divinità, gli dei sovrani che presiedono a queste tre funzioni: Varuna e Mitra per la funzione del sacro; Indra e Vāyu per la guerra; i Nāsatya, di cui fanno parte Haurvātāt, la salute, e Ameretāt, l’immortalità3.

Il lessico comune relativo all’ambito funebre è molto povero. Concerne l’inumazione e la cremazione del cadavere del defunto. Siamo male informati sul destino dell’uomo e sulle credenze nell’aldilà. L’anima è generalmente assimilata a un soffio: prāna, ātman in sanscrito, psyché in greco, anima in latino, cosa che indica che essa era considerata distinta dal corpo.

[Vedi ETRUSCHI; NEOITTITI; CELTI; GERMANI E SCANDINAVI ANTICHI; ZOROASTRISMO; INDIA: VEDISMO, BRAHAMANESIMO, INDUISMO; ROMA ANTICA; GRECIA ANTICA].

NOTE

1 H. Coutau-Bégarie, L’œuvre de Georges Dumézil. Catalogue raisonné, Economica, Paris 1998; J. Ries, La storia comparata delle religioni e l’ermeneutica, «Opera omnia» 6, Jaca Book, Milano 2009, pp. 56-96, 121-138.

2 J. Loicq, «Dumézil, Georges (1898-1986)», in P. Poupard (a cura di), Dictionnaire des religions, puf, Paris 19933, pp. 548-552; Id., «Indo-Européens», ibid., pp. 936-953 [Grande dizionario delle religioni, tr. it., Piemme, Casale Monferrato – Cittadella, Assisi 1990].

3 G. Dumézil, Les dieux souverains des Indo-Européens, Gallimard, Paris 1977 [Gli dei sovrani degli Indoeuropei, tr. it. di A. Marietti Solmi, Einaudi, Torino 1985]. Cfr. anche J. Ries, Il senso del sacro nelle culture e nelle religioni, tr. it. di R. Nanini, Jaca Book, Milano 2006.

Julien Ries

INDUISMO. Vedi INDIA

INFERI

Il termine Inferi si riferisce alla regione sotterranea nella quale risiedono i morti; si tratta spesso del luogo in cui sono puniti i malvagi, gli ingiusti, i non redenti, i non credenti e gli immorali. Nella storia delle religioni, il concetto di Inferi compare in molti sistemi di credenze ma non abbiamo prove circa la sua esistenza nei primi stadi della cultura umana. Tuttavia negli strati più antichi della cultura egizia e delle culture indiane prevediche, esiste una grande quantità di materiale archeologico dal quale si evince che almeno le aristocrazie di queste società credevano in qualche sorta di aldilà. Ma, in queste antiche testimonianze di una esistenza post mortem, non sembra che vi fosse una distinzione tra il paradiso, dimora dei beati, e l’inferno, dimora dei dannati.

Più tardi, quando questi due regni si differenziarono, ogni religione ricorse a criteri propri per determinare il fato dell’individuo dopo la morte, la beatitudine o la dannazione. Tali criteri potevano essere determinati dalla nascita, dall’iniziazione rituale alla comunità, dall’esecuzione di riti prescritti in relazione a sacramenti, dalla fede in una divinità o in una serie di insegnamenti e così via; essi dipendevano dal modo in cui una certa religione definiva il corretto rapporto con il sacro.

Religioni primitive e arcaiche. Tra le popolazioni tribali di tutto il mondo, sono molto diffusi i racconti di eroici viaggi agli Inferi, spesso intrapresi da un personaggio per conto dell’intera comunità. Si segnalano per tali tradizioni i Maori della Nuova Zelanda, gli Algonchini, gli Ojiba e varie tribù delle praterie dell’America settentrionale; gli Zulu, gli Ashanti e i Dogon, in Africa, e molte altre società dell’Asia settentrionale, soprattutto della Siberia e della Mongolia, dell’America centrale e meridionale.

Tralasciando per un attimo le numerose differenze di dettaglio, si può notare che molti dei racconti relativi al viaggio post mortem agli Inferi presentano un tema comune: un eroe intraprende la discesa nel ventre di un mostro ctonio o marino, un essere spesso identificato con la Madre Terra, la Madre della Morte o la Regina della Notte. Attraverso il corpo del mostro l’eroe compie un viaggio faticoso, affrontando pericoli e ostacoli, e, alla fine, riemerge nel mondo dei vivi, passando attraverso un orifizio naturale nel corpo del mostro o creandosi egli stesso un varco. Come numerosi studiosi hanno efficacemente dimostrato, la prova che consiste nell’essere ingerito da un essere teriomorfo e nel passare attraverso vari canali del suo corpo, indica simbolicamente la prova iniziatica grazie alla quale l’eroe conquista la morte o la paura della morte e, in alcuni casi, ottiene in premio l’immortalità.

L’eroe si sottopone a una prova nella quale deve dimostrare di saper superare gli ostacoli che gli si presentano sul cammino e sconfiggere il nemico che gli blocca il passo. La discesa agli Inferi è anche la ricerca di un particolare tipo di conoscenza, di una sapienza esoterica, che è inattingibile per gli altri esseri viventi che non hanno intrapreso questo viaggio. In quanto possessore di tale conoscenza segreta, l’eroe funge spesso da mediatore tra i vivi e i morti o da psicopompo che scorta di persona le anime dei trapassati agli Inferi.

Un tipico esempio di racconto sciamanico relativo alla discesa agli Inferi è una leggenda del popolo siberiano dei Goldi. Percuotendo il suo tamburo sacro, lo sciamano cattura l’anima del defunto in un cuscino sacro. Dopo essersi arrampicato su di un albero dal tronco intaccato, per avere un’anteprima del viaggio che seguirà, egli invoca due spiriti tutelari affinché lo assistano lungo la via e poi, in compagnia del morto e dei suoi spettrali compagni, parte su una slitta trainata da cani, appositamente preparata ed equipaggiata con una cesta piena di provviste. Dopo aver incontrato numerosi ostacoli sul cammino, i viaggiatori arrivano agli Inferi. Usando un nome falso per proteggere la propria identità, lo sciamano accompagna il morto dai suoi parenti nell’aldilà e torna immediatamente tra i vivi, portando con sé calorosi saluti e piccoli doni inviati dai trapassati ai loro congiunti viventi.

Nella tradizione religiosa dei Maori della Nuova Zelanda, si trova un esempio che funge da prototipo del racconto nel quale la discesa agli Inferi è simbolicamente identificata con il ritorno al ventre materno. Māui, l’eroe che rappresenta i Maori, alla fine della sua vita, ritornò alla capanna della sua antenata, Hine-nuite-po, la Grande Signora (della Notte). Egli strisciò nel corpo di lei mentre era addormentata e si fece strada senza difficoltà attraverso i vari canali del suo corpo. Era quasi uscito dalla bocca semiaperta, quando gli uccelli che lo accompagnavano scoppiarono a ridere, svegliando di colpo l’antenata, che chiuse di scatto la bocca tranciando in due l’eroe con i suoi denti aguzzi. A causa di questa disgrazia, da allora, gli esseri umani sono soggetti alla morte: se Māui fosse scampato, uscendo dal corpo dell’antenata, essi sarebbero divenuti immortali.

Molti popoli tribali situano la terra dei morti all’occidente del mondo, o semplicemente a qualche distanza dal villaggio, verso ovest. Numerosi studiosi, specialmente E.B. Tylor e Fr. Max Müller, hanno sostenuto che questa pratica confermerebbe il fatto che la maggior parte dei miti e dei riti relativi al viaggio agli Inferi sono elaborazioni di un nucleo costituito da un mito solare.

Questo punto di vista presenta senza dubbio un fondo di verità, tuttavia non bisogna dimenticare che i racconti e le pratiche in questione presentano altri livelli di significato altrettanto importanti. Un primo tema riguarda appunto la discesa dell’eroe nel ventre di un feroce mostro marino, dalla bocca o dall’ano del quale egli riemerge, allo scopo di sconfiggere la morte e conquistare l’immortalità. Un secondo tema è rappresentato dal viaggio periglioso attraverso plaghe infestate da mostri, alla ricerca di un oggetto prezioso (un anello magico, un frutto sacro, una coppa d’oro, l’elisir dell’immortalità), dal quale l’eroe e il suo popolo trarranno grande beneficio. In un altro caso ancora, un membro della tribù si sottopone a una prova mortale al fine di passare da una condizione esistenziale inferiore a una superiore, assurgendo allo stato di essere superumano o di eroe o, in un ultimo esempio, l’eroe si assume l’oneroso incarico di viaggiare nelle regioni sotterranee, dove regna sovrana la Madre della Morte o le Regina della Notte, ottenendo così la conoscenza della via che conduce al regno delle ombre e della sorte di coloro che vi dimorano.

Antico Egitto. L’aldilà della nobiltà egizia è descritto nei Testi delle Piramidi. Si credeva che i personaggi reali, dopo la morte, ascendessero alle Terre Beate o ai Campi dei Beati, in cielo. Secondo i Testi delle Piramidi, i membri dell’aristocrazia partivano in viaggio verso il cielo per dimorarvi come esseri divini, navigando spesso sulla barca di Ra, il dio del sole. Per assicurarsi che l’anima del defunto godesse di un’esistenza beata nell’aldilà, nel caso della nobiltà, si offrivano riti funerari elaborati e costosi, formule rituali e incantesimi. La vita nell’aldilà è molto simile a quella normale ma è priva delle disgrazie e delle difficoltà che, in questo mondo, affliggono anche i ricchi e i potenti. L’aldilà della gente comune è invece tratteggiato nei Testi dei Sarcofagi, secondo i quali, l’anima del morto rimaneva nei pressi della tomba o si recava agli Inferi.

I defunti viaggiavano in direzione di diversi regni, alcuni dei quali si trovavano a oriente, mentre la maggior parte di essi si trovava a occidente. Oggi si pensa che i defunti si dirigessero in direzioni diverse in quanto gli spiriti privi del corpo, secondo la credenza antica, si muovevano insieme al sole e alle stelle. L’occidente era la principale destinazione delle anime (ka) dei morti. L’oscurità e la notte erano identificate, in via simbolica, con la morte e con l’esistenza post mortem. Il regno dei morti era collocato a volte in cielo e a volte nel mondo sotterraneo ed era governato da Osiride, il re dei morti. Quando era ancora un mortale, Osiride fu assassinato da suo fratello Seth e poi resuscitato dalla propria sorella e moglie, Iside, divenendo, in seguito, il sovrano del regno degli Inferi.

Mondo assiro e babilonese. Nella antica visione del mondo accadica e babilonese, gli Inferi sono un luogo temibile. Li si raggiunge passando attraverso sette porte e spogliandosi, a ogni porta, di un indumento. L’organizzazione degli Inferi riproduce quella di uno stato dispotico, governato da un re e una regina, Nergal ed Ereshkigal. Nel testo intitolato La discesa di Ishtar agli Inferi (Pritchard, 1969, p. 107) il regno dei morti è descritto come

la Terra senza Ritorno… la dimora oscura… che coloro che vi entrano non lasciano mai più… la via senza ritorno, la casa nella quale coloro che vi entrano sono privati della luce, dove la polvere è il loro prezzo e l’argilla il loro cibo. Dove essi non vedono luce, poiché dimorano nelle tenebre, dove sono vestiti come uccelli, con ali al posto delle vesti e dove la porta e i suoi chiavistelli sono coperti di polvere.

Una volta raggiunti gli Inferi, la sorte del defunto può migliorare o peggiorare a seconda che il corpo riceva o meno sepoltura in modo conforme ai riti prescritti e venga fornito di cibo, vesti e altri accessori ritenuti necessari per il viaggio verso l’aldilà.

Uno dei nomi degli Inferi è Kigal, «il grande reame sotterraneo». Il termine kigal compare anche nel nome di Ereshkigal, «la regina degli Inferi», sorella di Ishtar. Questa regione era nota anche come Kutu, la città sacra di Nergal, una divinità ctonia che aveva il ruolo di Signore degli Inferi. La porta attraverso la quale ogni anima deve passare si trova a occidente, nella direzione in cui i Babilonesi vedevano discendere il sole. Tutte le tombe costituiscono un accesso al regno delle ombre. Una volta varcato l’ingresso principale, i morti sono traghettati sull’altra sponda del fiume Hubur, nella «Grande Città», da un personaggio dall’aspetto temibile, che ha quattro braccia. La «Grande Città» è appunto una metropoli immensa, circondata da sette mura, in ognuna delle quali si trova una porta monumentale sorvegliata da un demone. Al centro del complesso si trova il lapislazzuli di Ereshkigal. Come si addice a una regina, Ereshkigal è circondata da numerosi attendenti: un dio della pestilenza che esegue i suoi ordini, uno scriba che annuncia i nomi dei nuovi arrivati, sette giudici severi dalla volontà di ferro, gli Anunnaki, e folte schiere di demoni che seminano per il mondo pestilenza e sofferenze, assicurando così alla loro regina un flusso costante di nuovi sudditi.

Grecia e Roma. Nella Grecia antica la credenza nella sopravvivenza dell’anima dopo la morte risale molto indietro nel tempo, come dimostrano le testimonianze di cibi, bevande, vesti e intrattenimenti presenti nelle tombe. Già in Omero è ben chiara la distinzione tra il corpo e il fantasma. L’Iliade (3,278-279; 19,259) presenta la credenza che, alla morte, gli dei punissero o ricompensassero le anime. Si pensava che le anime dei vivi provenissero dalla riserva di anime contenute nell’Ade.

Nonostante il grande patrimonio di idee, relative ai morti e agli Inferi, proprie delle isole greche, sin dai tempi di Omero, gli scrittori greci non esitarono ad attingere liberamente ad altre tradizioni religiose e a fondere in una sintesi le idee importate e quelle indigene. La maggior parte di tali prestiti proveniva dall’Egitto, in particolare il culto di Osiride e il Libro dei Morti, e da Micene. Da Creta essi attinsero l’idea di elysion («paradiso»), e la figura di Radamante, uno dei tre giudici infernali, mentre da Micene proveniva l’idea che l’anima fosse pesata su di una bilancia.

Le più antiche descrizioni greche del viaggio intrapreso dall’anima dopo la morte per raggiungere gli Inferi si trovano nell’Iliade (1,595; 3,279; 5,395-396; 15,187-188) e nell’Odissea (11). Al momento della morte, l’anima (psychē), si separa dal corpo, si trasforma in un fantasma (eidolon), che riproduce le fattezze dell’individuo e viene trasportata nell’Ade, un’enorme caverna sotterranea (Odissea 11,204-222). Là le anime dei morti «si aggirano come ombre emettendo grida stridule, come di uccelli». Questa tetra regione è l’antitesi del regno del «sole ardente»; è un luogo dove si trovano soltanto i «freddi morti» e una «regione senza gioia». Le anime dei morti sono prive di coscienza e non sono in grado di comunicare con i vivi finché non abbiano bevuto una certa quantità di sangue, l’essenza della vita. La vita dei morti è moralmente neutra al punto che ogni distinzione relativa allo status sociale e all’appartenenza politica e religiosa è cancellata, rendendo così anche un’esistenza infima e marginale nel mondo dei vivi di gran lunga preferibile alla posizione di sovrano dell’Ade (Odissea 11,487-491).

Nella cosmologia della Grecia antica, l’Ade si trova nell’Oceano, costantemente avvolto da nubi e nebbie. Là non vi è la luce del sole ma vi regna eternamente l’oscurità. Le ombre sono descritte come deboli ed estremamente melanconiche, sempre in cerca, senza mai riuscirvi, di sottrarsi alle loro sofferenze. Queste sono particolarmente acute e dolorose per coloro che non hanno ricevuto una appropriata sepoltura nella terra o non sono stati nutriti con le convenienti offerte di cibo sacrificale. La natura terribile dei tormenti inflitti ai condannati è esemplificata dalla vicenda di Tantalo: immerso nell’acqua fino al mento, egli vede l’acqua evaporare misteriosamente tutte le volte che tenta di placare la propria sete; circondato da alberi carichi di frutta, ogni volta che cerca di coglierla il vento la sospinge lontano (Odissea 11,582-592). L’Ade è separato dal regno dei vivi da un insidioso corpo di acque formato da cinque fiumi, il Lete, lo Stige, il Flegetonte, l’Acheronte e il Cocito. A guardia dell’ingresso si trova Cerbero, un cane feroce con tre o, secondo i poeti più antichi, cinquanta o cento teste e serpenti velenosi attorcigliati al collo di ognuna di esse. Minosse giudica le azioni dei defunti ed emana le leggi in vigore agli Inferi, tuttavia non sembra, secondo le fonti, che alcuna di esse servisse ad amministrare la giustizia in termini di ricompensa per il giusto e punizione per il malvagio.

Secondo Virgilio, Radamante presiede una corte che assegna, in base alla natura dei peccati commessi in vita, una serie di retribuzioni corporali, mentali e spirituali. L’Eneide (6,540-579) descrive la drastica divisione dei due destini dopo la morte con toni così sofferti e drammatici come nessun’altra opera della letteratura mondiale.

Questo è il luogo in cui la strada si biforca e conduce in due direzioni: da una parte porta a destra, snodandosi sotto i torrioni di Dite [cioè Plutone] fino all’Elisio [cioè il paradiso], invece la via di sinistra conduce ai maligni regni del Tartaro, dove si paga ammenda per i peccati. Alla sua sinistra Enea intravede un antro, racchiuso da una triplice fortificazione, intorno al quale scorre il Flegetonte, ribollente di fiamme, che trascinava massi nelle sue correnti tumultuose.

Enea si trova di fronte a una porta gigantesca che anche gli dei non riescono a oltrepassare e a guardia della quale si trova una delle Furie, la sempre all’erta Tisifone. Dall’interno egli sente provenire le terribili grida e i lamenti delle vittime percosse con fruste e catene. Nel tetro regno dell’oscurità e della morte risiede una schiera di personificazioni di entità astratte: il Dolore e le Preoccupazioni, le Malattie, la Vecchiaia, la Paura, la Fame, la Fatica, la Guerra, la Discordia e inumerevoli altre forze che affliggono la vita di tutte le creature.

È soltanto ai tempi di Platone che compare l’idea che i giusti verranno festeggiati con sontuosi banchetti e «con ghirlande sul capo» e che i malvagi verranno calati in una fossa piena di fango dove «saranno obbligati a trasportare acqua in un setaccio» (Repubblica 2,373c-d). Può darsi che Platone pensasse che l’esperienza terrena della paura dell’Ade equivalesse alla permanenza in quel luogo e che la sofferenza inflitta all’uomo dalla propria coscienza fosse una punizione sufficiente per le cattive azioni commesse. Tale visione coinciderebbe con la teoria secondo la quale Platone avrebbe adottato molte credenze primitive riguardo al destino dell’anima e fornito interpretazioni in chiave morale e psicologica di leggende allegoriche (cfr. Gorgia 493a-c). In modo simile, secondo il poeta e filosofo Empedocle, la psychē («l’anima») porta con sé la colpa, e il mondo dei sensi è l’Ade, dove l’individuo soffre per tale colpa (framm. 118, 121). Inoltre Platone, che forse più di ogni altro pensatore dell’antichità mostra un genuino interesse per l’immortalità dell’anima e il giudizio al quale essa è sottoposta’dopo la morte, descrive ricompensa e punizione divine in termini di reincarnazione in una migliore o peggiore vita terrena, piuttosto che in termini di paradiso e inferno. Nelle Leggi (904d), egli suggerisce che l’Ade non è un luogo ma uno stato mentale e aggiunge che le credenze popolari circa l’Ade dovrebbero essere considerate soltanto in chiave simbolica.

Ebraismo. I riferimenti agli Inferi nelle Scritture ebraiche sono vaghi e derivano in gran parte da credenze comuni a tutto il Vicino Oriente antico, in special modo all’Egitto e a Babilonia. Numerosi sono i termini impiegati per descrivere il regno delle ombre, tra i quali i due più noti sono She’ol, un termine che sembra peculiare della lingua ebraica, e Gei’ Hinnom (cfr. gr. Geenna; ingl. Gehenna). Alcuni termini eufemistici sostitutivi per quest’ultimo sono erets («terra» o «Inferi», 1 Sam 28,13; Gb 10,21-22), qever («tomba», Sal 88,12), ‘afar («polvere», Is 26,5), bor («fossa», Is 14,15), e shaḥat («fossa», Sal 7,16; «la terra delle tenebre», Gb 10,21).

La Geenna storica o Gei’ Hinnom – «la valle di ben Hinnom» o «la valle [dei figli] di Hinnom» – si trovava presso la città di Gerusalemme, sul sito appartenuto a un culto che prevedeva il sacrificio di infanti (2 Re 23,10; Ger 7,31). Esso era noto localmente come «la valle della strage» (Ger 19,5-6). Anche in precedenza la valle era stata usata come sito per i sacrifici umani al dio Moloch (2 Cr 33,8) e, in seguito, come spazio per bruciare i rifiuti urbani. Nella mitologia, la Geenna era collocata sottoterra o alle radici di una catena montuosa (Gio 2,7) o al di sotto delle acque dell’oceano cosmico (Gb 26,5). Questo regno è talvolta presentato come un mostro terribile con le fauci spalancate (Is 5,14) e un regno in cui le persone di tutti i ceti sociali sono trattate come eguali (Ez 32,18-32).

She’ol è un altro termine che designa il regno dei morti o il mondo sotterraneo degli spiriti, dove i destini del giusto e del malvagio sono identici. Il cielo e lo She’ol sono ai due estremi opposti dell’universo (Am 9,2). Lo She’ol si colloca alla base dell’universo, al nadir di una fossa oscura, nella quale cadranno i blasfemi che aspirano ad eguagliare Dio. Ma il termine si riferisce anche alla condizione della morte e alla tomba (cfr. Prv 23,13-14; Sal 89,49). La validità di tale interpretazione del termine è confermata dal fatto che la versione greca «dei Settanta» traduce di frequente she’ol come thanatos («morte»).

Le Scritture ebraiche situano il regno dei morti al centro della terra, al di sotto del fondo marino (Is 14,13-15; Gb 26,5). Alcuni passi pongono le porte che segnano i confini dello She’ol a occidente. Tale regno è descritto, come nella visione mesopotamica, come un luogo pervaso dalla polvere e dalle tenebre (Gb 10,21-2). Contrariamente agli Inferi babilonesi, che pullulavano di esseri demoniaci, sia il Cielo che gli Inferi ebraici sono governati dal medesimo Dio, la cui sovranità si estende all’intero universo (Sal 139,7-8; Prv 15,11, Am 9,2). Il Salmo 73 suggerisce con una certa efficacia che Dio manifesterà la sua grazia ai giusti conducendoli in cielo, dove essi vivranno eternamente con lui. Il popolo di Dio sarà pertanto salvato dallo She’ol e vivrà con Dio per sempre, invece gli empi dovranno affrontare un’esistenza sfortunata nelle camere delle regioni sotterranee (Sal 49).

Secondo il testo etiopico dell’Apocalisse di Enoch (22,9-13), lo She’ol non è semplicemente la residenza dei morti, dove le anime sopravvivono in forma di vaghe ombre, prive di caratteristiche individuali, ma è un vasto regno che si divide in tre regioni: una destinata ai giusti che sono stati vendicati in vita, una destinata ai peccatori che non sono stati sottoposti al giudizio divino prima della morte e la terza a coloro le cui azioni sono state giudicate durante la vita e trovate manchevoli. Nel corso del tempo, lo She’ol venne a identificarsi con la Geenna, la fossa dei tormenti, un’idea che, a sua volta, diede forma al concetto cristiano di Inferno (Ab 2,5).

Nella tradizione postbiblica della letteratura apocalittica ebraica, i peccatori sono confinati, in attesa del giudizio finale, nel secondo dei sette cieli che si estendono al di sopra della terra. A nord dell’Eden si trova la Geenna, dove fuochi scuri covano perpetuamente sotto la cenere e un fiume di fiamme scorre attraverso plaghe gelide e coperte di ghiacci. Là il malvagio subisce innumerevoli torture (2 En 3-9).

In un altro passo dello stesso testo, l’Angelo della Morte chiede a Giosuè se vi siano dei gentili (o «discendenti di Esaù») in Paradiso oppure dei Figli di Israele all’inferno. La risposta comprende l’osservazione che i discendenti di Esaù che hanno compiuto azioni giuste sulla terra sono ricompensati qui ma inviati all’inferno dopo la morte, invece agli Israeliti spetta in vita la punizione e, dopo la morte, le gioie del Paradiso.

Secondo Giuseppe Flavio (37-100 d.C.), che scrisse la storia della guerra giudaica (66-70), gli Esseni del mar Morto credevano che i giusti si ritirassero nella regione occidentale, dove sarebbero vissuti indisturbati da pioggia, freddo e caldo e avrebbero goduto di continue brezze rinfrescanti. I malvagi invece sarebbero stati condannati a un inferno oscuro e gelido, dove avrebbero patito eterni tormenti.

Cristianesimo. Gli autori del Nuovo Testamento attinsero alla concezione ebraica postesilica della Geenna per elaborare la loro visione circa la destinazione dei dannati. La Geenna era immaginata come una fossa enorme e profonda, che emana in continuazione nubi di fumo puzzolente, proveniente dalla combustione dei rifiuti, e nella quale venivano gettati anche i corpi dei criminali e dei lebbrosi. Vale la pena di ricordare due importanti modifiche sopravvenute nel concetto ebraico di inferno: 1) vi è una distinzione molto più netta tra il regno dei beati e il regno dei dannati; e 2) il metro applicato nel giudizio finale è determinato dall’atteggiamento dell’individuo verso la persona di Gesù e i suoi insegnamenti.

L’idea di Inferi prevalente nei Vangeli è sintetizzata nella storia di Lazzaro e del ricco (Lc 16,19-31). Sembrerebbe che il ricco vada all’inferno soltanto a causa delle grandi ricchezze accumulate in questo mondo, mentre Lazzaro è trasportato dagli angeli «nel seno di Abramo», ovvero in Cielo, in Paradiso, come ricompensa per le sue sofferenze e per la sua povertà. L’Inferno è immaginato come un mondo invisibile, situato al di sotto del regno dei vivi: è un inferno fiammeggiante, dal calore così intenso che anche una goccia d’acqua sulla punta della lingua recherebbe sollievo al sofferente. Esso è anche una terra lontana, al di là di un grande abisso, che non può essere raggiunta e dalla quale non si può evadere.

Se gli Inferi rimangono a una grande distanza dal regno dei vivi, il Paradiso è alla presenza stessa di Dio. Il malvagio negli Inferi e il giusto «nella casa del Signore» attendono la resurrezione finale.

Secondo la visione escatologica dell’Apocalisse, un regno di mille anni sarà seguito dalla resurrezione dei santi e, infine, da un periodo di conflitto universale, in conclusione del quale Satana sarà gettato in un lago di fuoco e zolfo. A queste vicende seguiranno la resurrezione dei morti e il giudizio finale. La Morte e gli Inferi sono raffigurati come volte sotterranee che restituiscono i morti affinché siano giudicati, dopodiché, in forma personificata, vengono scagliati nel lago di fuoco, attualizzando così la «seconda morte» e cioè la condanna al fuoco eterno dell’inferno (Ap 20,11-15; 21,8). La caratteristica saliente di questa descrizione degli «eventi finali» è che l’inferno è assimilato al lago di fuoco al quale sono condannati i malvagi e la sua punizione consiste nell’essere gettato nel medesimo lago di tormento. Possiamo supporre che il cataclisma cosmico che segna il termine dell’attuale ordine del mondo, la sconfitta finale della Morte e di Satana e il giudizio finale costituiscano un’anteprima del destino dei malvagi all’inferno. La natura degli Inferi si può desumere dalla descrizione del regno dei beati come una terra costantemente illuminata dal sole, che tuttavia non disturba i giusti con un calore eccessivo. Là essi sono fedelmente nutriti dal pastore divino, si rinfrescano alle sorgenti perenni e sono consolati delle loro angustie.

Sant’Agostino (354-430), il padre della teologia medievale, perpetuò il concetto di Inferno come fossa senza fondo che contiene un lago di fuoco e zolfo nel quale subiscono tormenti sia i corpi e le anime degli uomini che i corpi eterei dei diavoli (La città di Dio 21,10). Tommaso d’Aquino (1225 circa-1274) tracciò le basi della concezione filosofica di Inferno che informò la visione dell’inferno espressa, nel succedersi dei secoli, da poeti, pittori, scultori e romanzieri. Secondo l’Aquinate, l’inferno non manca mai di spazio per ospitare i dannati; esso è un luogo in cui l’infelicità supera infinitamente quella presente nel mondo, un luogo di dannazione e tormenti eterni, dove le sofferenze dei dannati sono intensificate richiamando alla memoria la gloria dei beati, ancorché i dannati non siano più in grado di percepire la gloria di persona.

Dante (1265-1321) derivò da Tommaso d’Aquino e dall’Antico e dal Nuovo Testamento la struttura teologica per la sua concezione degli Inferi. Nel terzo capitolo dell’Inferno, egli descrive la discesa agli Inferi. Accompagnato dalla sua guida, Virgilio, Dante si avvicina all’inferno e vede la porta degli Inferi, l’ingresso della città i cui abitanti vivono eternamente nella sofferenza e nel dolore. Dante è guidato lungo un percorso circolare che si snoda dall’ingresso al punto più profondo degli Inferi. Egli attraversa, in successione, nove zone circolari separate tra loro, ognuna delle quali contiene celle in cui vivono singoli o gruppi di dannati. Caronte attende sulla riva del fiume Stige, pronto a traghettare sull’altra sponda i suoi miserabili passeggeri. Man mano che Dante e la sua guida si spostano da un cerchio all’altro, essi incontrano una serie di tipi diversi di peccatori, raggruppati a seconda del principale vizio in cui indulgevano in vita. Arrivati all’ultimo giro del nono cerchio, i due viaggiatori si trovano di fronte a Lucifero (Dite), il quale, con le sue tre bocche, divora Giuda, Bruto e Cassio. L’arduo viaggio di Dante e Virgilio attraverso l’inferno si conclude con la terribile discesa all’interno del corpo di Lucifero. Infine essi raggiungono un luogo situato esattamente al di sotto del monte Golgota, il luogo della crocifissione di Cristo, da dove tornano a rivedere la stelle.

La storia del Cristianesimo è segnata da periodiche espressioni di dissenso eretico circa l’esistenza dell’inferno, ad opera, per esempio, di personaggi quali Origene, Scoto Eriugena, Voltaire e Nietzsche. Ma fu soltanto nel xvii e xviii secolo, quando il razionalismo cominciò ad avere più ampia espressione, che si ebbe un aperto declino della credenza nell’inferno nell’ambito della cultura occidentale.

Il concetto di Inferno quale luogo reale è in effetti scomparso o è stato sostituito dall’interpretazione allegorica. La trasformazione di tale idea è esemplificata nell’avvertimento di Camus, in La chute (La caduta, 1956): «Non attendere il Giudizio finale. Esso ha luogo ogni giorno»; e nella dichiarazione di Sartre, nella pièce teatrale Huts clos (A porte chiuse, 1945): «l’inferno sono gli altri».

Islamismo. La cosmologia sembra essere stata, nell’Islam primitivo, materia di interesse non tanto in sé stessa, ma «soltanto quale struttura dottrinale per comprendere il raggio di azione cosmico della provvidenza divina e della responsabilità umana» (Smith, 1981, p. 9). Sembra che Maometto stesso non facesse riferimento a una immagine netta e dettagliata del regno dei morti.

Secondo il Corano, tra la terra e la celeste dimora di Dio, esistono sette strati celesti e, in corrispondenza di questi, sette livelli discendenti, a profondità sempre maggiore, all’interno di un vasto fuoco imbutiforme (alnār). Il livello degli Inferi più vicino alla superficie terrestre è la Geenna. Questo regno di morte e tormenti è collegato al mondo dei vivi da un ponte che tutte le anime dei morti devono attraversare il giorno del giudizio. Man mano che si scende da un livello all’altro, aumenta la durezza e la severità delle punizioni inflitte ai dannati.

Nel punto di separazione tra il Paradiso e il Fuoco si trova lo Zaqqūm, un albero che emana un odore soffocante e la cui fioritura è costituita da teste di demoni; il suo frutto, una volta ingerito, brucia lo stomaco come fosse metallo fuso (sura 7,46-50). Lo Zaqqūm separa i due mondi e, allo stesso tempo, fornisce un punto di osservazione dal quale si ha la vista di entrambi. Nei suoi pressi vi è un muro o una barriera che divide l’umanità in classi distinte in base alla qualità morale delle azioni compiute nel mondo. Ognuno dei sette regni di fuoco ha un nome specifico e l’inventario di tali nomi rispecchia l’atteggiamento dei musulmani nei confronti degli infedeli: hāwiyah, l’abisso per gli ipocriti, jaḥim, il terribile fuoco per gli idolatri, sa‘īr, il fuoco fiammeggiante per i Sabei, jahannam, il fuoco del purgatorio per i musulmani, lazā, il fuoco ardente per i cristiani, saqar, il fuoco scottante per i Magi e ḥuṭāmah, il fuoco divampante per gli Ebrei.

Il Corano descrive la Geenna in termini pittoreschi e impressionanti; si riferisce ad essa come al «fuoco dell’inferno» (89,23) e la dipinge come una sorta di bestia quadrupede. Ognuna delle sue zampe si compone di settantamila demoni, ciascuno dei quali ha trentamila bocche. I sette livelli del Fuoco hanno tutti una porta, presidiata da un guardiano che tormenta i dannati. Il termine Geenna si riferisce sia al livello superiore che all’intero regno comprendente le sette sfere. Ogni volta che la bestia infernale viene condotta sul luogo del giudizio finale, essa emette versi simili a ronzìi, gemiti e rantoli insieme a scintille e a fumo, che avviluppa l’orizzonte intero nella totale oscurità (15,43-44; 39,71).

Il regno dei beati e quello dei dannati sono separati da mura torreggianti. Gli uomini che risiedono sulla cima di queste mura possono scorgere gli abitanti di entrambi i mondi e riconoscerli grazie alle loro caratteristiche distintive. I beati si riconoscono dall’espressione sorridente, i dannati dalla faccia nera e dal colore blu degli occhi (57,13). Vi sono anche cenni circa l’esistenza di un purgatorio o di un limbo per gli esseri le cui azioni non sono né particolarmente buone né particolarmente cattive.

Sia il Corano che gli ḥadīth presentano un gran numero di motivazioni per le quali un individuo potrebbe essere condannato a una vita di tormenti. La causa principale è la mancanza di fede in Dio e nel messaggio del suo profeta, Maometto; altre cause possono essere la menzogna, la corruzione, la blasfemia, la negazione dell’avvento del giorno del giudizio e dell’esistenza del Fuoco e l’assenza di carità. Anche trascorrere la vita nel lusso e credere che la ricchezza procuri l’immortalità conduce alla dannazione.

Il viaggio post mortem dell’anima del beato o del redento attraverso i vari livelli celesti, in compagnia dell’arcangelo Gabriele, contrasta nettamente con il viaggio difficile e doloroso che le anime dei dannati intraprendono verso il basso, attraverso le sfere del Fuoco. Le vittime dei tormenti della Geenna gemono e sospirano nella loro condizione disperata (11,106); la loro pelle viene continuamente carbonizzata e poi rinnovata, in modo che possano subire all’infinito i tormenti del Fuoco. Essi sono obbligati a indossare vesti di fuoco o di pece ustionante e sulle loro teste è versata acqua bollente, che fa fondere la loro pelle e gli organi interni. Ogni volta che cercano di scappare, vengono riacciuffati con ganci di ferro (22,19-22).

Nel corso del tempo, i teologi musulmani cercarono di mettere in risalto la grazia e la pietà di Dio piuttosto che la sua ira. Si creò così l’idea cbe, dopo un certo periodo di espiazione, l’angelo Gabriele avrebbe intercesso per conto del peccatore e lo avrebbe liberato dal Fuoco. Più tardi si prese a credere che, nel corso del tempo, il Fuoco sarebbe stato estinto e tutti i peccatori perdonati.

Induismo. I riferimenti vedici agli Inferi sono così esigui e vaghi che molti studiosi hanno sostenuto l’assenza del concetto di inferno nella religione vedica. Studi più recenti (cfr. Brown, 1941) hanno dimostrato che i riferimenti a un regno di sofferenza post mortem ci segnalano l’esistenza, nella letteratura vedica, di una concezione genuina, anche se poco sviluppata, relativa agli Inferi.

Secondo il Ṛgveda (7,104) e l’Atharvaveda (8,4), l’inferno vedico è situato al di sotto dell’ordine creato e delle tre terre. Esso è concepito come un crepaccio gigantesco o un abisso senza fondo, un luogo dal quale non vi è ritorno. In questo pozzo infinitamente profondo non vi è luce, ma soltanto completa oscurità, (cfr. Ṛgveda 2,29,6). Nelle profondità di tale regno giace il serpente cosmico, l’arcidemone Vṛtra (Ṛgveda 1,32,10), il quale vi precipitò quando fu ucciso da Indra.

Alcuni testi descrivono l’inferno vedico come insopportabilmente caldo o altrettanto freddo. È il regno del silenzio assoluto (Ṛgveda 7,104,5) e del completo annientamento, uno stato descritto, in termini semiantropomorfici, come giacere nel grembo di Nirṛti, la distruzione. Questa regione di eterno tormento è popolata non da coloro che commisero involontariamente delle mancanze, ma da quelli che consapevolmente e intenzionalmente perseguirono fini malvagi: vi dimorano Vṛtra, gli antagonisti degli dei (asura e dasyu), demoni (rākṣasa) e streghe (yoginī). Gli abitanti dell’inferno sono coloro che vivono in aperto conflitto con lo ṛta, la legge universale.

Gli Inferi, fondati non sullo ṛta, ma sull’anṛta, sono l’antitesi dell’universo ordinato. Là non vi è alcun ordine, non vi sono divinità né sole, non vi è calore né vi sono le acque fecondatrici o alcuno degli elementi essenziali per la creazione e il mantenimento in vita degli esseri. Là, nel grembo della distruzione (nirṛti), vi sono soltanto la morte e la non esistenza (asat). Essi sono l’opposto del regno creato, ordinato e illuminato.

Più tardi, nel Vedānta, gli Inferi furono concepiti, in termini più strettamente filosofici, come il regno del puro non essere, in opposizione al regno dell’essere (sat), il regno degli esseri viventi e della vita stessa, al quale ci si riferiva come al brahman, il fulcro infinito e indefinibile dell’essere.

Nelle Upaniṣad, le vie che conducono ai regni dei beati e degli sciagurati sono descritte, rispettivamente, come la via degli antenati e la via degli dei, accordando poca importanza all’idea che gli Inferi siano il destino dei malvagi. Si sottolinea piuttosto la rinascita in quanto conseguenza di una vita passata disonesta. Nell’episodio della Kaṭha Upaniṣad relativo a Yama e Naciketas, il giovane Naciketas viene istruito sullo stato che segue la morte da Yama, il Signore dei morti. Invece di affrontare direttamente un argomento così sottile da non essere comprensibile neanche agli dei, Yama riferisce a Naciketas di due vie, che conducono a mete diverse: la via del piacere e la via del bene. Yama raccomanda a Naciketas di scegliere la seconda, in modo da evitare la rinascita.

Ma nei Purāṇa, raccolte di miti induisti di epoca classica, gli inferni sono descritti con impressionante vividezza, come luoghi di estreme sofferenze e privazioni. Nel Rāmāyaṇa (7,21,10-20), Rāvaṇa, il demone dalle dieci teste, entrando nella dimora di Yama, assiste a indescrivibili scene di orrore. Gli giungono alle orecchie le grida di agonia dei malvagi azzannati dai cani e rosicchiati dai vermi mentre, sulle rive del fiume Vaitaraṇī, riecheggiano le urla strazianti di coloro che, abbrustoliti sulle sabbie roventi, vengono poi segati a metà. Gli assetati gridano chiedendo acqua, gli affamati cibo; spettri pallidi, emaciati corrono avanti e indietro. I virtuosi, invece, dimorano in grandi palazzi, partecipano a sontuosi banchetti, attorniati da belle fanciulle, adorne di splendide vesti e squisiti profumi. Nel Mahābhāratha (12,2,25), Yudhiṣṭhira viene fatto entrare in un’enorme sala avvolta nell’oscurità, invasa dall’odore immondo proveniente da mucchi di capelli e di carne cruda, da innumerevoli pozze di sangue e da cadaveri, e affollata da vermi, animali deformi, mostri dalla bruttezza ineguagliabile e spettri dall’aspetto terrificante. Ognuna delle sale sotterranee è destinata, come di norma nei più tardi testi dei Purāṇa, a un particolare tipo di punizione: nella sezione degli Inferi detta Kumbhīpāka («cibi cotti»), i malvagi sono fatti friggere nell’olio bollente, in padelle giganti, nella sezione nota come Śalmali, essi sono invece torturati con le spine dell’albero di salmalia malabarica.

L’Agni Purāṇa (capitoli 340 e 342), una delle diciotto principali raccolte di miti di epoca classica, ripresenta un tema sviluppato già nelle Upaniṣad e cioè l’idea che il corso della vita in questo mondo sia determinato dalla qualità delle azioni rituali e morali compiute dall’individuo e che dai frutti di tali azioni sia determinata la sua esperienza nel mondo successivo. Yama decide in quale regione infernale ogni anima debba riparare i torti commessi o in quale grembo debba rinascere, in base alle azioni compiute nella precedente esistenza. I terribili messi di Yama conducono l’anima in un luogo dove essi preparano un rendiconto delle sue azioni, buone e cattive. L’anima inizialmente coglie i frutti delle sue buone azioni, sotto forma di delizie materiali e spirituali, dopodiché torna all’inferno per un periodo di sofferenza, al fine di espiare gli effetti residui delle cattive azioni. Se il numero dei meriti supera quello dei demeriti, l’individuo rinasce in seno a una famiglia pura e prospera, in caso contrario, egli può essere destinato a una lunga vita di sofferenze in uno degli inferni o può rinascere come animale, insetto o in un’altra forma di vita inferiore.

Le vie che conducono da questo mondo ai vari inferni sono terribili a vedersi e si stendono per una lunghezza totale di 164.000 miglia umane. Secondo la maggior parte delle cosmologie del periodo classico, vi sono in tutto ventotto regioni infernali principali, situate al di sotto del livello più basso di altri sette mondi sotterranei. Tali regioni si sovrappongono l’una all’altra in linea verticale e sono ciascuna divisa in centoquarantaquattro settori, designati con nomi che ne rivelano le caratteristiche, come, ad esempio, Ghora («che suscita orrore»), Taralatara («che trema»), Bhayanaka («terrificante»), Kālarātri, («la notte oscura del tempo che tutto divora») e Dīpta («il regno infuocato»).

A ciascun settore presiedono cinque guardie, dal terribile volto di uccello o di fiera, che somministrano i castighi appropriati al luogo. Le guardie infliggono ai loro prigionieri punizioni tremende: alcune anime sono gettate in padelle gigantesche o in calderoni pieni di olio bollente o di rame o ferro fusi, mentre altre vengono sbattute su tappeti fatti di aguzze punte di lancia. Altri dannati sono frustati senza pietà con cinghie di cuoio o bastonati a sangue sulle piante dei piedi o, ancora, costretti a bere metalli fusi o immonde misture di orina di animali ed escrementi umani. Altri ancora sono torturati a morte e poi smembrati e dati in pasto agli avvoltoi, alle iene e ad altre creature fameliche che popolano le regioni infernali. In tutti questi regni spaventosi riecheggiano urla di dolore, pianto e lamenti.

La visione secolare. Nell’ambito delle élites intellettuali appartenenti a diverse religioni, sia il paradiso che l’inferno sono attualmente oggetto di una graduale trasformazione o sublimazione in entità o luoghi di natura psicologica, in rapporto ai quali l’inconscio individuale e collettivo funziona come fonte di emozioni, immagini e atteggiamenti sia positivi che negativi. Anche tra le masse dei paesi industrializzati, coloro che sostengono di credere nell’esistenza di un inferno di un qualche tipo hanno, di fatto, trasferito gran parte delle idee e dei temi che in precedenza si trovavano associati agli Inferi – ad esempio, il giudizio divino, la sofferenza, il tormento, il disagio, la morte e l’angoscia fisica e psichica – nell’arena dei rapporti umani dell’era contemporanea.
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INFERNO E PARADISO

In quanto espressioni simboliche rinvenibili all’interno di tradizioni religiose differenti, il paradiso e l’inferno si propongono come componenti polari di una visione religiosa: condizione di beatitudine e/o dimora della divinità ovvero della realtà sacra da un lato, condizione di impoverimento spirituale e/o sede del male o di esseri di natura demoniaca dall’altro.

Come riferimento spaziale, il paradiso o cielo viene generalmente considerato «sopra», ispirandosi all’esperienza umana del cielo in quanto spazio che si espande o sfera che circonda la terra e comprende anche il sole, la luna e le stelle. Come il cielo è «sopra» la terra, la divinità è «superiore» al piano umano o terrestre secondo quelle tradizioni che considerano il paradiso come la dimora della divinità. Al contrario, si ritiene generalmente che l’inferno sia un regno «sotto», significato che si riflette nella derivazione dell’inglese hell dall’antico inglese helan, secondo una radice che significa «celare», «coprire» o «nascondere». Pertanto il paradiso è spesso simboleggiato dalla luce o dal chiarore, in quanto regno della beatitudine, mentre l’inferno è caratteristicamente oscuro o in ombra, in quanto regno dell’affanno e della sofferenza.

Ebraismo. La visione del mondo degli antichi Ebrei, come viene riflessa dalle Scritture di quel popolo, distingueva il mondo superno, il «cielo» (shamayin), dimora di Jahvè, dalla terra. I due congiuntamente comprendevano l’universo della creazione di Dio. Il racconto della creazione del Genesi (1-3) individua nel cielo e nella terra la totalità della creazione divina. Sotto la terra si trovava lo She’ol. Questo termine ambiguo veniva impiegato a volte per fare riferimento alla tomba o al sepolcro stesso, a volte per indicare una terra tenebrosa delle ombre, il regno dei morti. L’esistenza laggiù era concepita in termini largamente negativi, dal momento che nello She’ol si riteneva fosse destinato a scomparire lo «spirito» ovvero il «soffio della vita» (ruaḥ) che gli uomini ricevevano insieme alla vita da Dio. Prima dell’esilio babilonese del 597 a.C. non si pensava che i defunti fossero dotati di un’esistenza in cui l’identità personale venisse preservata dopo la vita sulla terra, ma li si concepiva piuttosto come un’entità collettiva senza volto, la cui esistenza si svolgeva in un regno privo di gioia.

Con il sorgere dell’Ebraismo del periodo successivo al v secolo a.C. la concezione ebraica del paradiso come relazione ideale dei giusti con Dio prese a ispirarsi sia a influssi interculturali sia ai continui sforzi di esplicitare il significato e l’importanza della relazione di patto tra la comunità e Dio. Per esempio, la vita dopo la morte era stata concepita definitivamente con chiarezza dagli zoroastriani di Persia come comportante un giudizio dei singoli defunti: il giusto era destinato a godere per sempre della presenza di Dio in un regno di luce senza confini, mentre l’ingiusto era condannato a un inferno di tormenti. I Greci, sia in ambito religioso, come nei culti orfici, che nella sfera del pensiero dei principali filosofi, come Platone e Aristotele, mettevano l’accento sull’immortalità dell’anima. Intorno al ii secolo a.C. sia la resurrezione dei morti che l’atto del giudizio finale presero ad affermarsi in taluni circoli di pensiero ebraici. Si cominciò a considerare il paradiso come il destino del giusto, di colui che intratteneva una relazione vitale di patto con Dio. La letteratura apocrifa ebraica e gli insegnamenti preservati dalla tradizione rabbinica menzionano paradisi multipli (sette o dieci). Il paradiso, una condizione di adempimento spirituale in cui il giusto che ha rispettato il patto stipulato gode di una relazione ideale con Dio, viene diversamente indicato come il terzo di sette o il settimo di dieci cieli. Le aspettative messianiche, che presero a svilupparsi nei secoli immediatamente prima e dopo il sorgere dell’era volgare, venivano spesso associate ad affermazioni circa la resurrezione dei morti e il giudizio finale, con il giusto destinato a un paradiso celeste. Unitamente a questi sviluppi prese piede la concezione di un luogo di punizione, la Geenna, che attendeva l’empio dopo la morte, sebbene il periodo del castigo fosse limitato a seconda del grado di gravità delle trasgressioni del soggetto.

L’Ebraismo tradizionale concepisce il destino finale degli esseri umani nei termini delle tre teorie della ricompensa, dell’immortalità e della resurrezione. Ispirata dalla pretesa della coscienza di trovare una ricompensa alla virtù e una punizione al vizio, la tradizione ritiene che anche qualora non si vada incontro all’equità durante la vita terrena sarà inevitabile che ciò accada in seguito. L’interpretazione della forma reale dell’immortalità tuttavia incontra largo favore nella tradizione, che identifica l’assenza di mortalità con la preservazione dell’identità personale e della consapevolezza (con le immagini letterali relative del paradiso e della Geenna) o, in alternativa, con una condizione impersonale e priva di consapevolezza. Allo stesso modo la resurrezione è stata concepita come un evento culminante di tipo fisico, che rianima il defunto e contempla un giudizio finale che prevede la beatitudine o la dannazione, o anche come un evento eterno, tramite il quale la corporeità del risorto viene sottoposta a trasfigurazione e tramutata in pura spiritualità.

Cristianesimo. L’importanza cardinale dell’Inferno e del Paradiso in quanto componenti della visione religiosa cristiana è provata con chiara evidenza dal ritratto che il Nuovo Testamento delinea del completamento dell’attività redentrice di Dio, che giunge a compimento con la manifestazione di un nuovo cielo e di una nuova terra (Ap 21). Il Cristianesimo primitivo concepiva il Paradiso non solo come una condizione di compiuta beatitudine, di rapporto riconciliato con Dio assicurato ai fedeli di Gesù, ma anche come dimora del divino, luogo in cui Gesù risedeva prima della sua esistenza terrena e cui avrebbe fatto ritorno dopo la morte e la resurrezione. La fede dei cristiani in una vita celeste dopo la morte in cui l’unicità totale della personalità umana venga preservata, è legata essenzialmente a un’affermazione, che ne costituisce il corollario, secondo la quale Dio renderà possibile la resurrezione dei morti. Questa credenza va distinta dal concetto greco (specialmente in Platone e in Aristotele) dell’immortalità dell’anima nella sua accezione di facoltà razionale. L’Inferno venne concepito dai cristiani primitivi come reale, in quanto arena dominata da Satana e dai suoi angeli, cui è destinata l’anima «maledetta», e il concetto compare con una certa frequenza negli scritti neotestamentari (per esempio Mt 25,1-46). Questo insegnamento è stato preso alla lettera da molti pensatori cristiani nel corso dei secoli, sebbene occasionalmente si sia data voce anche a punti di vista alternativi. Per esempio, Origene (iii secolo d.C.) riteneva che l’Inferno comportasse non un castigo eterno dei dannati, ma piuttosto una pena di durata necessaria a ristabilire integralmente la presenza di Dio.

Secondo il Cattolicesimo l’Inferno equivale a una condizione di castigo senza fine patito da coloro che alla morte rifiutano di pentirsi, respingendo la grazia di Dio trasmessa per il tramite dei sacramenti. Questo stato è caratterizzato tanto dalla privazione della presenza di Dio (poena damni) quanto dalle sofferenze provocate dal fuoco e dagli altri tormenti (poena sensus). La concezione cattolica del Purgatorio, definita dai concili di Firenze (1439) e di Trento (1545-1563) delinea una condizione intermedia dopo la morte, durante la quale si presenta l’occasione di espiare le colpe veniali e di subire un castigo compensativo per i peccati mortali, dando luogo in tal modo alla restaurazione definitiva della comunanza con Dio. Questo insegnamento, probabilmente ispirato alla nozione ebraica della Geenna e alla concezione greca di un regno di Ade, trova un parallelo nei riti funebri (preghiere e oblazioni), volti ad assicurare ai defunti una completa espiazione. La tradizione cattolica concepisce la salvezza come un processo, che ha inizio durante la vita terrena e prosegue dopo la morte, tramite il quale in definitiva si assiste alla piena realizzazione della «visione beatifica», una condizione celeste di compiuta consapevolezza, esente da qualificazioni, della presenza di Dio, uno stato di perfezione spirituale che non si può ottenere nel corso del nostro pellegrinaggio terreno. Il significato e l’importanza dell’insegnamento del Cristianesimo a proposito dell’Inferno e del Paradiso non ha mai trovato espressione estetica e immaginativa più efficace che nel capolavoro poetico di Dante, la Commedia. Il Cristianesimo ortodosso orientale, che condivide il concetto di Inferno come destino di fuoco e castigo eterno che attende i dannati irredenti dopo il Giudizio Finale, e di Paradiso come destino definitivo dei redenti, ha preferito porre l’accento sulla resurrezione di Gesù come strumento in grado di assicurare quella del fedele.

Il Cristianesimo protestante, sebbene in generale reticente sul Purgatorio e sugli stati intermedi, ha mantenuto la posizione cristiana tradizionale a proposito dell’Inferno e del Paradiso, reinterpretando invece la concezione teologica della grazia e della fede, in quanto pertinenti alla salvezza. La predominanza della visione scientifica del mondo nell’era moderna e le teorie avanzate dalla psicologia e dalle scienze sociali hanno fatto sì che le interpretazioni dell’Inferno e del Paradiso in senso spaziale e letterale finissero col venire considerate insostenibili agli occhi di determinati pensatori protestanti. In termini di argomentazione teologica si sostiene che sia contraddittorio postulare un castigo infernale eterno e affermare al contempo che Dio è animato da amore e compassione e desidera che tutti siano salvati, senza stancarsi di andare in cerca delle anime smarrite. Karl Barth (1886-1968), per esempio, si è spinto sino al punto di rifiutare il concetto di dannazione eterna nel suo complesso, sostenendo invece che il messaggio centrale della Chiesa consiste nell’elezione dell’umanità intera in Gesù Cristo. Questi pensatori hanno reinterpretato il Paradiso e l’Inferno come indicatori della qualità di vita che conduce alla realizzazione delle potenzialità umane nella loro pienezza ovvero allontana da essa; o, in alternativa, come simboli che sottolineano il carattere fondamentale della decisione di fede, in cui l’individuo nel suo complesso viene posto in gioco, e la libertà insita in tale decisione, per cui si può scegliere di rifiutare la presenza di Dio o all’opposto andare in cerca di una completa unione con Lui, che travalichi i confini dell’esistenza terrena.

Islamismo. Il Corano e le tradizioni islamiche contengono diverse descrizioni dell’inferno e del paradiso, che esprimono appieno la centralità del giudizio in quanto aspetto dell’antropologia religiosa musulmana. La giustizia perfetta, uno degli attributi di Dio, si dischiuderà con il Giudizio Finale successivo alla resurrezione. Il giudizio di Dio verrà pronunciato sulla base di un esteso ricordo delle azioni di ciascuno. La confessione di fede musulmana che susciti adesione nel cuore («Non vi è altro dio all’infuori di Dio, e Maometto è il suo Profeta») sarà in grado di travalicare i demeriti causati dalle azioni malvagie di ogni credente. Il giudizio sarà a sua volta seguito dall’ingresso in paradiso dei fedeli, mentre gli infedeli verranno relegati all’inferno. In un modo che ricorda il ponte Chinvat zoroastriano, dopo il giudizio ciascuno sarà chiamato a procedere lungo il ponte di al-Aaraf. La traversata avrà buon esito per il musulmano autentico, finirà in parodia per l’infedele, cui sarà assicurata la caduta nelle fosse infernali. Secondo il volere di Dio, tuttavia, Maometto potrà salvare qualcuno tra coloro che saranno caduti. Il quadro coranico e tradizionale del paradiso è vivido e idillico, e non vi manca il godimento dei piaceri dei sensi né la presenza di un ambiente colmo di abbondanza:

Questo è un ricordo; e per chi teme Dio una splendida risorsa,

i giardini dell’Eden, le cui porte sono loro spalancate,

dove essi si posano, e dove

vanno in cerca di frutti abbondanti, e di dolci bevande,

e con loro le vergini che frenano i loro sguardi di pari età.

«Questo è quanto ti fu promesso per il Giorno del Riconoscimento;

questo è la nostra provvista, che non ha fine».

(sura 38,50-54)

Gli interpreti della tradizione islamica come al-Ghazālī (morto nel 1111) hanno richiamato l’attenzione sulle componenti spirituali che accompagnano l’esistenza in paradiso, giungendo a concepire la totalità degli altri piaceri che ivi si godono come messa in ombra dalla consapevolezza estatica di trovarsi con Dio.

Parimenti vivide sono le descrizioni coraniche dei castighi e dei tormenti nella Geenna, come mostra il passo che segue:

Tutto ciò; ma per l’insolente è in serbo una mala sorte,

la Geenna, dove essi vengono arrostiti – quella grama schiatta!

Tutto ciò; lascia che la gustino – acqua bollente e pus,

e altri tormenti di quel tipo accoppiati insieme.

(sura 38,55-58)

La tradizione islamica aderisce a una convinzione secondo la quale le pene infernali sono senza fine, sebbene vi siano tracce di un regno simile a un purgatorio, da cui dopo un lasso di tempo i fedeli bisognosi di purificazione verranno restituiti alla comunità islamica (ummah). L’insegnamento musulmano divide sia il cielo che l’inferno in sette regioni, con in più un’ottava che si aggiunge al regno celeste dei beati.

Induismo. Il simbolismo religioso del paradiso e dell’inferno come trova espressione nelle tradizioni religiose dell’India, svolge un ruolo distintivo e assume un significato rilevante se visto in parallelo rispetto ai suoi significati molteplici all’interno del contesto delle religioni dell’Asia occidentale e dell’Occidente. L’antica letteratura vedica (1500-1200 a.C.), specialmente la Ṛgvedasaṃhitā (una raccolta di inni associati tra l’altro ai riti funebri) offre il quadro di un paradiso concepito come la dimora dei padri, che vi si recano dopo la morte al fine di unirsi agli dei. A mano a mano che la pratica della cremazione come rito funebre acquistava importanza, il dio del fuoco Agni fu chiamato a provvedere alla purificazione dei defunti. Yama, il primo essere umano a morire e dunque anche il dio dei morti, sorveglia il regno celeste. Quest’ultimo era legato al cielo atmosferico, e i morti vennero associati alle stelle. Tra gli dei che abitano questo regno celeste troviamo Varuṇa, dio dell’alta volta del cielo, e fonte dell’ordine nel regno terrestre. Il benessere di quanti avevano travalicato la morte per salire in cielo era associato alla loro partecipazione ai riti, ai sacrifici, alle offerte compiute agli dei nel corso del loro soggiorno terreno.

In paradiso, la caratteristica distintiva dell’identità personale viene mantenuta, e coloro che vi hanno avuto accesso godono, in intima comunione con gli dei, dei piaceri e dei beni conosciuti sulla terra, ma questa volta in misura piena. Tra coloro che riuscivano a penetrare in questo regno celeste vengono talora indicati i sacerdoti e i guerrieri, anche se non esiste alcun tentativo comprensivo e sistematico di compilare un indice di coloro che possono fruire dei beni celesti e di quanti invece vi sono esclusi. Sebbene nella più antica letteratura vedica vi sia una considerevole ambiguità a proposito del destino umano, non mancano tracce del destino che attende quanti non riescono a conquistare la condizione celeste (presumibilmente a causa di una trascuratezza circa la corretta partecipazione al rituale, dal momento che non viene proposto alcun esame di tipo etico per accedere al paradiso). Si tratta dell’estinzione, ovvero del relegamento in un regno delle tenebre al di sotto della terra (vale a dire l’inferno). In opere successive relative a cerimoniali più elaborati, particolarmente i Brāhmaṇa, composti in primo luogo per regolare l’esecuzione del rito da parte dei sacerdoti, fu presentata una caratterizzazione del paradiso più definita, come dimora in cui venivano sperimentati le gioie e i piaceri dell’esistenza terrena, ma enormemente dilatati e senza le limitazioni cui andavano soggetti prima della morte. La qualità della vita celeste veniva reputata commisurata all’efficacia dei riti compiuti sulla terra, dal momento che veniva assicurata la comunione con gli dei relativi al rito sacramentale (Agni, Varuṇa, Indra e così via). Parimenti l’inferno veniva presentato come il regno della retribuzione per le mancanze relative alla sfera rituale.

Intorno all’era in cui sorse l’Induismo propriamente detto (iii secolo a.C.) giunse a dominare la scena indiana una visione del mondo alquanto diversa, cui diede sostanzialmente forma il pensiero filosofico e religioso delle upaniṣad (tra il vi e il i secolo a.C.). Una concezione ciclica dell’universo aveva trovato espressione in termini altamente sofisticati. I concetti di trasmigrazione e reincarnazione finirono con l’ispirare una comprensione onnipervasiva dell’esistenza umana tale da comprendere in una continuità ciclica una serie di vite, di morti e di rinascite; e giunsero a dominare un’interpretazione complessiva della vita dell’uomo.

L’inferno e il paradiso vennero considerati non tanto visione dell’adempimento ultimo, del destino, quanto piuttosto stati intermedi che si intervallavano a una serie di esistenze terrene in un ciclo di nascite e morti (saṃsāra). Il proprio karman (pāli, kamma), il ricettacolo delle conseguenze dei pensieri, delle parole e delle azioni accumulato nella serie complessiva delle proprie esistenze, determina la natura del trascorrere dell’anima da un’esistenza terrena a un’altra, attraverso uno dei molteplici livelli paradisiaci o infernali, che si rivelano in tal modo null’altro che condizioni intermedie relative a gradi differenti di relativa sofferenza o beatitudine. Secondo la cosmologia induista tradizionale vi sono tre mondi (loka) – cielo, terra e inferi (o cielo atmosferico) – affiancati da una concezione che contempla quattordici regni aggiuntivi, sette dei quali sorgono al di sopra della terra («cieli»), mentre gli altri sette (o in alcuni casi multipli di tale numero, come per esempio ventuno) si trovano al di sotto di essa.

Il fine di questo continuo peregrinare dell’uomo era costituito dalla liberazione, dalla salvezza (mokṣa) dalla sofferenza associata all’attaccamento al ciclo samsarico, sino alla condizione di godimento esente da qualificazioni e al compimento ultimo della beatitudine noto come nirvāṇa. Quest’ultimo termine, ritenuto impenetrabile al pensiero discorsivo ma accessibile all’esperienza, è stato variamente interpretato come unione dell’anima (ātman) con la realtà divina ultima, il brahman (Śaṅkara, tra l’viii e il ix secolo d.C., e la scuola dell’advaitavedānta), ovvero come comunione assoluta dell’anima con Dio (Rāmānuja, tra l’xi e il xii secolo d.C., e la scuola del viśiṣṭādvaita). Tale adempimento poteva essere raggiunto tramite la disciplina spirituale secondo uno dei percorsi dell’Induismo tradizionale (mārga, yoga) o attraverso una combinazione dei medesimi: jñānayoga (saggezza soterica), karmayoga (azione), rājayoga (disciplina contemplativa), bhakti (devozione amorosa, adorazione di Dio, pūjā).

I gruppi sociali soprannominati nati-due-volte (brāhmaṇa, kṣatriya, vaiśya) avevano pieno accesso a questi percorsi di pratiche spirituali, particolarmente in riferimento ai primi tre menzionati. I movimenti devozionali legati alla bhakti nell’Induismo preferivano porre l’accento su di una modalità di esistenza religiosa che comportava pratiche rituali e devote in cui l’adorazione si addensava intorno alla figura di uno degli dei dell’Induismo, in primo luogo Śiva o Viṣṇu, o di uno dei loro avatāra (incarnazioni) o di una loro consorte. Il ricco corpus della letteratura religiosa dell’Induismo forniva una fonte abbondantissima per l’edificazione e l’ispirazione dei devoti della bhakti. La Bhagavadgītā (Canto del Beato, i secolo a.C. circa), che fa parte del vasto ciclo epico del Mahābhārata, ritrae la figura di Kṛṣṇa (avatāra di Viṣṇu, il «preservatore») come unica degna della totale partecipazione del devoto, ponendo l’accento sull’ideale di un agire nel mondo responsabile e tuttavia disinteressato. Alcuni studiosi ritengono che l’importanza della Bhagavadgītā consista in parte nel suo riconoscere la legittimità della bhakti come percorso suscettibile di condurre alla liberazione, sullo stesso piano dello jñānayoga, del karmayoga e del rājayoga. L’altro grande ciclo epico indiano, il Rāmāyaṇa (iv secolo a.C. circa, con il primo e l’ultimo dei sette libri che lo compongono considerati aggiunti in un secondo tempo) considera degno di adorazione devota Rāma, un altro avatāra di Viṣṇu. La pratica perfetta di tale devozione aprirà l’accesso al fedele alla dimora intermedia in uno dei paradisi sino a quando l’evoluzione del culto condurrà alla compiuta beatitudine, che consiste nell’adorazione beata priva di qualificazioni e infinita, equivalente alla comunione con Dio (nirvāṇa).

Buddhismo. Il Buddhismo condivide con la tradizione induista una concezione ciclica della storia e dell’esistenza individuale. Il mondo del tempo e dello spazio e la storia, regno dei cicli samsarici, è transitorio e perennemente fluido. Inferno e paradiso sono concepiti come parte di questo universo transeunte, condizioni intermedie e temporanee situate tra due diverse esistenze terrene. La morte dunque non è altro che la transizione da una forma di esistenza terrena, per il tramite di una condizione intermedia paradisiaca o infernale, a una rinascita in un’altra vita sulla terra. L’attaccamento degli esseri al ciclo samsarico, cui spesso si fa riferimento con l’espressione «ruota dell’esistenza», caratterizzato da un’esperienza di duḥkha (sofferenza, disagio), è provocato da tṛṣṇā (sete, adesione, attaccamento, desiderio), condizionata a sua volta dall’ignoranza (avidyā) del Dharma, la verità del Sentiero di Mezzo insegnata dal Buddha. Sebbene tṛṣṇā costituisca la causa ultima della rinascita, almeno secondo il Buddhismo indiano delle origini e il successivo theravāda dell’Asia sudorientale, è il karman di ciascuno a determinare il tipo e il livello di rinascita. Per questa tradizione solo gli illuminati, gli arhat, riescono a liberarsi dal ciclo delle rinascite per godere dell’equanimità e della beatitudine del nirvāṇa.

L’aggregazione temporanea dei componenti dell’esperienza ordinaria (gli skandha: forma, sensazione, percezione, disposizione e volizione e infine consapevolezza ivi inclusa l’autocoscienza), che promuove la presunzione dell’esistenza separata della persona ovvero di un sé, viene dissolta alla morte, in seguito all’esperienza della liberazione (mokṣa). Senza l’illuminazione la ruota continua delle rinascite non può cessare di muoversi. Le condizioni di una vita passata con il suo deposito di karman portano al venire in essere di un’altra esistenza in un regno diverso, sebbene venga negata la trasmigrazione di un ātman, di un’anima ovvero un sé inteso come entità separata (insegnamento che nella dottrina buddhista è noto come anātmavāda). La rinascita può avere luogo in uno qualunque dei diversi paradisi o inferni, e si può rinascere come animale, come essere umano, o ancora nel regno dei preta o spettri.

Non vi è alcun resoconto totalmente sistematico dei differenti inferni nel canone pāli, il corpus dei testi del theravāda noto come Tipiṭaka. In generale il regno del kāmaloka, l’universo inferiore della sensualità, comprende i vari inferni e i sei cieli inferiori. L’Abhidhammapiṭaka pāli riferisce di otto inferni «caldi» al di sotto della terra, ciascuno con diverse forme di castighi mediante i quali vengono consumate le conseguenze di un kamma negativo. In più si aggiungono sedici inferni minori, collegati a coppie a ciascuno dei precedenti. La durata del transito in ciascuno di questi inferni non è stabilita in via definitiva, ma corrisponde all’ammontare di kamma negativo che ognuno deve consumare. Altri canoni del cosiddetto hīnāyāna conservano tracce di una cosmologia più sistematica e ricca di particolari.

La struttura dei regni celestiali nel Buddhismo dipende da fonti induiste ed estranee al Buddhismo stesso, per quanto reinterpretate all’interno di un contesto buddhista. I sei cieli del regno sensuale del kāmaloka sono abitati da sovrani e dei che manifestano il proprio potere tramite diverse forme di esperienze sensuali. In questo gruppo è compreso il cielo tuṣita, dal quale si dice provenisse Gautama prima della sua ultima esistenza terrena nel corso della quale era destinato a sperimentare l’illuminazione, come pure i bodhisattva, fonti di compassione esemplare e di facoltà salvifiche.

I paradisi buddhisti degli altri due regni, rūpaloka e arūpaloka (mondo della forma e mondo senza forma, quest’ultimo spesso indicato come il mondo della mente ovvero della consapevolezza), sono accessibili solo a quanti siano esperti nella pratica della disciplina meditativa e dello sforzo spirituale. I cieli del rūpaloka sono materiali, abitati da dei liberi da brame sensuali. Variano di numero a seconda delle diverse liste, da tredici a sedici a diciotto, distribuiti all’interno di quattro gruppi differenti correlati a quattro dhyāna (modalità meditative). Anche i cieli dell’arūpaloka sono strutturati in quattro gruppi, ciascuno caratterizzato da un diverso stadio o livello di attingimento meditativo. Secondo i buddhisti la vita in questi regni celesti non va esente dal coinvolgimento nell’esistenza condizionata propria dei cicli samsarici. Il fine ultimo dell’illuminazione e della perfezione spirituale trascende persino il più elevato di questi paradisi.

Il tema del bodhisattva nel Buddhismo del cosiddetto «grande veicolo» (mahāyāna) colora di sé sia la concezione dell’inferno sia quella del paradiso. I bodhisattva, spinti da compassione nei riguardi di tutti gli esseri coinvolti nella sofferenza (duḥkha), si sono impegnati a rispettare un voto che prevede il rifiuto di varcare la soglia che li separa dal nirvāṇa sino a quando essa non sia stata oltrepassata da tutte le creature senzienti. Essi sono in grado di manifestarsi sotto diverse forme e aspetti e in ciascuno dei regni che contengano esseri preda del dolore, anche nelle viscere del più profondo degli inferni, per condividere i propri meriti con coloro che siano bisognosi di illuminazione e di salvezza.

Nessun movimento tradizionale buddhista ha attribuito tanta importanza al potere salvifico dei bodhisattva e dei Buddha e ha saputo tracciarne un quadro altrettanto vivido quanto le scuole cinesi, coreane e giapponesi della Pura Terra. In questa corrente popolare del Buddhismo la figura centrale è quella di Amitābha (cinese: O-mi-t‘o-fo; giapponese: Amida), un Buddha che ha saputo acquistarsi un merito inesauribile attraverso innumerevoli ere di pratica buddhista, e che per questo motivo è detentore di un potere salvifico pressoché infinito, dedicandosi alla salvezza di tutti. Questo Signore del Paradiso d’Occidente risponde benigno a tutti coloro che invocano il suo nome, assicurando loro la sua protezione durante la vita terrena e il passaggio dopo la morte nella Terra del Paradiso d’Occidente, dove sarà assicurata a ciascuno la piena illuminazione e l’accesso al nirvāṇa.

La ricerca dell’immortalità si sviluppò nel Taoismo religioso cinese insieme alla credenza relativa all’esistenza dei paradisi, e andò incontro a una fruttifera interazione con il Buddhismo cinese della Pura Terra. Una figura notevole, che operò molto per estendere l’influenza di quest’ultima scuola in Cina è quella di T‘an-luan (476-542), convertitosi a questa forma di Buddhismo dopo una lunga ricerca dell’elisir di immortalità in ambito taoista. Secondo lui tutti i mortali potevano assicurarsi la salvezza tramite la fede in Amitābha, esprimendola con la recitazione del suo nome, facendo in tal modo affidamento sul suo potere salvifico.

Le scuole della Pura Terra dominanti in Giappone, la Jōdoshū fondata da Hōnen (morto nel 1212) e la Shinshū costituita dai seguaci di un discepolo di Hōnen di nome Shinran (morto nel 1262) attestano il vasto consenso suscitato da questa forma di Buddhismo, con la sua visione allettante di un Paradiso d’Occidente. I testi della Pura Terra, in special modo il Saddharmapuṇḍarīkasūtra (giapponese, Hokekyō) e il Sukhāvatīvyūha contengono descrizioni vivaci e immaginose del Paradiso d’Occidente: una terra dell’abbondanza che non conosce dolore o sofferenza; ricca di piaceri e di ambienti naturali bellissimi, con fiumi che scorrono e laghi colmi di loti, permeata da una piacevole musica, adorna di gemme magnifiche, e dove non si trova neppure la parola o il concetto di inferno.

Tradizioni cinesi. L’aspirazione a raggiungere l’armonia sociale, caratteristica di tutta la religione e la filosofia cinese, ha contribuito ad attribuire alla concezione cinese del paradiso un aspetto unico. Radicato nella maggior parte delle tradizioni cinesi, il culto del Cielo, al pari di quello del reggente celeste, Shang-ti, risale evidentemente almeno alla dinastia Shang (1532-1027 a.C.). Durante il periodo della dinastia Chou (1027-256 a.C.) il culto del Cielo, T‘ien, venne considerato essenziale al mantenimento dell’armonia tra Cielo e terra. Grazie alla tradizione confuciana, che diede forma strutturata al carattere essenziale della civiltà cinese attraverso molti secoli di relativa stabilità, è possibile rinvenire un’articolazione sofisticata della natura e della sede del Cielo.

Sebbene gli insegnamenti di Confucio e la stessa tradizione confuciana si richiamassero alla ricerca dell’armonia nei rapporti umani, specialmente tramite le cinque relazioni (governante-sottoposto, padre-figlio, marito-moglie, fratello maggiore-fratello minore e amico-amico), come alla via verso una perfetta armonia del cosmo, non c’è dubbio che i postulati fondamentali a proposito del Cielo fornissero una base ontologica agli insegnamenti morali che si sarebbero manifestati nella perfezione del chün-tzu (il saggio, il gentiluomo ideale). L’attenzione si focalizzava sui rapporti umani; gli uomini dovevano cominciare a cercare l’armonia nelle relazioni che li riguardavano immediatamente. E tuttavia la convinzione soggiacente portava a credere che se si fosse instaurata l’armonia nei rapporti umani, sarebbe stata assicurata anche quella con il Cielo. In tal modo la pratica completa della virtù nota come li (tradizione, proprietà), ispirata dall’altra qualità morale jen (le relazioni degli esseri umani gli uni nei riguardi degli altri) in uno spirito di shu (reciprocità) insieme all’onore reso a hsiao (pietà filiale), non potrà mancare di manifestare quel tipo di te (perfetta virtù morale e potere) che costituisce l’ideale del chün-tzu. Questa è per il Confucianesimo la via (tao) del Cielo nei rapporti umani. L’autentica natura e struttura del cosmo così come viene determinata dal Cielo è tale che tutto è destinato ad andare per il meglio se governante e sottoposto onorano e seguono (vale a dire, mettono in pratica) tale via. Così, sebbene a prima vista il pensiero confuciano possa sembrare configurarsi anzitutto come un’etica sociale, esso comprende nondimeno dimensioni di ordine cosmico e ontologico, ben radicate nella sua concezione del Cielo. Il volere del Cielo (t‘ien-chih) è la realtà primaria e la base definitiva del pensiero confuciano. Tutti gli eventi non direttamente riconducibili a responsabilità umane vanno attribuiti al volere del Cielo.

Speculazioni sfrenate sulla natura del Cielo non facevano parte del patrimonio di pensiero confuciano, come risulta evidente dai testi dei Quattro Libri, vale a dire le Dissertazioni (Lun-yü), la Grande Scienza (Tahsüeh), la Dottrina del Mezzo (Chun-yung) e il Libro di Mencio (Meng-tzu). In certi passi sembra si possa presumere che il Cielo costituisca una forza impersonale soggiacente al cosmo, la fonte ultima dell’ordine e della moralità. Tuttavia altri passi fanno pensare al Cielo come a un’ente dotato della capacità di comprendere lo stato e la situazione degli esseri umani, alludendo in tal modo a quella che ha tutta l’aria di essere una dimensione personale del Cielo.

Sebbene il pensiero confuciano non fosse incline a lanciarsi in speculazioni a proposito del Cielo in quanto destino che attende gli esseri umani dopo la morte, il suo porre l’accento sulla centralità della famiglia parrebbe riferirsi a una naturale simpatia nei confronti di pratiche rituali di rispetto nei confronti degli antenati. Il decoro nell’onorare gli antenati, i cui spiriti sopravvivevano alla morte e il cui benessere era reciprocamente collegato a quello dei vivi, divenne una componente essenziale del li. Come sottolineato sopra, sia i buddhisti che sovrintendevano alle masse per quanto riguarda i riti funebri sia i taoisti religiosi in Cina, aderivano a una cosmologia che comprendeva livelli di cielo al di sopra e piani infernali al di sotto della terra.

Tradizioni giapponesi. Nelle tradizioni indigene giapponesi si ritrovano concezioni dell’inferno e del paradiso analoghe a quelle di altre religioni. Le tradizioni più antiche riportate nel Nihongi e nel Kojiki si limitavano a contenere in nuce alcuni suggerimenti riguardo alla possibilità di una vita dopo la morte, sebbene quest’ultima venisse associata alla tomba. Dopo il vi secolo influenze cinesi e buddhiste contribuirono a un ulteriore sviluppo religioso nel paese. Si cominciarono a cogliere riferimenti a un regno inferiore, e uno dei termini per indicarlo era Yomi (letteralmente: «tenebra»). Pur caratterizzandosi come regno indesiderabile i cui abitanti minacciano il benessere dei vivi, non è ben chiaro se si tratti o meno del rifugio dei defunti. Vi dimorano gli dei, ma si tratta di divinità che rappresentano i poteri negativi della morte e della malattia. In seguito il termine Yomi fu usato per indicare una sede di pena. I testi giapponesi più recenti mostrano una caratterizzazione più precisa dei concetti relativi a un regno analogo al paradiso, Ame. Si tratta della dimora degli dei, e si ritiene che le persone di valore vi si trasferiscano dopo la morte. Regno dell’abbondanza situato al di sopra della terra, è reso attraente dalla presenza di alberi, fiori e torrenti; la sua bellezza va al di là di quella osservabile quaggiù. L’importanza di Ame venne sottolineata dalla tradizione secondo la quale Amaterasu, la dea del sole, vi si recò in visita, al pari di Izanagi in seguito al fallimento del suo tentativo di recuperare la propria consorte Izanami. Il Buddhismo giapponese condivise la concezione normativa tipica del mahāyāna relativa all’esistenza di diversi livelli di inferni e paradisi come stati intermedi.

[Vedi anche INFERI.]
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ISLAM

Allah dispensatore di vita e di morte

I novissimi

Quella dei novissimi dell’uomo è una dottrina insegnata dal Profeta Muhammad fin dai primi tempi della formazione del suo pensiero. Durante i suoi viaggi di carovaniere incontrò spessissimo monaci cristiani ed eremiti del deserto. La dottrina cristiana del Giudizio e della resurrezione influenzò certamente la sua concezione.

Il Corano (80,16-23) descrive la creazione dell’uomo da parte di Allah, la quale determina il suo destino, la sua vita e la sua morte. Vita e morte dipendono dall’onnipotenza divina (53,43-46 e 42-43). Fin dall’epoca della Mecca Muhammad oppone l’annuncio del Giudizio di Dio alla negazione dei suoi nemici. Egli è nadîr, l’ammonitore inviato da Allah.

L’antropologia musulmana

Questa antropologia manca di precisione. Il termine ruh ha il senso di «pneuma», «soffio». È il soffio sottile che viene dal cervello, lo spirito. Secondo alcune tradizioni muore con il corpo per resuscitare con esso. Si tratta dunque della parte spirituale dell’essere umano. Vi è anche la nafs (in ebreo nefesh), termine abitualmente tradotto con «anima». È il soffio che viene dalle «viscere». È carnale. Nella discussione filosofica dei dottori musulmani si è fatto sentire l’influsso dell’Iran e della Grecia. Il ruh, il pneuma, è la parte veramente spirituale dell’essere umano, l’elemento immortale destinato alla sopravvivenza. Diverse tradizioni sufi distinguono e oppongono nafs, la sede della concupiscenza, a ruh, il soffio spirituale che può entrare in comunicazione con Dio. La dottrina spiritualista degli sciiti considera il ruh come lo spirito puro di tutta la materia, una sostanza spirituale immortale per natura. In quest’ottica l’uomo non è corpo e anima, ma uno spirito che inabita temporaneamente un corpo, strumento dello spirito. È all’uscita dal corpo che lo spirito trova la sua vera natura. È fatto per vivere separato. La patria dell’anima è il mondo spirituale. La tradizione sciita considera lo spirito come una sostanza celeste e luminosa, imperitura, immortale. Accanto alla corrente spiritualista degli sciiti, i teologi tradizionali sunniti fanno dell’uomo un composto sostanziale di corpo e anima, piuttosto materiale. La questione è: che cosa avviene al momento della morte? Per coloro che ritengono che l’uomo sia corpo e anima, composto sostanziale, alla morte l’anima «scompare», per resuscitare nell’ultimo giorno. Coloro che nel corpo vedono soltanto uno strumento provvisorio dell’anima pensano invece che l’anima umana sia fatta per vivere della vita spirituale, anche dopo la sua separazione dal corpo. Nel primo caso la resurrezione dei corpi è indispensabile per la sopravvivenza. Nel secondo la sopravvivenza può fare a meno della resurrezione dei corpi. Come si vede, si tratta di tendenze assai divergenti.

La nozione di morte nell’islam1

L’antica tradizione della fede sunnita ritiene che il corpo e lo spirito muoiano entrambi, ma Dio li faccia rivivere nel sepolcro, per una breve sopravvivenza e un Giudizio che è seguito dalla seconda morte. Questa tradizione si basa sul Corano (40,45-46; 40,11). La seconda morte è evitata a coloro che sono stati uccisi sulla via che porta a Dio (3,169-270). La breve sopravvivenza nel sepolcro ha luogo in vista di un Giudizio particolare, di una resa dei conti individuale: c’è un interrogatorio, due angeli assessori, il Giudice divino. Vi è tutta un’immaginazione popolare che ha abbellito questa reviviscenza della tomba. I dottori musulmani hanno posto la questione della morte del corpo e dell’anima al momento della seconda morte. Su questo è regnata l’incertezza. Alcuni, tuttavia, hanno affermato la sopravvivenza dell’anima, essendo essa, di per sé, immortale.

Bisogna aggiungere che la teologia musulmana ha speculato sull’esistenza di una morte alle origini: nel gran giorno del patto (mithâq), quando era stata chiamata alla vita per rendere testimonianza a Dio, tutta la razza adamitica fu ricacciata nei lombi del loro padre Adamo; gli spiriti furono messi da parte nel «tesoro divino», per essere infusi nei corpi al momento della nascita2. Si tratta della reminiscenza di una rivolta avvenuta all’epoca di Adamo e dunque di un primo stadio dell’umanità adamitica.

La morte umana avviene dunque in due stadi: c’è la morte effettiva dell’uomo sulla terra e poi una seconda morte, che segue il Giudizio particolare. Le correnti spiritualiste hanno scartato quest’ultimo, dal momento che lo spirito umano è immortale. Per questo, dopo la morte, può vivere di vita propria. Le anime dei credenti amici di Dio lo raggiungono quindi dopo la morte, in un mondo spirituale e luminoso, dove vivono fino al giorno della resurrezione. Nel momento in cui i loro corpi resuscitati saranno loro restituiti per il Giudizio, essi entreranno definitivamente in paradiso. I perversi e gli infedeli resteranno in uno stato di infelicità e di tristezza fino al giorno della resurrezione, quando ritroveranno i propri corpi per un castigo eterno.

La morte umana

La morte

Si tratta della prima morte, quella con cui il defunto lascia questo mondo. Nel momento in cui il credente è in pericolo di morte, i suoi parenti e amici lo circondano per recitare dei versetti coranici. Poiché nell’islam non esistono né sacerdozio né sacramenti, il conforto del morente è dovuto ai buoni uffici che è compito delle persone che gli stanno intorno creare. Il cadavere viene lavato e vestito: la purezza delle spoglie è d’obbligo, per cui esistono precise prescrizioni relative all’acqua da usare. In alcune regioni avviene una cerimonia di chiusura degli orifizi corporei. Il corpo è avvolto in sudari, a eccezione dei martiri musulmani, che vengono invece inumati nei loro vestiti. Il cadavere è trasportato su una barella. L’interramento deve avvenire il prima possibile: il cadavere viene messo in terra sul fianco destro, in direzione della qibla. La sera dei funerali si consuma un pasto. Nel corso dell’anno ci si reca al cimitero: ci si raduna per mangiare e si brucia dell’incenso sulle tombe, bagnandole con acqua pura, pegno della resurrezione.

La tomba e il primo Giudizio

Per il primo Giudizio è necessario un breve richiamo in vita. Intervengono due angeli, Munkar e Nakir. L’angelologia è molto rilevante nell’Islam. Gli angeli sono gli adoratori di Dio, gli esecutori dei suoi ordini (malak, «messaggero»). Sono anche i custodi degli uomini. Tra di loro vi sono gli scribi, che tengono il registro delle azioni degli uomini.

Nella tomba i due angeli sono incaricati di interrogare il defunto. Si tratta di un esame, facile per il credente, che riconosce un’ultima volta la grandezza di Allah e la missione di Muhammad. Dopo l’interrogatorio il defunto torna a una morte provvisoria, che durerà fino alla fine dei tempi.

La resurrezione finale

L’annuncio dell’ultimo giorno

L’annuncio del giorno del Giudizio, yawm al-dīn, si situa all’inizio della predicazione coranica e nella prospettiva stessa della resurrezione, qiyāma. È il giorno in cui si riunirà tutta la razza adamitica. Ognuno, secondo le sue opere, verrà sottoposto a Giudizio e retribuito per l’eternità. Il timore dell’ultimo giorno e del castigo dell’inferno è un punto fondamentale della proclamazione del Profeta. Gli eletti, posti a destra, saranno chiamati alle gioie del paradiso. Gli empi verranno condannati ai tormenti eterni. La predicazione di Muhammad ha lasciato tracce in ogni sura del Corano, dando origine a una quantità di sistematizzazioni all’interno delle correnti di pensiero dell’Islam. La tradizione non ha cessato di impreziosire e arricchire questo tema centrale. Si tratta dunque di mettere insieme gli elementi di cui è costituita la credenza comune nell’immortalità.

I segni precursori

La resurrezione finale fa parte della creazione. Tra i segni che annunciano la resurrezione c’è lo scuotimento cosmico del sole e della luna (Corano 30,24-25). La teologia musulmana ha amplificato questi segni. Per gli sciiti si tratta dell’apparizione del Mâhdi (Messia), che ristabilirà l’Islam nella sua perfezione. Per alcuni musulmani questo Mâhdi è Gesù, figlio di Maria, che non morì su una croce ma fu sollevato in cielo per ritornare alla fine del mondo.

Il Corano (101) fornisce alcuni segni della fine del mondo: la terra si rovescerà, il cielo si aprirà, i pianeti si disperderanno, le montagne andranno in frantumi come fiocchi di lana. Nella sura 99 vengono offerti altri dettagli, dettagli che sottolineano la potenza di Allah.

La dottrina della resurrezione

La resurrezione dei corpi è un articolo fondamentale della fede musulmana. Il termine abituale utilizzato per riferirsi alla resurrezione è ba’th, «risveglio». Mentre il Corano parla di qiyāma, i teologi fanno spesso riferimento al ma’ad, «ritorno». Si tratta del ritorno dell’essere che aveva smesso di esistere. Il termine «giorno», yawm, appare nel Corano 385 volte per indicare la fine del mondo presente, la resurrezione dei morti, il Giudizio generale seguito dall’avvio delle pene dell’inferno per gli empi e di una vita nuova in paradiso per i credenti. Si tratta di un giorno promesso, ineluttabile e temibile. I morti si leveranno in piedi, avendo Dio reso loro la vita. Il Corano accenna a una seconda creazione (22,5). I dettagli sul cerimoniale non mancano. Si porteranno due libri, quello degli empi e quello dei puri. Saranno presenti dei testimoni. Tutti gli uomini verranno introdotti in una vita nuova, che durerà per sempre: l’inferno o il paradiso. Il paradiso è destinato ai credenti, che vivranno nel compiacimento divino (ridwân). L’inferno è riservato agli infedeli, ai politeisti, ai detrattori del Profeta. Non sono mancati tentativi di raffigurare questa sopravvivenza, con l’uso di una simbologia non comune. L. Massignon ha mostrato che la sura 18 del Corano parla di una vita futura in funzione della vita presente, da condurre secondo la volontà di Dio. Questa sura mette in evidenza la sottomissione dell’uomo a Dio, il suo vivo desiderio di giustizia, che apparirà al momento della resurrezione finale. Viene recitata in moschea il venerdì. Sembra fornire il tema centrale dell’immortalità coranica: la consunzione dell’umanità, il giorno della resurrezione, farà erompere la vera vita.

Le prove della resurrezione

La grande prova della resurrezione è la potenza di Allah, che il Corano presenta in 2,260-258 e 261-259. Abramo adduce ragioni a favore della resurrezione. Allah fa morire qualcuno per cento anni e gli rende poi la vita.

Un’altra prova è tratta dalla natura (41,39). La terra è «prostrata», ma in seguito si rianima grazie alla pioggia. Se Allah è capace di far rinverdire la terra, è anche in grado di ridare la vita ai morti. La resurrezione è una seconda creazione. Poiché Allah ha creato l’uomo una prima volta, è in grado di crearlo una seconda. Un’argomentazione ripresa dal Corano (22,5-6).

È a causa della miscredenza dei Meccani che il Profeta ha trattato questi argomenti. Il Corano torna incessantemente su questa miscredenza: 56,44-56; 21,39-41; 41,49-51. Come si può vedere, il cuore dell’argomentazione di Muhammad è fondato sui miracoli di Allah.

Resurrezione e Giudizio

Pesatura delle anime e passaggio del ponte di sirât

Il Corano insiste sulle azioni che saranno oggetto di Giudizio (86,9). È il compimento dei segreti di ogni cuore. Secondo 57,12-14 i miscredenti pregheranno i credenti di farli partecipare alla loro felicità (37,21-23).

A ciascuno gli angeli consegneranno un libretto (kitâb) (17,71; 69,19). Il giusto lo riceverà nella mano destra, il malvagio nella sinistra. Seguirà la pesatura delle azioni e quella delle anime, analogamente all’antica religione faraonica in Egitto. La pesatura ha luogo per mezzo della bilancia di Allah. Secondo 42,16-17 e 17-18, Allah fa discendere la Scrittura e la Bilancia. Nella teologia islamica vi sono dei commentari relativi alla pesatura delle azioni e ai tentativi di speculazione riferiti alla contabilità escatologica.

In seguito, come nel mazdeismo, vi è il passaggio di un ponte, il ponte di sirât (36,66; 37,23-24). Esso porta dal luogo del Giudizio al paradiso, passando però sopra l’inferno. Il ponte non è altro che un filo sottile, che tutti devono oltrepassare, il Profeta in testa. Gli infedeli non passeranno, ma precipiteranno all’inferno. Secondo H. Corbin sono qui presenti influssi iranici, capaci di ricreare una geografia immaginaria di impronta mazdaica3.

L’inferno musulmano

Il Corano dà diversi nomi all’inferno: nâr, il fuoco, o gahannam, trascrizione della geenna biblica. Il Corano non si sofferma sui diversi supplizi, ma parla spesso del fuoco (101,7-8; 92,14-16; 92,5; 87,11-13).

L’Islam suddivide l’inferno in sette dimore, ognuna riservata a una categoria di dannati.

la geenna, riservata al fasiq, il credente peccatore;

al-laza, il fuoco fiammeggiante, per gli ebrei;

al-sa’ir, la fiamma destinata ai sabei;

al-hutama, il fuoco divorante riservato ai cristiani;

al-saqar, il fuoco infernale preparato per i mazdei;

al-jahim, il fuoco intenso, per gli adoratori degli idoli;

al-hawiya, il grande abisso destinato agli ipocriti.

La ricompensa: il godimento

È con la simbologia del giardino, che nei paesi a clima caldo rappresenta un luogo di frescura, pieno di vegetazione e in cui è piacevole soggiornare, che l’Islam rappresenta il paradiso. L’influsso biblico è evidente. Il Corano (55,46-78) fornisce una descrizione dettagliata e immaginifica del paradiso, dove troviamo il godimento materiale, anche sensuale.

La mistica musulmana del sufismo ha preso un’altra direzione: il possesso spirituale di Allah. Sulla questione della visione di Dio, le scuole teologiche sono molto divise: si tratta di una visione fatta con gli occhi? Di una visione a distanza? Di una visione abbagliante? Sarà una visione intermittente, con apparizioni di Dio, e non una visione beatifica continua, dal momento che anche in paradiso Allah resta l’Inaccessibile.

Un corpo di resurrezione?

Abbiamo osservato la dottrina paolina del corpo di resurrezione e abbiamo tentato di vedere come l’antropologia moderna consideri il corpo nel suo legame all’io. Nello sciismo iranico troviamo delle informazioni sul corpo di resurrezione nell’Islam4. Corbin si è occupato della gnosi sciita e dell’esoterismo iranico. Questa gnosi parla di un corpo di resurrezione. Siamo ai confini tra mistica, filosofia ed esoterismo.

Nel suo articolo Vie et survie dans le Coran, G. Harpigny cerca di raccogliere l’intuizione di Louis Massignon relativa alla sura 18 del Corano, recitata in moschea il venerdì. Massignon vedeva in essa una trasposizione della leggenda dei Sette dormienti di Efeso, una leggenda cristiana siriaca che parla di sette giovani persone murate vive durante le persecuzioni. Dopo 309 (372) anni esse si risvegliano per alcune ore, in modo da rendere testimonianza alla resurrezione. Riflettendo su questa leggenda, il Corano (18) ne trae un senso spirituale nuovo: «È l’abbandono a Dio, animato da una grande attesa, e il desiderio di giustizia che si farà sentire alla resurrezione finale»5.

Al termine della sua ricerca, G. Harpigny conclude che il Corano e l’Islam parlano di una vita futura in funzione di una vita presente, da condurre nella retta via secondo la volontà di Dio.

NOTE

1 Cfr. L. Gardet, Mort et résurrection, in Id., Les grands problèmes de la théologie musulmane. Essai de théologie comparée. i. Dieu et la destinée de l’homme, «Études musulmanes» 9, Vrin, Paris 1967, pp. 237-246. Gardet compie un’eccellente ricerca, che offre una sintesi della dottrina coranica e della teologia islamica. «Islam» si scrive con la maiuscola quando sta a indicare l’insieme del mondo musulmano in quanto entità culturale, geografica, religiosa e come entità storica. Quando ci si limita alla religione musulmana si adotta preferibilmente l’iniziale minuscola.

2 Cfr. Gardet, Mort et résurrection, cit., p. 239.

3 H. Corbin, Corps spirituel et terre céleste. De l’Iran mazdéen à l’Iran shiite, Buchet-Castel, Paris 1979, pp. 51-52 [Corpo spirituale e terra celeste. Dall’Iran mazdeo all’Iran sciita, tr. it. di G. Bemporad, Adelphi, Milano 20022].

4 Cfr. ibid., pp. 115-134, 225-279.

5 A. Théodoridès, P. Naster, J. Ries (a cura di), Vie et survie dans les civilisations orientales, «Acta Orientalia Belgica» 3, Peeters, Leuven 1983, p. 239.

BIBLIOGRAFIA

L’Islam

M. Arkoun, Essais sur la pensée islamique, Maisonneuve, Paris 1973.

Id., L. Gardet, L’islam – Hier – Demain, Buchet-Chastel, Paris 1978.

P. Ballanfat, Le petit Retz de l’Islam, Retz, Paris 1988.

A. Bausani, L’Islam, Garzanti, Milano 1992.

Il Corano, tr., introduzione, commento e cura di A. Bausani, Rizzoli, Milano 19955.

H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Gallimard, Paris 1968 [Storia della filosofia islamica. Dalle origini ai giorni nostri, tr. it. di V. Calasso, R. Donadoni, Adelphi, Milano 20073].

T. Fahd, A. Bausani, Storia dell’islamismo, tr. it. di M.N. Pierini, Mondadori, Milano 1997.

F. Gabrieli, L’Islam nella storia. Saggi di storia e storiografia musulmana, Dedalo, Bari 1966, 19893.

L. Gardet, L’Islam. Religion et Communauté, Desclée de Brouwer, Paris 19673. Una delle opere migliori in francese. Vasta bibliografia alle pp. 431-44.

M. Guidi, La religione dell’Islam, in P. Tacchi Venturi (dir.), Storia delle religioni, vol. v, utet, Torino 1971, pp. 1-177.

J. Jomier, Introduction à l’Islam actuel, Éditions du Cerf, Paris 1964.

R. Kalisky, L’Islam, Marabout, Verviers 1980.

Y. Moubarac, L’Islam, Casterman, Tournai 1962.

S. Noja, L’Islam e il suo Corano, Mondadori, Milano 1988.

J. Ries, L’Islam, sa formation, son expansion, ses doctrines, sa communauté, «Information et enseignement» 3, Centre d’Histoire des Religions, Louvain-la-Neuve 19854, 165 pp.

A. Ventura, L’Islam sunnita nel periodo classico (vii-xvi secolo), in G. Filoramo (a cura di), Storia delle religioni, vol. iii, Laterza, Roma-Bari 1995, pp. 155-257.

Id., Confessioni scismatiche, eterodossie e nuove religioni sorte nell’Islam, in G. Filoramo (a cura di), Storia delle religioni, vol. iii, Laterza, Roma-Bari 1995, pp. 340-417.

W.M. Watt, Muhammad at Mecca, Clarendon Press, Oxford 1953 [Mahomet à La Mecque, tr. fr., Payot, Paris 1958].

Id., Muhammad at Medina, Clarendon Press, Oxford 1956 [Mahomet à Medine, tr. fr., Payot, Paris 1959].

Immortalità e resurrezione nell’Islam

Z. Bianu, Le jugement et la voie de l’âme, in Id., Les religions et la mort, Ramsay, Paris 1981, pp. 189-206.

H. Corbin, Corps spirituel et terre céleste: de l’Iran mazdéen à l’Iran shî-ite, Buchet-Chastel, Paris 19792 [Corpo spirituale e terra celeste. Dall’Iran mazdeo all’Iran sciita, tr. it. di G. Bemporad, Adelphi, Milano 20022].

S. El-Saleh, La vie future selon le Coran, Vrin, Paris 1971.

L. Gardet, Résurrection et vie future, in Id., Dieu et la destinée de l’homme, Desclée de Brouwer, Paris 1967, pp. 231-346.

G. Harpigny, Vie et survie dans le Coran, in A. Théodoridès, P. Naster, J. Ries (a cura di), Vie et survie dans les civilisations orientales, «Acta Orientalia Belgica» 3, Peeters, Leuven 1983, pp. 235-239.

Id., Islam et christianisme selon Louis Massignon, «Homo religiosus» 6, Centre-la-Neuve 1981.

S.K. Hussein, La survie selon les soufis, in M. Choisy, La survie après la mort, Labergerie, Paris 1967, pp. 171-179.

D. Masson, Le Coran et la révelation judéo-chrétienne, 2 voll., Maisonneuve, Paris 1958, riedito con il titolo Monothéisme coranique et monothéisme biblique, Maisonneuve, Paris 1976.

T. Nagel, Das Leben nach dem Tod in islamischer Sicht, in H.J. Klimkeit, Tod und Jenseits im Glauben der Völker, Harrassowitz, Wiesbaden 1978, pp. 130-144.

D. Sourdel, Le jugement des morts dans l’Islam, in AA.VV., Le jugement des morts, Éditions du Seuil, Paris 1961, pp. 177-204.

H.A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam, Harvard University Press, Cambridge (MA)-London 1976.

Julien Ries







L

LIBERO ARBITRIO E DETERMINISMO

Il concetto di libero arbitrio ha un significato etico, religioso e sociale centrale in filosofia e nella maggior parte delle religioni. È stato argomentato che le fondamenta della libertà riposano sulla contingenza degli eventi naturali. Tuttavia questa linea di pensiero è stata di gran lunga abbandonata, benché ai fini dell’esistenza della libertà in generale il concetto di causalità universale rigorosa debba essere sospeso, almeno nella sfera morale. Un’altra linea di pensiero vede la base della libertà nella spiritualità: l’anima, in quanto immateriale, non è soggetta alle leggi deterministiche della natura. Qualunque sia la spiegazione, la credenza nel libero arbitrio risale alla convinzione che, come individui, gli esseri umani siano dotati della capacità di scegliere in vista dell’azione, di decidere fra le alternative, e in particolare che, possedendo un innato senso morale, l’uomo possa liberamente discernere il bene dal male e scegliere il bene, sebbene spesso non lo faccia. II determinismo è la concezione filosofica secondo cui, date certe condizioni iniziali, ogni cosa che accade è determinata ad accadere così come accade e non diversamente; di conseguenza nulla in natura è contingente, né vi è spazio per la libertà umana. I partigiani di un determinismo «duro» ritengono che nessuna delle nostre azioni sia libera, se non apparentemente; dunque anche la responsabilità morale è un’illusione; i deterministi «morbidi» ritengono che mentre le nostre azioni sono in effetti causate, noi siamo nondimeno liberi, poiché la causalità non sottomette il nostro volere.

Interpretazioni filosofiche. Nell’antichità greca l’idea di libero arbitrio era chiaramente derivata dalla differenza tra individui liberi e schiavi, nei tempi moderni dalle strutture politiche dei sistemi elettorali democratici nascenti. Un’intera stirpe di filosofi tentò di riconciliare l’idea di determinismo, in particolare in senso teologico, con quella di libero arbitrio come azione intenzionale non inibita. L’antico pensiero greco considerava il libero arbitrio come la negazione di tutte le limitazioni essenziali per il conseguimento di scopi volontari. Platone mostra nella Repubblica che strutture sociali e convenzioni morali possono essere dominate e manipolate a piacere. Sia Socrate sia Platone trasferirono il luogo della libertà dal potere di influenzare gli eventi esterni all’esercizio interiore della volontà e della persuasione. Per Aristotele il potere del libero arbitrio risiede nella capacità del pensiero di armonizzarsi non solo con Dio, ma anche con il bene e con la vita felice (De interpretatione 9). Essere liberi significa essere razionali. Secondo Agostino di Ippona (De libero arbitrio) la prescienza divina degli eventi non sminuisce la capacità di scelta e dunque non necessita l’agire in quel determinato modo, poiché la conoscenza dell’eternità da parte di Dio è qualcosa di simile a quella di un eterno presente. La volontà è certamente libera e non vi è ragione di credere che la conoscenza divina dell’oggetto della volontà debba lederne la libertà in alcun modo. La libertà dell’uomo consiste nell’amare Dio e nell’agire secondo la sua volontà. In accordo con la stessa linea di argomentazione, Boezio (De consolatione philosophiae) definiva l’eternità come il «possesso simultaneo e completo della vita infinita». Tommaso d’Aquino similmente riteneva che l’eterna visione di Dio non possa in alcun modo determinare le nostre azioni (Summa theologiae 1,14,13).

I filosofi dell’età moderna dovettero far fronte al conflitto tra prescienza divina e libertà umana, ridefinendo quest’ultima, per esempio, come «assenza di coercizione» (Hobbes); altri, per esempio Descartes, enfatizzano l’infinità del volere nell’aderire al vero e nel respingere il falso, anche se la comprensione umana può essere limitata. Spinoza concepiva il libero arbitrio dell’uomo come autodeterminazione; Leibniz come una forma di spontaneità incausata, che venne in seguito paragonata alla «libertà di indifferenza». Da queste concezioni conseguiva che Dio non può mai essere ritenuto responsabile degli errori dell’uomo. Tuttavia questo concetto di una mente causalmente indeterminata, inesplicabilmente libera, fu considerato insoddisfacente e sostituito dal concetto di Locke di preferenza come causa (opposto all’idea precedente circa l’irrilevanza dei giudizi per la nostra volontà), e dall’argomentazione di Hume secondo cui un’azione libera è un’azione che avrebbe potuto essere evitata. Per Kant, il determinismo è fenomenico e la libertà è noumenica, poiché la ragion pura pratica, in base alla quale l’uomo agisce liberamente, cade al di fuori del regno della causalità e prepara l’essenza e l’autonomia della vita morale. Hegel e la sinistra hegeliana guardavano alla libertà e alla necessità come a due facce della stessa medaglia, due idee dialetticamente connesse attraverso «scienza» e «comprensione»: la libertà è la necessità rettamente intesa. Altri idealisti del xix secolo, sostenitori del libero arbitrio, tendevano a postulare un’entità speciale, l’io, che usa il corpo come strumento causale, pur essendo in sé stesso immune dalla causalità. I materialisti, al contrario, favorirono fin dall’antichità una quasi totale subordinazione della libertà al gioco necessario o contingente di forze naturali e sociali che sfugge sia al controllo individuale sia a quello divino.

Interpretazioni religiose. Il presupposto essenziale delle religioni più importanti è che gli esseri umani sono dotati alla nascita della libertà di scelta. Il libero arbitrio è la capacità di scegliere fra differenti linee di azione, obiettivi, cose, desideri e così via, ed anche di assumersi la piena responsabilità morale di tali scelte. Affinché la volontà sia libera è perciò necessario che non vi sia coercizione diretta, grave costrizione, o distorsione della verità (per esempio attraverso propaganda o lavaggio del cervello) e dunque che le alternative della scelta siano possibili. La molteplicità delle situazioni esperibili nella società permette una molteplicità di credenze e il libero esercizio della scelta umana. Secondo la definizione classica, il libero arbitrio è assenza di ostacoli alla realizzazione di libertà diverse; esso ha un versante negativo, libertà da (bisogno, paura, ecc.), e uno positivo, libertà di (culto, creatività, parola, ecc.). La libertà religiosa, includendo la libertà di culto, senza però ridursi ad essa, illustra l’inseparabilità di questi aspetti, trattandosi allo stesso tempo di libertà da coercizione spirituale (per esempio, ateismo inculcato con la forza, proselitismo attivo) e libertà per la coscienza di credere, per l’individuo di praticare e per la comunità di esercitare le regole di condotta e i rituali della propria tradizione.

Il principio del determinismo, secondo il quale ciò che è nell’universo, inclusa la volizione umana, deve essere rigorosamente dedotto da cause antecedenti, e nulla può accadere diversamente da come accade o è accaduto, è una negazione del libero arbitrio. Nella misura in cui coinvolgono la responsabilità morale, tutte le religioni devono riconoscere che l’uomo è un agente libero. Tuttavia, il presupposto delle religioni monoteistiche secondo cui l’unico Dio non è solo onnipotente ma anche onnisciente sembra annullare nell’uomo il potere della libera decisione, e condurre così alla contraddizione che l’essere umano viene ritenuto responsabile di azioni delle quali non è realmente responsabile.

Molte religioni hanno cercato una soluzione teologica a questo dilemma. Nell’Induismo, anche se la responsabilità del male viene solitamente imputata al dio che causa le imperfezioni dell’uomo e lo condanna così alla caduta, quest’ultimo è tuttavia ritenuto moralmente responsabile dei suoi mali, così come della corruzione di altri esseri umani; i genitori sono considerati moralmente responsabili della costituzione – anche fisica – dei loro figli. Un concetto presente lungo l’asse delle religioni asiatiche, dal Giainismo e dal Brahmanesimo al Buddhismo, al Sikhismo, al Parsismo e alle religioni animistiche, è quello di karman, che si riferisce principalmente all’azione e reazione nella lunga serie di reincarnazioni, ma talvolta viene erroneamente inteso come rigido determinismo universale, fato, o addirittura giustizia punitiva. Effettivamente il karman comprende l’unità e l’interrelazione di tutti i fenomeni, la loro fondamentale contingenza, e gli atti o rituali (karman) in grado di distruggere i vincoli della trasmigrazione. Sotto la legge del karman un individuo è essenzialmente libero di accettare o di tentare di modificare la catena degli eventi cosmici. Ci sono molte oscillazioni (da mito a mito e da un testo sacro all’altro) e ambiguità riguardo alla situazione dell’individuo nel cosmo: da una parte, egli potrebbe essere considerato come una entità passiva soggetta alle leggi dell’universo, ora indebolito e contaminato, ora rafforzato e purificato, dal fluire degli eventi; dall’altra, gode di un certo grado di libertà. In ogni caso, il bene al quale ciascuno dovrebbe aspirare è l’integrazione e l’armonizzazione fra caratteristiche ambivalenti, piuttosto che la loro dissociazione. Questo è ciò che rende il concetto induista di libero arbitrio radicalmente diverso da quello giudaico-cristiano.

Nella filosofia indiana il concetto di libertà ha due significati fondamentali: uno è svāraj (autoregola), che appare già nella Chāndogya Upaniṣad, e ha ben precise connotazioni sociali, politiche e morali; l’altro è mokṣa, che ha le connotazioni psicologiche e metafisiche di liberazione, emancipazione, scarcerazione. I due significati, dai quali emerge la reale nozione di libertà nell’Induismo, sono uniti in un rapporto conflittuale e sintetico allo stesso tempo. Mokṣa è tuttavia il fine ultimo della religione induista. Esso è libertà dal karman e dalla schiavitù, che a sua volta è libertà dall’ignoranza, una libertà da conseguire non dopo la morte, bensì qui ed ora attraverso una disciplina fisica e mentale. La libertà biologica e sociale è una condizione necessaria ma non sufficiente per il suo raggiungimento.

Nell’Ebraismo, l’uomo è nato libero in quanto creato a immagine di Dio (che è libero). Dunque, è la bontà di Dio che si riflette nella libertà dell’uomo. I credenti devono annullare completamente la loro volontà a favore di quella divina. Tuttavia, secondo gli insegnamenti della Bibbia, i doveri dell’uomo scaturiscono da due fonti: legge divina e voce della coscienza interiore. Nel Talmud, i mitsvot appaiono come prescrizioni assolute, vale a dire decreti che devono essere osservati dall’uomo. I filosofi ebrei, tuttavia, e in particolare quelli influenzati dall’Ellenismo (per esempio Filone di Alessandria e Giuseppe Flavio), insistono sulla natura eteronoma dei mitsvot, che sono altresì un’espressione esplicita della legge naturale. L’Ebraismo mette poco in evidenza l’idea che gli eventi nella vita di un individuo possano essere stati «destinati» (nel senso greco di moira); tuttavia i principali eventi collettivi nella vita del popolo di Israele furono ordinati e predeterminati da Dio. In quanto signore della storia e giudice, Dio governa la natura e nel contempo determina il risultato finale di azioni e conflitti umani. Dio può comparire talvolta nelle Scritture ebraiche (Is 34,17) come colui che tira a sorte. Nel periodo rabbinico emerse la credenza secondo cui Dio predeterminerebbe gli eventi principali quali data di nascita, morte e matrimonio nella vita dell’individuo. Al di fuori di questi, tuttavia, non vi è predeterminazione. Niente può abolire il libero arbitrio e perciò la responsabilità della persona.

L’Islamismo sostiene la credenza che i principali eventi siano determinati e decretati da Dio; questo consente di sanzionare l’uniformità e razionalità sottese all’universo. Il concetto di destino, tuttavia, era derivato dalla letteratura araba preislamica, specialmente dalla poesia che non era necessariamente religiosa. Nell’Islamismo esso venne subordinato ad una predestinazione divina che in sé stessa non preclude la libertà reale della volontà dell’individuo. I teologi islamici contestano la concezione fatalistica attribuita alla religione musulmana. «Destino» è spesso un’etichetta posta a fatto avvenuto; dire che qualcosa è destinato è dare una spiegazione semplicistica e debole ad un evento altrimenti inesplicabile. Secondo tale argomentazione, mentre nella mente di Dio ogni cosa è determinata anticipatamente, il fedele attivo è completamente all’oscuro di tale determinazione e perciò gode pienamente della libertà di scegliere.

Il Cristianesimo è tra le principali religioni che enfatizzano la libertà dell’uomo fino alle sue estreme conseguenze. Persino l’esistenza del male, a dispetto dell’onnipotenza di Dio, è giustificata dalla supremazia dell’essenziale libertà dell’uomo di scegliere i suoi fini e di adottare la propria linea di azione. La controversia tra Agostino di Ippona e Pelagio fin dal v secolo mise in scena quello che sarebbe stato un dibattito teologico sempre aperto nel Cristianesimo occidentale. Alla quasi esclusiva accentuazione della grazia sempre presente da parte di Agostino, Pelagio, un monaco britannico che viveva in Africa e che fu condannato per eresia da due sinodi, oppose la teoria secondo cui il libero arbitrio umano, non sorretto dalla grazia, agisce in modo infallibile nel conseguire o mettere a repentaglio la salvezza umana. Nel xvi secolo, Erasmo da Rotterdam difese la dottrina del libero arbitrio sostenuta dalla Chiesa contro la violenta negazione di essa da parte di Martin Lutero, e contro la sua affermazione della completa dipendenza dell’uomo dalla grazia divina. La teologia protestante con Zwingli, Wyclif, Calvino e i loro seguaci sosteneva fermamente la dottrina soteriologica e metafisica della predestinazione. [Vedi TEODICEA].

Nel Buddhismo Mādhyamika, la libertà dalla sofferenza, che implica una completa, beata rigenerazione dell’uomo, è conseguita attraverso l’eliminazione di tutte le costruzioni concettuali alla loro autentica radice: il dualismo tra «è» e «non è». La disciplina spirituale per raggiungere l’illuminazione o conseguire la buddhità attraverso la soluzione del doloroso conflitto tra il bene privato e quello sociale, contribuisce alla saggezza prajñā, che è essa stessa liberatoria. Raggiungere la libertà è un processo sostanzialmente negativo, consistente nell’eliminazione degli ostacoli che offuscano il reale, come l’attaccamento, l’avversione e tutte le costruzioni mentali fittizie. Śānyatā, in quanto intuizione intellettuale della vacuità, è equiparata alla libertà.

Il rapporto tra libero arbitrio e determinismo è manifestamente un paradosso, vale a dire che i due termini si implicano reciprocamente e allo stesso tempo si oppongono. Questo paradosso può essere più o meno risolto relegando il libero arbitrio nel regno della consapevolezza spirituale, della realtà vissuta da un punto di vista psicologico, e dell’azione pratica (morale); laddove determinismo e predestinazione apparterrebbero alla datità ontologica ed esistenziale delle cose e degli eventi nel mondo. Tentativi di risolvere questo paradosso hanno condotto alcuni filosofi di impostazione teistica e teologi (per esempio Charles Hartshorne) a voler sminuire gli attributi divini di onniscienza e onnipotenza. Non è l’insuperabile potere di Dio che viene negato, bensì il suo carattere monopolistico. Questo consentirebbe l’apertura e l’indeterminazione del futuro, nel quale le opzioni umane possono essere esercitate liberamente. Lo stadio attuale della discussione filosofica su libero arbitrio e determinismo in relazione sia alla cosmologia sia all’esistenza individuale coinvolge sofisticati argomenti epistemologici tratti dalle teorie della giustificazione, della causalità, della simmetria di passato e futuro, e dell’azione umana.

[Vedi LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONE].
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LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONE

Libero arbitrio e predestinazione costituiscono una polarità in molte delle religioni del mondo: la salvezza è determinata da una scelta divina, oppure è oggetto di autodeterminazione personale? In questo articolo il concetto di libero arbitrio non si riferisce al problema filosofico generale della libertà del volere, bensì al significato e alla funzione specifici della volontà e dell’autodeterminazione nel processo della salvezza. Alcuni pensatori religiosi hanno distinto nettamente tra libertà del volere nella sfera materiale e civile della vita e libertà o assenza di libertà in rapporto alla vita spirituale, ed è quest’ultima che il presente articolo ha per oggetto.

Le concezioni correnti riguardo alla libertà del volere nelle questioni spirituali sono almeno due: libero arbitrio come libertà di scelta, per la quale si fa liberamente ciò che si è avuto il potere di scegliere di fare, e libero arbitrio come assenza di costrizione, per la quale si fa volontariamente ciò che si fa senza averlo scelto attivamente. In quest’ultima accezione esso è stato descritto come necessità volontaria. Per il primo di questi significati, la libertà sembra incompatibile con la determinazione divina; per il secondo non lo è, ed è opposta non alla causalità, ma alla costrizione.

Nel presente articolo il concetto di predestinazione viene esaminato indipendentemente dal più ampio contesto comprendente provvidenza, determinismo e destino, e si riferisce esclusivamente alla scelta divina volontaria di alcuni gruppi o individui per la salvezza. Talvolta la predestinazione è considerata come una parte della provvidenza divina, vale a dire quell’aspetto particolare della generica determinazione divina che si riferisce al fine sovrannaturale delle anime, in quanto distinto dalla determinazione degli esseri umani con riferimento a tutto il resto, cioè a cose di ordine naturale. Ma la predestinazione deve essere nettamente distinta da alcune forme di determinismo e dal fatalismo, che non implicano necessariamente il concetto teistico di una divinità personale che compie consapevolmente delle scelte. Determinismo può denotare qualunque linea di pensiero per la quale tutti gli eventi non possono accadere diversamente da come accadono, talvolta senza riferimento alla divinità. Destino suggerisce l’idea di una forza determinante impersonale che può persino trascendere gli dei.

I termini elezione e riprovazione hanno significati relativi alla predestinazione. L’uso tradizionale di tali termini considera la predestinazione l’atto divino più ampio che comprende i decreti separati di elezione (predestinazione alla salvazione) e riprovazione (predestinazione alla dannazione). Riprovazione, tuttavia, viene oggi usato raramente, ed elezione viene più comunemente e semplicemente sostituito a predestinazione, poiché sembra più positivo nelle sue connotazioni. Negli studi biblici, elezione è stato il termine favorito per esprimere la scelta divina.

Non necessariamente la predestinazione è stata considerata l’opposto contraddittorio del libero arbitrio. Talvolta i due concetti vengono correlati insieme come paradossali, tuttavia complementari, aspetti della verità; ma, nel senso più classico, il libero arbitrio è inteso non come libertà di scelta ma come necessità volontaria. Vale a dire: dove libertà significa assenza di costrizione gli atti necessari determinati da Dio possono tuttavia essere liberamente compiuti. Quasi tutti i teologi della predestinazione hanno perciò sostenuto la libertà di azione della volontà predestinata e la conseguente responsabilità per le proprie azioni, pur mancando il potere di sceglierle. In questo senso anche il decreto di riprovazione è stato visto come compatibile con la responsabilità, e non come implicante una coercizione divina a compiere il male. Questa compatibilità fra libero arbitrio e predestinazione è stata storicamente un luogo comune delle teologie agostiniana e calvinista nel Cristianesimo, ed è espressa nella teologia islamica dalla dottrina dell’acquisizione. Persino un determinista materialistico come Thomas Hobbes pensava che gli atti necessari fossero interamente volontari e perciò atti responsabili. È questo che distingue nettamente la predestinazione dal fatalismo, che può implicare costrizione ad agire in un determinato modo. La teologia cattolica allude a ogni dottrina della predestinazione che prescinde dalla libertà della volontà come a un errore del predestinazionismo. Solo in rari casi questo modo di intendere la predestinazione si è manifestato nella teologia cristiana o islamica.

Eventi centrali nella storia delle religioni. La questione del libero arbitrio e della predestinazione in relazione alla salvezza si presenta in quelle religioni che credono in un Dio personale e onnipotente, cosicché è apparsa soprattutto nell’Ebraismo, nel Cristianesimo, e nell’Islamismo. Tuttavia, essa ricorre anche nell’antica Grecia e in India, fra determinati gruppi che hanno una concezione religiosa analoga.

Antica Grecia. Il monoteismo dell’antica Grecia, incentrato sulla figura di Zeus, si avvicinò molto al teismo personale, con lo Stoicismo, in particolare con gli ultimi stoici, che credevano nell’immortalità. Essi consideravano Zeus intelletto e volontà universale che determina tutte le cose, inclusa la virtù per mezzo della quale gli uomini virtuosi si sottomettono all’inevitabile; grazie a questa provvidenza le anime elette trionfano sulle sofferenze della vita terrena.

Ebraismo. Nell’Ebraismo, la tradizione deuteronomica accentua soprattutto la scelta da parte di Jahvè di Israele come suo popolo. Nelle Scritture ebraiche, le storie di Mose, Samuele, Isaia e Geremia illustrano la scelta di Dio di particolari persone per adempiere a compiti speciali. Ma questa elezione, delle persone o del gruppo, è fondata secondo le Scritture ebraiche nell’iniziativa divina, non nell’oggetto scelto, e riguarda speciali doveri e responsabilità, piuttosto che speciali privilegi. La libertà della volontà di scegliere se obbedire ai comandamenti di Dio è chiaramente affermata in molti passaggi delle Scritture ebraiche, come, per esempio, in Deuteronomio 30,15-20. Il libro apocrifo di Ben Sira afferma che Dio non induce le persone a smarrirsi, ma le crea con la libertà di non peccare (15,11-17).

Giuseppe Flavio, nel descrivere i Farisei al suo uditorio ellenistico, diceva che essi consideravano predeterminati tutti gli eventi, senza tuttavia privare la volontà umana del coinvolgimento nelle decisioni inerenti virtù e vizio. Dei Sadducei diceva che rifiutavano il determinismo nel suo complesso (Antichità giudaiche 13,171-73; Guerra giudaica 2,162-66). Gli Esseni erano, fra i gruppi ebraici, i principali fautori della dottrina della predestinazione, se i testi di Qumran sono da attribuire a loro. La letteratura di Qumran insegna che Dio ha creato gli spiriti degli uomini destinandoli al bene o al male tirando a sorte, e che la salvezza è dovuta a iniziativa divina e basata sulla scelta di Dio. Ciononostante, gli Esseni affermano la responsabilità umana nei confronti del male compiuto. Altrove, nell’ambito del Giudaismo di età ellenistica, Filone Ebreo sosteneva la completa libertà del volere.

La letteratura rabbinica insegnava che la preveggenza e provvidenza di Dio determinano tutte le cose e la libertà umana di scelta nel compiere il bene o il male. Un detto di ‘Aqiva’ ben Yosef oppone loro: «Tutto è previsto, e tuttavia la libertà è garantita» (Avot 3,15). Alcune massime rabbiniche suggeriscono che ogni cosa nella vita di una persona sia determinata da Dio, eccetto l’obbedienza dell’anima a Dio (Talmud babilonese, Berakhot 33b, Megillah 25a, Niddah 16b).

Questo argomento non divenne un problema serio per i pensatori ebrei fino al contatto con le speculazioni islamiche nel x secolo, quando Sa’adyah Gaon sollevò il problema. Lui, e tutti i filosofi ebrei medievali sostennero la libertà di scelta della volontà. Ma Maimonide alludeva alla concezione degli Ebrei «ignoranti» secondo cui Dio decreta che un individuo sarà buono o cattivo fin dal grembo materno (Mishnah Torah, Pentimento 5,2).

Cristianesimo. La predestinazione ha avuto un ruolo più centrale nel pensiero cristiano. Il tema della predestinazione alla salvezza ha grande rilievo nella letteratura paolina, specialmente nella Lettera ai Romani. Per Paolo, la predestinazione ha origine dall’iniziativa divina ed è fondata sulla grazia, cosicché nessuno può vantarsi di essere salvato grazie ai propri sforzi. Paolo parla inoltre dell’indurimento del cuore dei miscredenti da parte di Dio (Rm 9,18).

Malgrado i numerosi riferimenti alla predestinazione presenti nel Nuovo Testamento, gli autori patristici, in particolar modo i Padri greci, tendono a ignorare il tema prima di Agostino di Ippona. Questo fu probabilmente in parte il risultato della lotta della Chiesa antica contro il determinismo fatalistico degli gnostici. Agostino, scrivendo contro i pelagiani, sosteneva che Dio ha predestinato alla salvezza alcuni dalla massa dannata, trascurando gli altri, e abbandonandoli così alla giusta condanna per i peccati da loro commessi volontariamente. Agostino riteneva che la volontà non fosse in grado di compiere il bene che Dio comanda senza l’ausilio della grazia. Agire per il male volontariamente costituiva secondo lui una schiavitù al peccato dalla quale la grazia divina salvava coloro che Dio aveva scelto. Agostino ebbe molti seguaci medievali in questa dottrina, fra cui nel ix secolo Gotescalco, che sosteneva la dottrina in una forma estrema, e nel xiv secolo Tommaso Bradwardine, che polemizzava contro quelli che considerava pelagiani suoi contemporanei. Tommaso d’Aquino era altresì un predestinazionista, ma trattava la dottrina nel contesto della provvidenza divina nel suo complesso. D’altro canto, scolastici medievali come Giovanni Duns Scoto e Guglielmo di Ockham tentarono di riconciliare la prescienza di Dio con la libertà umana di scelta.

Nel Rinascimento e con la Riforma vi fu una reviviscenza del pensiero inerente alla predestinazione. Lorenzo Valla fu il principale rappresentante del determinismo tra i filosofi del Rinascimento, mentre quasi tutti i principali riformatori protestanti trovarono utile la dottrina della predestinazione per sostenere il primato della grazia divina in vista della salvezza. Lutero (e il Luteranesimo, nella Formula della Concordia) abbandonò presto l’estremo predestinazionismo del suo giovanile La schiavitù della volontà e sostenne solo l’elezione alla vita, con la possibilità di decadere dalla grazia. Le Chiese riformate, seguendo i loro maestri Huldrych Zwingli, Martin Bucer, Giovanni Calvino, e Pietro Martire Vermigli assegnarono alla dottrina un ruolo importante nella difesa della grazia in funzione della salvezza, e sostennero inoltre la doppia predestinazione; tuttavia insistevano sulla libertà della volontà, che intendevano nel senso agostiniano di necessità volontaria.

Gli ultimi teologi scolastici riformati, come Theodore Beza, William Perkins e Franciscus Turretinus, diedero alla dottrina della predestinazione un posto centrale nei loro sistemi teologici. Un’importante difesa della concezione riformata della predestinazione e della libertà del volere si ebbe nel xviii secolo con Jonathan Edwards nella colonia del Massachusetts. La Chiesa d’Inghilterra adottò la teologia predestinaziana dei riformatori nei suoi Trentanove Articoli, e nel suo primo secolo di vita difese nel complesso la concezione riformata su questo argomento.

La teologia cattolica dello stesso periodo, specialmente quella dei gesuiti, accentuava la responsabilità umana nel processo della salvezza con Luis de Molina, sostenendo la posizione del «congruismo», vale a dire dell’efficacia della grazia nella misura in cui la volontà coopera con essa. In opposizione a questo vi fu una reviviscenza della teologia agostiniana, rappresentata dal domenicano spagnolo Domingo Banez e da Cornelio Jansen in Olanda. I giansenisti in Francia, incluso Blaise Pascal, consideravano pelagiani i gesuiti. Quello della predestinazione non è stato un tema importante nella più moderna teologia cattolica, e il modo in cui il Cattolicesimo considera Agostino tende a focalizzare altri aspetti del suo pensiero.

Nell’ultima fase della storia del Protestantesimo, l’enfatizzazione della predestinazione è generalmente diminuita, ed è stata spesso sostenuta la libertà di scelta nei confronti della salvezza. Agli inizi, alcuni anabattisti erano predestinazionisti. Alcuni fra i primi riformatori protestanti, fra cui Heinrich Bullinger e Andreas Bibliander, furono cauti nel trattare della predestinazione, e il teologo riformato olandese Jacobus Arminius (1560-1609) affermava che Dio ha predestinato alla salvezza coloro che prevedeva avrebbero avuto fede. Questa affermazione della libertà di scelta della volontà riguardo alla salvezza divenne nota come Arminianismo, e prese piede fra i protestanti inglesi nel corso del xvii secolo.

Nel secolo successivo John Wesley la adottò come teologia del Metodismo, e in generale fu di impulso fra gli evangelici, che volevano poter fare semplici appelli alla conversione. Così la sua affermazione nel xix secolo da parte dell’evangelista americano Charles G. Finney influenzò molti nelle confessioni presbiteriana e congregazionalista, formalmente calviniste, sebbene il suo contemporaneo teologo di Princeton Charles Hodge continuasse a sostenere la doppia predestinazione nella sua forma scolastica. La teologia protestante liberale del xix secolo e dell’inizio del xx rifiutava sostanzialmente ogni forma di teologia predestinazionista. Ma nel xx secolo due teologi riformati, Emil Brunner e Karl Barth, hanno tentato riformulazioni della dottrina della predestinazione, pur abbandonando le sue caratteristiche più sgradevoli.

Islamismo. Libero arbitrio e predestinazione sono stati problemi importanti nel pensiero islamico. Fondamentale nell’esperienza religiosa di Maometto era la concezione del potere, maestà e giudizio di Dio. Il Corano esorta alla sottomissione di fronte alla sovranità divina e dichiara anche che «Dio conduce a smarrirsi coloro che vuole, e guida coloro che vuole» (sura 74,34). Ma il Corano presuppone anche la scelta da parte di coloro che sono stati chiamati dalla rivelazione. Nella storia iniziale dell’Islamismo l’accentuazione del predestinazionismo fu rafforzata da una generica credenza culturale araba nel fato, e alcuni musulmani ritenevano che Dio avesse reso possibile l’irresistibile incitamento di Satana al male. Ma uno dei primi gruppi di filosofi islamici, il Mu’tazilah, argomentava che, sebbene molti altri eventi siano determinati anticipatamente, c’è una libera scelta umana tra bene e male. Teologi musulmani successivi davano grande importanza alla predestinazione, tuttavia tentavano di riconciliarla con il libero arbitrio attraverso diverse interpretazioni della dottrina dell’acquisizione. Secondo questa dottrina, l’uomo decide volontariamente le sue azioni, dunque le «acquisisce», anche se Dio ha fatto in modo che queste azioni abbiano luogo di necessità. Questo punto di vista ha molte analogie con l’agostinismo, e in generale l’Islamismo non è più fatalistico del Cristianesimo.

Induismo. Le principali tradizioni dell’Induismo e del Buddhismo non postulano l’esistenza di una divinità personale con una volontà onnipotente, cosicché la polarità tra libero arbitrio e predestinazione in rapporto alla salvezza delle anime non è stata così rilevante come nell’Ebraismo, nel Cristianesimo e nell’Islamismo. La dottrina del karman può costituire una sorta di determinismo, nel senso che la sorte di un individuo in questa vita è determinata dal suo comportamento nelle vite passate, ma può anche implicare che un’anima è in grado di determinare il suo destino futuro; i suoi sostenitori moderni, perciò, considerano talvolta questa dottrina legata alla libertà più che al fatalismo. Ma in entrambi i casi karman è visto solitamente non come il volere di una divinità personale, ma come l’operato di una forza impersonale.

Tuttavia, alcune scuole dell’Induismo affermano il teismo personale e un Dio onnipotente, e di conseguenza devono risolvere il contrasto fra libero arbitrio e predestinazione. Per esempio, la setta Vaiṣṇava di Madhva (1238-1317) riteneva che Viṣṇu predestinasse alcune anime alla beatitudine e altre alla dannazione, esclusivamente a proprio piacere, e non per via dei meriti o demeriti delle anime stesse. Una più cauta teologia della predestinazione apparve nell’interpretazione del Vedānta da parte di Rāmānuja (attivo nel 1100 circa). Questi pensava che le anime di alcune persone fossero indotte al pentimento da un’iniziativa divina, ma riteneva anche che la scelta del bene o del male includesse tuttavia atti personali compiuti per mezzo di una libertà concessa da Dio. I seguaci di Rāmānuja si divisero riguardo al grado di controllo che il potere divino esercitava sulle anime. La scuola Teṅkalai, o «scuola della gatta», insegnava che l’irresistibile grazia di Dio salva alcune anime nel modo in cui la gatta porta i suoi piccoli tenendoli per la nuca, mentre la Vaṭakalai, o «scuola della scimmia», insegnava che la grazia di Dio e la volontà umana cooperano alla salvezza al modo in cui il piccolo della scimmia si aggrappa alla madre.

Come fenomeno di esperienza religiosa. La nozione di libertà della volontà in relazione alla salvezza emerge dalla quotidiana esperienza della libera scelta e della responsabilità personale. Sembra essere un’umana necessità quella di sentire di esercitare il controllo sulla propria vita. L’esperienza moderna è stata soprattutto caratterizzata da un senso di autonomia, e questo ha rafforzato la supposizione della libertà di scelta della volontà in riferimento alla salvezza.

La credenza nella predestinazione, dall’altra parte, simboleggia e riassume l’esperienza della creaturalità al cospetto della maestà del divino. Fu Friedrich Schleiermacher (1768-1834) che per primo guardò alla predestinazione come a una trascrizione della religiosità soggettiva, concludendo che essa era un elemento della consapevolezza della dipendenza da Dio dell’individuo religioso. Seguendo Schleiermacher, Rudolf Otto tentò una fenomenologia del «sentimento creaturale» che secondo lui fa da sfondo alla dottrina della predestinazione. Nell’interpretazione di Otto, l’idea di predestinazione era radicata non nel pensiero speculativo, ma nella autoumiliazione religiosa, nell’«annullamento di forza, diritti e successi personali in presenza del trascendente», e in tal modo era «un’immediata e pura espressione dell’attuale esperienza religiosa della grazia». Colui che riceve la grazia percepisce che nulla ha meritato questo favore, e che esso non è il risultato dei propri sforzi, decisioni o azioni. Piuttosto, la grazia è una forza che lo ha afferrato, incalzato, guidato. La predestinazione è così un’esperienza numinosa di timore al cospetto del mysterium tremendum.

Oltre ad essere radicata nel sentimento umano della creaturalità e della grazia, la predestinazione come fenomeno religioso dipende anche da un senso di fede e fiducia nell’attendibilità del divino e nel suo potere di completare ciò che è stato iniziato nella creatura. Tale credenza in un mondo ordinato e il rifiuto della mera casualità delle cose è un importante elemento della coscienza religiosa, e conduce a un senso di fiducia riguardo all’intenzione di Dio e alla propria sicurezza spirituale. Ernst Troeltsch riteneva che fosse per garantire la salvezza che la predestinazione divenne una dottrina così centrale nella teologia protestante.

La credenza nella predestinazione può essere inoltre considerata come frutto della ricerca di una religione puramente spirituale, poiché ha l’effetto di eliminare ogni mediazione concreta e di lasciare l’anima sola di fronte a Dio. Fu questo che indusse Max Weber a considerare la credenza nella predestinazione come funzionalmente correlata al processo di eliminazione del magico dal mondo. Questo aspetto della religione predestinazionista ha esercitato una forte attrattiva sui riformatori religiosi, poiché la dottrina poteva diventare un mezzo per spazzare via elementi devozionali superflui.

Un altro aspetto della credenza nella predestinazione come oggetto di esperienza religiosa è che essa ha avuto l’effetto, non (come si potrebbe supporre) di dar luogo ad acquiescenza fatalistica, bensì di rafforzare la volontà nell’adempimento dei doveri assegnati da Dio. In questo senso i teologi calvinisti parlavano di predestinazione come elezione alla santità.

Come problema del pensiero religioso. Le credenze concernenti libero arbitrio e predestinazione, così come possono essere radicate nell’esperienza religiosa, sono anche connesse a determinate questioni e problematiche intellettuali. Un impulso a tale riflessione è costituito dalla semplice osservazione che alcuni credono mentre altri no: questo fatto è la conseguenza della libertà personale di scelta o della predeterminazione divina?

La riflessione sull’onnipotenza divina ha condotto all’inferenza che la scelta divina debba essere il fattore determinante nel processo di salvezza. Se alcune cose facessero eccezione al principio generale secondo cui tutto accade in virtù di una causalità divina, allora Dio sembrerebbe mancare della capacità di portare a realizzazione i propri intenti.

Persino il semplice riconoscimento della prescienza divina sembra implicare il determinismo, poiché se Dio sa ciò che accadrà dall’eternità, l’oggetto di prescienza dovrà accadere necessariamente in quel modo, altrimenti la sua conoscenza sarebbe vanificata. E sebbene si possa argomentare che Dio prevede le scelte umane effettive, tuttavia, quando giunge il tempo della loro realizzazione, esse non possono essere diverse da quel che sono; questo è precisamente ciò che caratterizza un evento come predeterminato. Gli oppositori di questo punto di vista hanno sostenuto, tuttavia, che la preveggenza non è una causa e che perciò un evento previsto non deve essere necessariamente un evento determinato.

Ciononostante, la dottrina della predestinazione è probabilmente radicata in modo primario non in questo genere di considerazioni, ma nella necessità teologica di salvaguardare la gratuità della salvezza. Connettere quest’ultima con la predestinazione effettivamente esclude ogni possibilità di merito umano.

Le teologie che hanno affermato la libertà di scelta della volontà riguardo alla salvezza hanno, d’altro canto, focalizzato differenti esigenze teologiche, in primo luogo quelle di preservare la responsabilità umana nel processo della salvezza e la bontà e giustizia di Dio nel governare il creato. Se la salvezza è interamente dono di Dio, come possono coloro che ne sono esclusi essere ritenuti responsabili?

Nell’età attuale la definizione agostiniana di libertà come assenza di costrizione non è stata molto persuasiva, a dispetto del fatto che molti elementi del pensiero contemporaneo, specialmente in relazione all’ereditarietà, abbiano fornito alcune basi per considerare la libertà umana in tale senso.

Il problema della teodicea, soprattutto nel pensiero cristiano, sembra quasi inevitabilmente basarsi sull’assunzione della libertà umana di scelta riguardo alla salvezza. [Vedi TEODICEA]. Persino il poeta puritano John Milton, nel cercare di «giustificare le vie di Dio all’uomo» ripiegò sull’affermazione di tale libertà.

Molte considerazioni possono essere avanzate nel pensiero religioso allo scopo di attenuare, se non risolvere, questo problema. Una soluzione è costituita dall’adesione alla polarità fra libero arbitrio e predestinazione come a un paradosso. Un’altra è costituita dall’argomentazione di Agostino secondo cui Dio esiste non nel tempo, bensì nella condizione qualitativamente diversa dell’eternità. Perciò, dal momento che per Dio non vi è né passato né futuro, non si dà alcuna priorità di tempo per la sua previsione o decreto in relazione agli eventi di salvezza; la priorità è implicata solo dal nostro linguaggio inadeguato. Una ulteriore considerazione agostiniana è che, dal momento che il male in un’azione malvagia è costituito dalla deficienza di essere, esso non richiede alcuna causalità divina. Il male è solo allontanamento dal bene (e dalla libertà), e perciò non necessita di alcuna causalità positiva.

[Per la relativa disamina da una prospettiva filosofica, vedi LIBERO ARBITRIO E DETERMINISMO].
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LUCE E TENEBRE

Non c’è bisogno di essere uno strutturalista come Lévi-Strauss per rendersi conto che l’umanità ha sempre percepito e strutturato il mondo (cosmo, società, sistemi di valori) in opposizioni dualistiche, cioè «binarie»: maschio-femmina, destra-sinistra, cielo-terra, giorno-notte, sacro-profano, esogamia-endogamia, ecc. Talvolta queste opposizioni si sono sviluppate in dualismi simbolici di tipo metafisico ed etico (spirito-materia, anima-corpo, puro-impuro). Una delle opposizioni più «invadenti», cioè universali, importanti e onnipresenti nell’esperienza umana è l’opposizione tra luce e tenebre. Come molte altre opposizioni, quella di luce e tenebre è sperimentata in una alternanza ritmica. Molto spesso queste opposizioni vengono correlate in una serie di equazioni simboliche (luce = giorno = calore = spirito = bene = divino = maschio, in opposizione a tenebre = notte = freddo = materia = male = demoniaco = femmina, ecc.); per questo motivo il dualismo luce-tenebre può riferirsi simbolicamente a tante altre realtà.

Storia delle religioni

Molte cosmologie cominciano i racconti della creazione con l’apparizione della luce (o del sole, o di un principio luminoso equivalente) dalle tenebre primordiali; viceversa, molte mitologie descrivono la fine del mondo come la tenebra o il crepuscolo degli dei, cioè la scomparsa della luce in una tenebra finale che tutto inghiotte. C’è una connessione ovvia tra luce e sole in quanto sorgente di luce, anche se non tutti gli dei della luce sono sempre e necessariamente divinità solari. Tuttavia, forse a causa della presenza importante di sole, luna e stelle, questi corpi celesti compaiono spesso come manifestazioni delle divinità. [Vedi LUNA, SOLE e STELLE]. Sembra esserci una correlazione tra la luce e gli dei «uranici» dei cieli, da una parte, e tra le tenebre e gli dei «ctonii» della terra e degli Inferi, dall’altra parte. All’origine, probabilmente, l’opposizione tra luce e tenebra non possedeva una connotazione etica, ma, poiché il sole in alto è anche onniveggente, allora il dio connesso con il sole diventa il guardiano della legge, dell’adempimento fedele delle alleanze, della giustizia e, infine, anche del bene etico.

Parlando in modo generico, la luce simboleggia la vita, la felicità, la prosperità e, in un senso più ampio, l’essere perfetto. Come simbolo di vita, la luce può diventare anche il simbolo dell’immortalità. Le tenebre, d’altra parte, sono associate al caos, alla morte e agli Inferi. Quando la luce è personificata e adorata, tende ad associarsi al sole. L’adorazione del sole aveva una posizione centrale nella religione dell’antico Egitto. Il dio egizio Amon venne identificato, a suo tempo, con Ra, il dio del sole, con il nome di Amon-Ra (il cui predecessore poteva essere stato Ra-Atum). Come dio del sole, Amon-Ra ogni giorno subiva la minaccia di essere ingoiato da Apophis, il mostro serpente delle tenebre (la notte). Amunhotep iv (Akhenaton, xiv secolo a.C.) tentò persino, senza successo, di imporre all’Egitto un culto solare di tipo quasi monoteistico. L’adorazione e il simbolismo solare erano presenti anche nella religione mesopotamica e si affermarono, probabilmente a causa delle influenze asiatiche, nella tarda religione romana con la grande festa romana del «Sol Invictus», che diventò successivamente la data della celebrazione cristiana della Natività.

La luce è l’attributo di molte divinità. Per ciò che riguarda la storia religiosa dell’Occidente, l’area mediterranea orientale (Egitto, Siria, Mesopotamia) sembra sia stata la culla di molte divinità della luce, le quali raggiunsero una importanza considerevole nel periodo ellenistico e svolsero un ruolo importante nei culti misterici del periodo, anche se è difficile tracciare una netta distinzione tra divinità della luce e divinità del sole. Molti riti misterici compivano la loro funzione di mediare la salvezza tramite la divinità del sole/luce, che portava l’«iniziato» (mystes) «dalle tenebre alla luce». Le manifestazioni divine sono di solito descritte come epifanie di luce.

Il simbolismo della luce nelle religioni occidentali (incluso l’Islamismo) venne influenzato in modo decisivo dalla filosofia greca, che fornì alla luce una connotazione sia intellettuale che etica. Anche in questo caso, è difficile distinguere nettamente tra simbolismo della luce e simbolismo solare, o valutare la dimensione precisa dell’influenza dei culti solari egizi e siriaci. Il sole come «luce del mondo» rappresenta la ragione cosmica. La luce rappresenta anche la saggezza, poiché è per mezzo di essa che le cose sono visibili. Secondo Platone (Repubblica 506d), l’idea del Bene (che illumina l’anima) corrisponde nel mondo soprasensibile a Helios (il sole), la luce del mondo fisico. Perciò, l’opposizione luce/tenebre è non proprio un’opposizione etica, quanto una differenza di gradi di purezza tra il mondo superiore delle idee e la sua copia, il mondo inferiore. Già la filosofia presocratica (per esempio Parmenide, Pitagora) associava luce e tenebra rispettivamente alla luce e agli elementi pesanti ed infine allo spirito (anima) e alla materia (corpo).

Secondo alcuni pensatori, fu il fuoco dei corpi celesti a generare le anime umane. L’ascesa da un’esistenza bassa, materiale, «oscura», ad un livello superiore, spirituale e divino dell’esistenza viene espressa con il termine di illuminazione (greco: photismos), concetto che conquistò un posto sempre più importante nel misticismo. Il principale legame unificante tra la filosofia e il misticismo nel mondo ellenistico, specialmente considerando la terminologia e la simbologia della luce, fu il Neoplatonismo. Il simbolismo della luce si allargò dai culti misterici e dalle tradizioni filosofiche alla magia degli influssi, all’Ermetismo, allo Gnosticismo.

Nei Papiri Magici, le divinità hanno di frequente come attributo la luce, e nelle raccolta di scritti conosciuti come Corpus Hermeticum, lo spirito e la luce sono praticamente identici. Infatti, quando l’uomo si solleva ad altezze spirituali più alte, «si trasforma in luce» (Corpus Hermeticum 13). L’identificazione dell’io interiore come luce e la sua esperienza di identità con l’Essere Assoluto come esperienze di luce vengono menzionate di frequente nei documenti indiani (tra gli altri, Bṛhadāraṇyaka Upaniṣad 4,37).

Il dualismo ermetico e, in particolare, quello gnostico, pongono sullo stesso livello l’opposizione di luce e tenebre con quella di spirito e materia, sviluppando così un’attitudine ostile nei riguardi di «questo mondo», che è la creazione di un potere inferiore o persino malvagio. La salvezza consiste nell’abbandonare questo mondo inferiore di tenebre per ricongiungersi al principio di luce. Spesso la salvezza è compiuta da un principio sovrannaturale di luce (o da una parte di esso), che discende dall’alto per liberare le particelle di luce (cioè le anime) dal regno delle tenebre in cui sono cadute e in cui sono imprigionate. Tra tutte le religioni di tipo gnostico, è il Manicheismo a mettere in rilievo in maniera più evidente il simbolismo della luce. Poiché il Manicheismo penetrò anche nell’Asia centrale e persino più ad oriente, fino in Cina, è possibile ipotizzare che certe forme di simbolismo della luce presenti nel Buddhismo (specialmente Amida, il Buddha della Luce Eterna) debbano molto all’influenza manichea. Alcuni aspetti del Manicheismo hanno delle analogie nel Cristianesimo, ma la natura esatta di queste analogie e della relazione tra il Cristianesimo e lo Gnosticismo in generale sono ancora oggetto di controversie tra gli studiosi. Anche nella Qabbalah ebraica medievale, specialmente nella forma che essa assunse nel xvi secolo, si possono trovare sorprendenti analogie con i sistemi gnostici.

Un tipo molto diverso di dualismo luce-tenebre caratterizza l’antica religione iranica. I principi di luce e tenebre, cioè gli dei che li rappresentano – Ahura Mazdā e Angra Mainyu –, sono imprigionati in una lotta cosmica. Ma qui l’opposizione non è tra spirito e materia, ma tra bene e male. Anche la materia è una creazione del dio buono e appartiene al regno della luce. Ma tutta la creazione deve essere difesa contro l’attacco delle forze delle tenebre. Questa lotta (anche l’uomo venne creato in origine per assistere le forze della luce nella lotta contro i poteri delle tenebre) finirà con il trionfo finale della luce. Molti studiosi ritengono che il dualismo iranico abbia avuto un’influenza cruciale sui sistemi gnostici ed ellenistici. Nei rituali della religione contemporanea dei Parsi, in India, la luce e il fuoco svolgono un ruolo importante.

La Bibbia ebraica comincia con il racconto della creazione della luce, seguito da quello della creazione del sole e dei corpi celesti, ma non possiede una mitologia originale della luce o solare. Nel corso degli anni, comunque, la luce divenne un simbolo della presenza divina e della salvezza: «Il Signore è mia luce e mia salvezza» (Sal 27,1); «Alla tua luce vediamo la luce» (Sal 36,10); «Camminiamo nella luce del Signore» (Is 2,5). Il sole e la luna non saranno più a lungo sorgenti di luce poiché «Il Signore sarà per te luce eterna» (Is 60,19). L’associazione di luce e sole si ritrova in molti altri passaggi biblici, specialmente in Malachia 3,20: «Sorgerà con raggi benefici il sole di giustizia».

Il Cristianesimo primitivo ereditò sia il simbolismo biblico della luce, sia quello ellenistico contemporaneo (filosofico e religioso). Cristo era il sol iustitiae (cfr. Mal 3,20): per questo non c’era niente d’incongruo nel celebrare la Natività nella data della festa pagana romana del «sole invincibile». Secondo il Vangelo di Giovanni (8,12), Gesù disse di se stesso: «Io sono la luce del mondo», mentre i suoi discepoli possedevano la «luce della vita». La Pasqua viene perciò celebrata con i riti del fuoco e della luce. Nel rito cattolico, il cero pasquale viene portato all’interno della chiesa buia accompagnato dall’esclamazione «Lumen Christi», ripetuta tre volte. L’equazione di Dio con l’Assoluto, con la pura essenza di luce, trova espressione anche nel Credo, dove il Figlio (Cristo) è definito come «Dio da Dio, Luce da Luce, Dio vero da Dio vero». Il Logos viene descritto come luce anche nel prologo del Vangelo di Giovanni. L’esperienza di Paolo sulla via di Damasco è stata una tipica esperienza di luce.

Già la comunità ebraica di Qumran aveva diviso Israele in «figli della luce» (che alla fine verranno salvati) e «figli delle tenebre» (condannati alla dannazione eterna) – distinzione che venne ripresa successivamente dal Cristianesimo. Il principe del male e delle tenebre, Satana, era in origine un angelo della luce e per questo uno dei suoi nomi è Lucifero (greco: Phosphoros), letteralmente «portatore di luce». La metafora deriva da Isaia (14,12), dove il re di Babilonia, che nel suo orgoglio presuntuoso precipitò dalla gloria alla distruzione, viene chiamato stella del mattino che cadde dal cielo. Ma lo stesso termine (phosphoros, «stella del mattino») viene applicato anche a Cristo nella Seconda lettera di Pietro. L’attesa dell’avvento di Cristo viene paragonata a «una lampada che brilla in un luogo oscuro, finché… la stella del mattino si levi nei vostri cuori» (2 Pt 1,19).

Praticamente tutte le religioni esprimono simbolicamente – nella mitologia, nel culto e nell’iconografia – l’idea della luce quale simbolo di benedizione. Persino quando luce e tenebre non sono diametralmente opposte come due principi ostili, ma sono concepite come modi cosmici complementari ed agenti creativi (i cinesi yin e yang), persiste una marcata preferenza per la luce. Quindi yang è luce, cielo, positivo, costruttivo, maschile, mentre yin è l’opposto. Anche la storia religiosa cinese possiede delle divinità della luce, e così pure sette e movimenti religiosi (incluse società segrete) in cui sono presenti dei simboli di luce. Esisteva persino una setta di donne – classificata ufficialmente come «setta eterodossa» – chiamata la Luce della Lanterna Rossa, che ottenne una certa notorietà per la sua connessione con la rivolta dei Boxer del 1900.

Il significato della luce è testimoniato anche dall’uso rituale di lampade o candele nei templi, sugli altari, nelle tombe o vicino ad esse, davanti alle immagini sacre, nelle processioni, e dall’accensione di fuochi in occasioni speciali. Il Natale è diventato una festa della luce, come la ḥanukkah ebraica, la Dīvālī induista e molti altri riti, feste e usanze sia del mondo antico (cfr. ad esempio nella Grecia antica la corsa delle torce, conosciuta come Lampadedromia o Lampadephoria), che del mondo moderno.

Il simbolismo della luce occupa un posto considerevole anche nell’iconografia religiosa: i santi e le figure divine hanno spesso un alone che circonda la testa o l’intero corpo, oppure una fiamma sopra la testa. Ciò è particolarmente evidente nell’iconografia buddhista, specialmente nelle sue forme Mahāyāna (per esempio in molti maṇḍala). Amida è facilmente identificabile dall’aureola di raggi «infiniti» che si dipartono dalla testa. Anche il Buddha Mahāvairocana (giapponese: Dainichi-nyorai), il «Grande Illuminatore», che irradia la luce più intensa, compare in molti maṇḍala tibetani come un centro emanante raggi. Per molte sette buddhiste (per esempio la Shingon giapponese), egli è la realtà suprema. Nel sincretismo giapponese buddhista-scintoista egli veniva identificato anche con Amaterasu, la dea del sole (e la dea più importante) del pantheon scintoista. La città sacra di Benares, nell’India settentrionale, è chiamata anche Kāśī, «città della luce». Dal candelabro a sette bracci del Tempio di Gerusalemme fino al rituale secolarizzato della fiamma che brucia in permanenza davanti alla tomba del Milite Ignoto, il simbolismo della luce ha mostrato una potenza e una durata che non ha confronti rispetto ad altri simboli.

Anche il Corano ha i suoi famosi «versi della luce». Lungo il corso degli anni si andò sviluppando una dottrina della luce di tipo profetico e in definitiva metafisico. Dopo il ix secolo, nell’Islamismo, con l’assimilazione della filosofia neoplatonica, la luce cominciò ad essere identificata con il principio divino della luce (cioè l’intelletto, secondo alcuni pensatori filosofici) che si diffonde in questo mondo, un processo corrispondente all’elevazione dell’anima umana verso la luce divina. Il fine ultimo del mistico è di contemplare la luce pura e la bellezza di Dio. La speculazione della luce si ritrova tra i teologi, i mistici e gli gnostici (inclusi coloro che furono sospettati di eresie di tipo gnostico) musulmani ortodossi.

Misticismo

Il ruolo speciale delle concezioni e delle esperienze di luce (illuminazione, photismos) nei sistemi mistici è stato sufficientemente trattato. Sembra che il misticismo ricorra quasi automaticamente a una terminologia della luce. La teologia mistica greco-ortodossa enfatizza la dottrina della «luce non creata» divina, attraverso cui il mistico raggiunge l’unione con Dio. Il Nuovo Testamento racconta la trasfigurazione di Cristo (Lc 9), fornendo così la base per una teologia mistica della quale il monte Tabor rappresenta uno dei simboli centrali. La dottrina, giudicata eretica dalla Chiesa cattolica, mostra alcune analogie interessanti con la dottrina qabbalistica delle sefirot.

Ma, mentre il misticismo della luce e dell’illuminazione (cfr. il termine tecnico via illuminativa) è un luogo comune che non necessita di spiegazioni dettagliate – anche i sistemi di meditazione buddhista conducono attraverso innumerevoli sfere e mondi di luce –, esiste un’eccezione degna di nota ed estremamente paradossale, la dottrina delle tenebre mistiche. Questa dottrina apparve per la prima volta negli scritti di Dionigi l’Areopagita (probabilmente verso il 500 d.C.), lo pseudonimo di uno scrittore il cui misticismo univa elementi neoplatonici e cristiani. Il suo pensiero, mediato nell’Occidente medievale da Giovanni Scoto Eriugena, influenzò molto il tardo Medioevo. Già Filone Ebreo aveva dichiarato che lo splendore divino era così radioso da essere accecante. Secondo Dionigi, Dio è così totalmente inconoscibile, e la sua essenza così totalmente al di fuori della nostra portata, che tutta la nostra conoscenza di lui è per forza «negativa». L’esperienza che egli espone nella sua Teologia mistica è essenzialmente un «inconoscibile». È al di là del pensiero umano. Non è luce ma, dal punto di vista della comprensione umana, tenebra totale. (Questa dottrina compare di nuovo nel famoso trattato mistico inglese del xiv secolo The Cloud of Unknowing, La nube della non conoscenza).

[image: images]

LUCE E TENEBRE

Pagina di un codice miniato che raffigura la separazione tra luce e tenebre. Cristo, che un angelo inonda di luce, siede sulla linea curva posta tra il mondo della luce e quello del buio, dove un altro angelo, con il volto coperto, emerge dalla massa caotica delle acque.

Da un manoscritto pergamenaceo dell’xi secolo.

Riflessi di questa concezione si ritrovano anche nella letteratura mistica non cristiana (per esempio, nella Qabbalah), ma non deve essere confusa con i concetti indiani e cinesi di śūnyatā, o «vuoto», e simili.

Il mistico spagnolo Giovanni della Croce, nel xvi secolo, descrive il cammino dell’anima verso l’unione totale con Dio come l’ascesa attraverso due «notti oscure»: quella dei sensi (cioè la perdita di tutto il pensiero discorsivo, dei sentimenti e delle immagini) e quella dello spirito. In altre parole, il misticismo non è il godimento di grazie carismatiche, di illuminazioni o la conoscenza superiore infusa in modo sovrannaturale. Usando una immagine dell’Antico Testamento, il misticismo non è la Colonna di Fuoco che, di notte, camminava davanti all’accampamento dei figli d’Israele, ma piuttosto la Nuvola delle Tenebre. In questa tradizione, comunque, non si tratta di un’opzione per le tenebre in quanto opposte alla luce, ma piuttosto di una risposta dialetticamente paradossale al tradizionale e comune «misticismo della luce», che qui viene rappresentato come totalmente inadeguato a descrivere la natura dell’unione mistica con la trascendenza divina assoluta totalmente inconoscibile.
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LUNA E MORTE

A causa della sua scomparsa mensile e della successiva ricomparsa, la luna è spesso associata all’idea della morte e della rinascita. Nelle isole Caroline, si crede che al principio gli uomini si levarono dai morti come faceva la luna. Ogni mese, quando la luna si oscurava, essi cadevano in un sonno profondo e si risvegliavano al ritorno della luna. Uno spirito maligno, disapprovando ciò, fece in modo che gli uomini rimanessero morti. In Nuova Zelanda, secondo una versione simile alla precedente, è l’eroe culturale Māui a desiderare che gli uomini vivano per sempre, mentre la luna interviene dicendo: «No, lascia che muoiano e diventino come il terreno».

Nella parte occidentale dell’isola di Ceram, a occidente della Nuova Guinea, il dio del sole desiderava prendere in moglie una fanciulla divina. Quando i genitori di costei, i quali disapprovavano l’unione, misero un maiale morto nel letto nuziale al posto della sposa – forse una traccia del passaggio dal sacrificio umano a quello animale –, il sole la fece affondare nel terreno. La fanciulla gridò ai genitori: «Uccidete un maiale e fate un banchetto. Fra tre giorni guardate in cielo, dove io splenderò come una luce». Così fu istituito il banchetto in onore dei morti e i mortali videro sorgere la luna per la prima volta.

Gli Inuit (Eschimesi) siberiani concepiscono la morte come la perdita della propria anima, la quale viaggia fino alla luna e infine raggiunge il sole. Il volo dell’anima attraverso i pianeti e le stelle è un tema diffuso che compare per la prima volta presso i Sumeri. Esso ricompare nella Repubblica di Platone e nel Somnium Scipionis di Cicerone, dove il giovane Scipione Africano sogna di visitare il proprio nonno in cielo e osserva dall’alto tutte le sfere celesti. Al di sotto della luna – racconta il nonno di Scipione – tutto è caos, ma lassù in alto tutto è calmo e sereno.

La descrizione più esauriente della luna quale «dimora delle anime» si trova nel trattato De facie lunae di Plutarco (ii secolo d.C.). I filosofi pitagorici avevano già affermato che i Campi Elisi, le isole greche dei morti, erano situati sul sole e sulla luna. Plutarco, nel suo trattato, sostiene che i mortali si compongono di tre parti: corpo, anima e ragione. Alla morte, il corpo è dissolto da Demetra, che sta per la Madre Terra; l’anima, insieme alla ragione, sale verso l’alto e, se è pura, raggiunge la luna. Se invece è corrotta, essa è costretta a vagare tra la terra e la luna finché non si purifica. La luna è governata da Persefone, la regina greca degli Inferi, ora trasferita nelle sfere superiori. Le anime che rimangono sulla luna diventano spiriti benevoli che ritornano sulla terra per fornire oracoli e aiutare i mortali in vari modi. Gradualmente tali anime si dissolvono nella pura ragione e raggiungono il sole.

In una delle più antiche Upaniṣad indiane si dice che esistono due vie che le anime possono percorrere dopo la morte: la via delle fiamme e quella del fumo. La prima conduce al sole e agli dei, la seconda alla luna, agli antenati e alla reincarnazione.

Secondo gli insegnamenti di Mani, il fondatore del Manicheismo, le anime di coloro che hanno appreso la verità in vita sono assunte nella sfera del sole, dove si purificano per poi passare sulla luna, descritta come un luogo superiore. Entrambi gli astri sono immaginati come barche che navigano avanti e indietro nell’atmosfera superiore. Quando la luna si riempie di anime, le traghetta verso est, agli «eoni di luce», i quali le collocano nella «colonna di gloria», il luogo del riposo finale. Allora la luna, di molto ridotta in dimensioni, ritorna per un altro carico di anime.
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MALE

Se c’è un’esperienza umana governata dal mito, è certamente quella del male. Si può ben comprendere il perché: le due forme principali di tale esperienza – il male morale e quello fisico – contengono entrambe un elemento di enigma, all’ombra del quale la differenza fra i due tende a svanire.

Da un lato, è solo al termine di una risoluta critica delle rappresentazioni mitiche che il male morale può venire concepito nei termini di prodotto di un libero atto che comporta unicamente una responsabilità umana. Il biasimo sociale, interiorizzato come colpa, costituisce in realtà la risposta a una qualità esistenziale che veniva in epoca primordiale rappresentata come un’onta che macchiava il cuore dell’uomo come se provenisse dall’esterno. E anche nel momento in cui questa rappresentazione semimagica di una contaminazione proveniente da una potenza esterna o superiore cedette il posto al sentimento di un peccato di cui noi siamo i responsabili, ciò che permane è la sensazione di essere stati sedotti da facoltà che ci sovrastano. Per di più, ognuno di noi trova il male già presente nel mondo; nessuno dà inizio al male, ma al contrario tutti sentono di appartenere a una storia del male più antica di ogni singolo atto malvagio. Questa singolare esperienza di passività, che sta alla radice stessa del comportamento maligno, ci fa sentire vittime di quel medesimo atto che ci rende colpevoli. D’altro canto, è solo al termine di una consimile critica delle rappresentazioni mitiche che il male fisico viene riconosciuto come effetto di cause naturali di natura fisica, biologica o persino sociale: la malattia, che spesso assume le sembianze di grandiose epidemie in grado di distruggere intere popolazioni, contemporaneamente attacca ogni individuo nei precordi stessi della propria esistenza personale, facendolo soffrire. Il morbo viene pertanto spontaneamente sperimentato come un’aggressione, a un tempo esterna e interna, che proviene da poteri maligni che si confondono facilmente con quelli che seducono il cuore umano inducendolo a compiere il male. Per di più, il tipo di fato che sembra condurre il malato e il vegliardo sulla soglia della morte tende a fare della mortalità l’emblema stesso della condizione umana. A partire da qui è facile compiere un passo in avanti e considerare la sofferenza e la morte come punizioni. Forse che la colpa e la mortalità non costituiscono un solo e medesimo enigma?

La persistenza delle rappresentazioni mitiche del male si può spiegare con un terzo fenomeno, vale a dire il modo straordinario in cui colpa e sofferenza rimangono legate tra loro in uno stadio di sviluppo nel quale la mente umana crede di essersi liberata dal regno delle rappresentazioni mitiche. Dichiarare qualcuno colpevole equivale ad affermare che quella persona merita una punizione. E il castigo costituisce a sua volta una sofferenza, sia fisica che morale, inflitta da qualcuno diverso dal colpevole. In quanto sofferenza il castigo colma pertanto il divario che esiste tra il male commesso e il male patito. Il medesimo confine viene attraversato nella direzione opposta grazie al fatto che una rimarchevole causa di sofferenza consiste nella violenza che gli esseri umani esercitano gli uni sugli altri. Compiere il male significa infatti immancabilmente, in modo diretto o indiretto, far soffrire qualcun altro. Questa reciproca sovrapposizione di male compiuto e male patito fa sì che le due forme principali del male non possano mai venire interamente separate, e in particolare non possano mai del tutto venire private del loro carattere di enigma. L’essenziale opacità della condizione umana è pertanto legata all’esperienza del male, che viene continuamente ricondotto alla tenebra, all’oscurità che gli è propria, tramite l’esercizio della violenza, che è sempre ingiusta, e del castigo, anche quando esso viene considerato giusto.

Il legame insormontabile tra male morale e fisico trova espressione sul piano linguistico nel particolare «gioco linguistico» indicato con il termine generico lamentazione. Tale pratica non si limita in realtà ai gemiti che salgono dagli abissi della sofferenza, annunciando l’arrivo della morte. Comprende invece tanto i colpevoli quanto le vittime, perché i colpevoli soffrono due volte, la prima per il biasimo che ne sancisce l’indegnità, la seconda per il castigo, che li tiene costretti entro il regno della violenza. Mediante la lamentazione l’esperienza del male si fa sentire. Il grido diviene una voce, la voce dell’enigma indiviso del male. La lamentazione crea un ponte tra il male compiuto o patito e il mito, legando anzi la sofferenza al linguaggio limitandosi ad aggiungere una domanda al suo gemito. «Perché il male?», «Perché i bambini muoiono?», «Perché a me?». Trasformandosi in una domanda, la lamentazione si rivolge al mito.

Miti del male. Che cosa risponde il mito all’enigma del male? Fornisce il primo schema di spiegazione disponibile all’umanità. Il mito risponde al «perché?» con un «per questo» – pretendendo di soddisfare la richiesta di senso avanzata dalla lamentazione in quanto mediatrice. Nella conclusione discuteremo sul motivo per cui tale pretesa è destinata a fallire. Ma prima ci tocca esaminare il potere del mito.

Prima di porre l’accento sul lato fantastico, leggendario e persino delirante dei miti, occorrerà tenere conto di tre caratteristiche che definiscono il mito, almeno in via provvisoria, in quanto risposta appropriata al «perché?» che sorge dalla lamentazione. La prima caratteristica del mito consiste nel suo stabilire un ordine che unisce in modo indivisibile l’ethos e il cosmo. Comprendendo entro un’unica configurazione fenomeni celesti e terrestri, la natura inanimata e quella animata, le stagioni e le feste, le opere e i giorni, il mito offre un modello di pensiero privilegiato all’interno del quale è possibile legare il male morale e quello fisico, la colpa e la mortalità, la violenza e il castigo: in breve un modello che preserva, nella risposta che fornisce, l’unità dell’enigma del male che costituiva la domanda.

In secondo luogo, l’ambivalenza del sacro, per usare la terminologia di Rudolf Otto, conferisce al mito il potere di prendere su di sé tanto il lato oscuro quanto quello luminoso dell’esistenza umana. Molti miti fanno riferimento a una sfera primordiale di esistenza, che si può ben dire si trovi al di là del bene e del male. Per concludere, il mito incorpora la nostra esperienza frammentaria del male all’interno di grandi cicli narrativi delle origini, come è stato notato da Mircea Eliade nei suoi numerosi lavori su questo argomento. Raccontando come il mondo abbia preso inizio, il mito narra come la condizione umana abbia raggiunto la forma sventurata e miserabile che conosciamo. La teogonia, la cosmogonia e l’antropogenesi costituiscono pertanto un’unica catena narrativa, che scandisce il «grande tempo» primordiale. L’ordine, l’ambivalenza e l’onnitemporalità sono dunque le caratteristiche principali del mito, grazie alle quali la spiegazione mitica può pretendere di fornire un modello onnicomprensivo del male.

Tuttavia questo è tutto ciò che possiamo dire del mito in generale, senza correre il rischio di applicare a una specifica categoria mitica a caratteristiche che appartengono esclusivamente a un’altra. Ciò non implica che si debba cessare di parlare del mito in termini generali: il caso dei miti del male è esemplare al riguardo. Sembra infatti che il mito, considerato come tipo di discorso, permetta di rintracciare una certa unità a partire dal posto che occupa in una gerarchia di livelli di discorso che possono organizzarsi secondo stadi di crescente razionalità. Sotto questo rispetto il mito costituisce il livello inferiore, che precede la saggezza e la gnosi, che conduce sino alla soglia delle teodicee razionalizzanti della filosofia e della teologia. Si deve tuttavia essere consapevoli del fatto che il principio ordinatore sostenuto in tal modo costituisce la progenie di una certa idea di ragione che in Occidente è nata insieme alla filosofia stessa. Un punto di vista puramente comparatista non potrebbe mai accogliere senza riserve un simile «pregiudizio della ragione». D’altro canto, se mettiamo del tutto tra parentesi questa impostazione – e questo deve essere senza dubbio il caso in una storia delle religioni esclusivamente descrittiva – ci esponiamo al rischio opposto, che consiste nella deflagrazione dell’universo dei miti in un numero infinito di parti.

È precisamente questa caratteristica a prevalere nel caso dei miti del male, sempre che si ponga tra parentesi almeno per un momento il problema della collocazione del mito in una serie ordinata di livelli di discorso. In tal caso ordine, ambivalenza e onnitemporalità si presentano unicamente come elementi formali astratti e privi di coerenza in relazione allo schema di spiegazione che il pensiero mitico ha prodotto attraverso lo spazio e il tempo. In nessun altro ambito come in quello della giustificazione del male il mito si rivela quel vasto campo di sperimentazione, che si dispiega nella letteratura del Vicino Oriente antico, dell’India e dell’Estremo Oriente. In questo immenso laboratorio tutto avviene come se nessuna delle soluzioni concepibili che costituiscono la risposta all’enigma del male non sia stata sperimentata in questo o quel punto. È precisamente in questa sede che il mito forma la grande matrice in cui trovano fondamento i modi sapienziale, gnostico e propriamente speculativo del poderoso discorso proferito dall’uomo nello spazio che la lamentazione ha aperto tra il grido e il silenzio assoluto. In questo senso il mito costituisce lo schema di ogni speculazione successiva. Sorge pertanto il problema se, al di fuori di ogni gerarchizzazione del discorso, questa imponente fantasmagoria del male si presti a essere inserita in una tipologia che non faccia violenza alla sua prolifica diversità.

Occorre trovare una risposta prudente a questa domanda metodologica: da un lato i miti del male si prestano alla classificazione in virtù del loro carattere narrativo, sopra ricordato come la terza caratteristica generale dell’universo mitico. I racconti delle origini si presentano come drammi che narrano l’inizio del male; è pertanto possibile applicare nei loro riguardi un’analisi strutturale che li riduca a un numero relativamente limitato di tipi ideali, nel senso di Max Weber – vale a dire di paradigmi costruiti dalla scienza comparatista, che sono situati a metà strada tra un a priori trascendentale e la proliferazione empirica. I tipi ideali sono quelli che costituiscono una storia esemplare, che organizza segmenti di azione, personaggi, eventi fausti e infausti, come accade nei grandi cicli epici che hanno luogo nella nostra epoca, dopo l’era primordiale degli inizi.

La proliferazione dei miti si può dunque padroneggiare in certa misura ricorrendo a una tipologia dei paradigmi drammatici. D’altro canto, i singoli miti contengono tanti elementi incoerenti, latori del disperato tentativo di spiegare l’inesplicabile al fine di fornire un resoconto di ciò che risulta imperscrutabile, da risultare in gran parte impenetrabili a ogni classificazione. Tutt’al più presenteranno un’«aria di famiglia», tale da provocare parziali sovrapposizioni tra tipi mitici. Non vi è nessun mito che in un modo o nell’altro non coincida con un altro.

In tal modo ci viene preclusa l’elaborazione di una tavola che indichi lo stretto gioco di differenze e combinazioni tra i miti. Ho proposto ne La symbolique du mal una tipologia che si limiti al Vicino Oriente antico e alla Grecia arcaica, vale a dire alla memoria culturale dell’uomo europeo. (Discuterò più sotto una tipologia più ampia, che prenderà in considerazione la mitologia indiana e buddhista).

Il Vicino Oriente antico e la Grecia arcaica. La tipologia ristretta de La symbolique du mal verifica le due caratteristiche opposte summenzionate. Da un canto, il tentativo di classificare i miti in un numero limitato di paradigmi incontra un relativo successo; dall’altro, la sovrapposizione che ne deriva dimostra che ogni paradigma comporta sotto l’uno o l’altro riguardo un paradigma totalmente differente.

Per un’analisi statica dei miti del male, i miti della sfera culturale presa in considerazione possono venire divisi con una certa facilità in quattro paradigmi maggiori.

Nei miti del Caos, illustrati nel modo più chiaro dal ciclo teogonico sumerico e accadico, ma anche dalle teogonie omerica ed esiodea, l’origine del male che colpisce gli esseri umani viene rintracciata all’interno del racconto più vasto circa la vittoria finale dell’ordine sul Caos, nella genesi comune degli dei, del cosmo e dell’umanità. [Vedi CAOS]. La grande epica della creazione, l’Enuma elish, fa dell’apparizione dell’uomo l’atto finale di un dramma iniziato con la generazione degli dei. A tale proposito si può veramente parlare di ontogenesi epica per descrivere questo tipo di narrativa totale. Per quanto concerne in particolare il male, è degno di nota il fatto che il Caos preceda l’ordine, e che il principio del male sia coestensivo alla generazione del divino. Il poema non esita a caratterizzare come male gli odi, le macchinazioni e i delitti che gettano un’onta non solo sulle lotte primitive tra gli dei più antichi, ma anche sulla vittoria degli dei più giovani – per esempio Marduk, nella versione babilonese del mito.

Il male pertanto precede l’uomo, che lo trova già presente e si limita a perpetuarlo. In altri termini il male appartiene all’origine stessa di tutte le cose; è quanto è stato sopraffatto nell’attuale sistemazione del mondo, ma ha fatto la sua parte per determinare la presente situazione. Per questo l’ordine è precario e la sua genesi deve essere continuamente riattualizzata tramite i riti cultuali. Se in questa famiglia di miti si fa menzione della caduta dell’uomo, non se ne fa mai cenno nel senso dell’emergere di un male privo di precedenti, che sarebbe semplicemente «umano, troppo umano», ma di un episodio del dramma della creazione. Allo stesso modo il fallimento della ricerca dell’immortalità, testimoniato dalla famosa Epopea di Gilgamesh, è legato alla gelosia degli dei, che tracciano il confine tra la sfera dei mortali e quella degli immortali mediante un atto di violenza situato al di là del bene e del male.

Il secondo paradigma del male nella cultura dell’uomo europeo ritrae un dio malvagio e una visione tragica dell’esistenza. Il male è qui in certo modo condiviso dall’uomo e dagli dei. Esso richiede da un lato una figura di statura eroica, che possieda qualità superiori a quelle degli uomini ordinari come noi, ma che commetta un grave errore, che non si può definire né effetto di mera ignoranza nel senso socratico né risultato di una deliberata scelta malvagia nel senso ebraico. Perdipiù, l’errore che sopraffà l’uomo precipitandolo nella caduta viene deplorato dal coro e dall’eroe medesimo come effetto di una cecità insinuatasi in lui quale risultato della gelosia degli dei. In tal modo la hybris dell’eroe tragico è a un tempo causa ed effetto della malvagità che pertiene al piano delle divinità. Il Prometeo incatenato di Eschilo costituisce l’agghiacciante documento di questa teologia e antropologia tragica, in cui l’eroe in certo senso collabora alla propria perdita, la cui origine è sovrumana. È importante notare che il mito tragico ha prodotto uno spettacolo in luogo di una semplice speculazione, uno spettacolo che rende gli spettatori partecipi del dramma tragico tramite la catarsi delle emozioni di terrore e di pietà.

Il terzo tipo è illustrato dai miti orfici arcaici, che trovano prosecuzione nel platonismo e nel neoplatonismo. Può essere definito come il mito dell’anima esiliata, imprigionata in un corpo estraneo. Comporta una radicale distinzione tra un’anima, partecipe della natura divina, e un corpo, percepito come tomba o prigione. La vita stessa si presenta come un castigo, probabilmente in conseguenza di una colpa commessa in una vita precedente. Il male viene pertanto identificato con l’incarnazione stessa, e persino con la reincarnazione in certe mitologie estremo-orientali. Il modello del corpo-prigione, che si espande in quello della ripetizione delle reincarnazioni, assume tinte ancora più fosche grazie al modello del castigo infernale, come se la vita nel corpo fosse un’immagine dell’inferno. La vita è dunque morte, e sorge l’esigenza di una morte che sia vera vita. Solo tramite la purificazione, a un tempo etica, rituale e meditativa, l’anima può liberarsi dalla palude dell’esistenza corporea, che in sé stessa è immagine speculare dell’inferno. In un certo senso solo questo mito può essere propriamente definito mito della caduta, dal momento che l’incarnazione stessa segna la perdita di una condizione infinitamente superiore, e pertanto una perdita di altezza, di quota, che è quanto precisamente il termine caduta significa.

Al confronto con questi tre paradigmi il mito biblico del paradiso perduto si rivela differente in tre modi. Anzitutto, il mito di Adamo è puramente antropologico, dacché esclude ogni dramma della creazione in cui avrebbe potuto trovare spazio originariamente il male: la creazione è buona, anzi ottima; è solo l’uomo che dà inizio al male, sebbene egli subisca la tentazione da parte del serpente (personaggio di rilievo che verrà discusso più sotto); ma anche il serpente è una creatura. In secondo luogo, il male è chiaramente etico, nel senso che deriva da un atto di disobbedienza. Non può quindi trattarsi di hybris, che al pari della disobbedienza dovrebbe rappresentare una cecità inviata sulla terra dagli dei gelosi, nonostante il «Deuteroisaia» non esiti, dopo le difficoltà dell’esilio, a enunciare la propria confessione sotto forma di un’autopresentazione di Dio, come nella profezia: «Io formo la luce e creo le tenebre, faccio il bene e provoco la sciagura; io, il Signore, compio tutto questo» (Is 45,7). Per concludere, il male non proviene dalla caduta dell’anima entro un corpo; consiste piuttosto in uno iato, una deviazione dell’uomo nel suo complesso, della carne, che è inconsapevole del dualismo corpo-anima.

Il mito di Adamo è pertanto antropologico nell’accezione più forte del termine, in quanto Adamo è Uomo piuttosto che Titano o anima prigioniera, antenato dell’intero genere umano, partecipe della stessa natura di tutte le generazioni che discendono da lui. Se nondimeno il mito di Adamo merita questo nome, ciò è vero perché la narrazione in cui esso consiste è sproporzionata all’epoca storica in cui l’avventura esemplare del popolo di Israele ebbe luogo. Il mito eleva al ruolo di storia esemplare e universale quella che fu solo l’esperienza di castigo di un popolo particolare, quello ebraico. Tutte le speculazioni successive relative alla perfezione sovrannaturale di Adamo prima della caduta non sono altro che interpretazioni accidentali, tali da alterare profondamente il significato originale; esse tendono a fare di Adamo un essere superiore e pertanto estraneo alla nostra condizione. Di qui la confusione sul concetto di caduta.

Il mito di Adamo si prefigge di separare l’origine del male da quella del bene, o in altri termini di postulare un’origine radicale del male che sia distinta dalla scaturigine più primordiale della bontà di tutte le cose create; l’uomo dà inizio al male, non alla creazione. Tuttavia, è sotto la forma di una storia che il mito dà conto di questa catastrofe che sta alla radice della bontà della creazione; il passaggio dall’innocenza al peccato viene narrato come qualcosa che ebbe effettivamente luogo. Per questo la spiegazione fornita a proposito dell’origine del male non riesce ancora a elevarsi al livello della speculazione, come accadrà in seguito con il dogma del peccato originale, ma resta un mito eziologico che comporta la presenza di personaggi leggendari ed eventi favolosi.

Riguardo alla sua struttura, il mito assume la forma di un duplice conflitto: da un lato, quello tra la figura centrale di Adamo e il Nemico, rappresentato dal serpente, che in seguito diventerà il Diavolo, e dall’altro, quello tra le due metà di una figura dimidiata, Adamo ed Eva. Da questa complessa configurazione il mito di Adamo riceve una profondità enigmatica, dal momento che la seconda coppia aggiunge una sottile dimensione psicologica e una densità interiore che sarebbero risultate inattingibili dal mero confronto tra l’Uomo e il suo Altro. Così il mito riesce a rendere universale l’esperienza di castigo del popolo ebraico, ma l’universale concreto che in tal modo prende forma rimane intrappolato nella ganga del racconto e del relativo simbolismo.

Il mito protostorico rappresenta l’unico veicolo di una speculazione affine alla letteratura sapienziale. Al fine di stabilire la discordanza tra una creazione fondamentalmente buona e una condizione storica già percepita come cattiva, il mito non ha altra risorsa che concentrare l’origine del male in un unico istante, in un salto, anche se è costretto a diluire quest’attimo all’interno di un dramma che richiede tempo, introduce una serie di eventi e comporta una pluralità di personaggi. In tal modo il mito riflette nella propria struttura, in cui l’attimo concentrato e il dramma dilatato si confrontano l’un l’altro, la struttura del fenomeno stesso del male, che al tempo stesso ha inizio con ogni atto malvagio e perpetua una tradizione immemorabile.

La caratteristica eziologica del mito esce ulteriormente rafforzata dal racconto delle maledizioni che ne derivano, in seguito all’atto di disobbedienza iniziale: ogni dimensione umana – la lingua, il lavoro, le istituzioni, la sessualità – è bollata dal duplice marchio di essere destinata al bene e incline al male. Il potere di dare nome a tutti gli esseri risulta così profondamente pervertito da non poter essere più riconoscibile se non con riguardo alla frammentazione della parola in lingue differenti. Il lavoro cessa di essere una sorta di serena attività di giardinaggio per trasformarsi in dura fatica, che pone l’uomo in relazione ostile con la natura. La nudità dell’innocenza viene rimpiazzata dal pudore, che getta l’ombra dell’occultamento su tutti gli aspetti della comunicazione. Il dolore del parto appanna la gioia della procreazione; la morte stessa è afflitta dalla maledizione della consapevolezza della propria immanenza. In breve, oggetto della narrazione del mito è come avvenne che l’uomo fu costretto a patire il giogo degli stenti che sappiamo essere patrimonio della nostra attuale condizione. Il «metodo» del mito è sempre lo stesso: dilatare secondo i tempi di un dramma narrato gli aspetti paradossali – in quanto simultanei – dell’attuale condizione umana.

Questa è la tipologia ristretta ricostruibile all’interno dell’ambito limitato della condizione arcaica dell’uomo europeo. Prima di tentare di spostarci entro altre sfere culturali, è importante rendere giustizia all’aspetto contrario che è stato messo in rilievo più sopra riguardo al livello della tipologia dei miti del male: si è detto che i paradigmi non sono semplicemente distinti l’uno dall’altro nel senso dei tipi ideali weberiani, ma sono soggetti a sovrapporsi fintantoché sia possibile rinvenire all’interno di ciascuno di essi un determinato aspetto tale da presentare un’aria di famiglia che lo accomuna agli altri. Il pericolo del punto di vista strutturale seguito sin qui consiste nel suo attribuire un’esagerata coesione ai racconti delle origini, che possiedono anche caratteristiche composite, paradossali e addirittura stravaganti, che ben si adattano alla funzione euristica del mito, quando quest’ultimo venga considerato come una sorta di esperimento del pensiero, dispiegantesi nella regione dell’immaginazione collettiva. Per questo l’analisi statica dei miti, guidata dalla ricerca e dalla descrizione di tipi ideali, deve trovare il suo completamento in un accostamento dinamico, che sia attento alle discordanze interne dei miti, le quali fanno sì che essi si sovrappongano in determinati luoghi, per poter delineare un ampio ciclo narrativo e simbolico.

Se prendiamo come punto di riferimento il mito di Adamo, scopriremo in esso l’eco attenuata di tutti gli altri, e viceversa. Possiamo pertanto parlare di un aspetto tragico del mito di Adamo, che trova espressione nella profonda e umbratile psicologia della tentazione. Vi è una sorta di lato fatalistico nella confessione etica dei peccati. Ma si percepisce anche l’irriducibile rimasuglio del conflitto teogonico, che si può intravedere nella figura del serpente e in altri personaggi biblici relativi al Caos primordiale. Ciò che più conta, l’affermazione essenzialmente etica circa la santità di Dio non può mai liberarsi del tutto del sospetto che Dio sia in qualche modo al di là del bene e del male, e per questo stesso motivo invii tanto l’uno quanto l’altro nel mondo.

Per questo la speculazione successiva ritornerà continuamente a quella che si configura come una possibilità impensabile e insormontabile a un tempo, ossia la convinzione che la divinità ha un lato oscuro e terribile, in cui qualcosa della visione tragica, e persino del mito del Caos, si conserva, e anzi trova nuova affermazione. Se questa ammissione si dimostra tanto persistente, è proprio perché l’esperienza stessa del male da parte dell’uomo contiene l’ammissione che, postulando l’esistenza del male, il soggetto umano ne scopre l’altro lato, che consiste nel suo esistere da sempre, in un’esteriorità paradossale, che come si è detto sopra collega il peccato alla sofferenza all’interno del mistero indiviso dell’iniquità. Il riconoscimento di una fonte extraumana del male è ciò che di continuo rivivifica la teogonia e la tragedia, unitamente a una visione etica del mondo.

Lo stesso potrebbe dirsi riguardo alla distanza tipologica che separa il mito di Adamo da quello dell’anima esiliata. Non è un mero caso che sotto l’influsso del platonismo e del neoplatonismo il mito di Adamo si sia pressoché fuso con quello della caduta. È probabilissimo che nel mito originale esistesse una tendenza che lo condusse alla confusione del carattere di semiesternalità del male in quanto già presente nel corpo, concepito come unica radice del male stesso. Allo stesso modo l’esilio babilonese fornì il modello del bando, che continua con quello dell’espulsione dal paradiso terrestre. I simboli stessi della cattività e dell’esodo soggiacenti al mito di Adamo si prestano alla contaminazione con il simbolismo dell’anima «caduta», che proviene da un’altra fonte. Elevando la figura di Adamo al di sopra della condizione dei comuni mortali senza dubbio si facilitò la reinterpretazione del mito della disobbedienza nei termini di un mito della caduta: nel momento in cui Adamo viene rappresentato come una sorta di superuomo onnisciente, beato e immortale, la sua degradazione non può venire rappresentata che come una caduta.

Questo gioco di sovrapposizione può venire considerato secondo la prospettiva di ciascuno dei quattro miti che costituiscono la struttura dell’immaginazione simbolica del mondo occidentale: non esiste alcun mito del Caos che in un momento o in un altro non includa la confessione delle proprie colpe da parte di un peccatore pentito; non vi è alcun mito tragico che non contempli la colpa profonda legata a una hybris in forza della quale l’uomo si riconosce colpevole. E la caduta dell’anima costituirebbe poi una tale sciagura se l’uomo non vi avesse contribuito perlomeno tramite il proprio consenso?

Le mitologie dell’Induismo e del Buddhismo. La divisione in quattro grandi paradigmi che abbiamo applicato al vasto – seppure ristretto – ambito dell’arcaismo semitico e greco, che considerato come un tutt’uno costituisce la struttura della memoria culturale dell’uomo occidentale, costituisce di per sé solo una tipologia ristretta. Che accade quando l’uomo occidentale tenta di estendere la propria visione a un campo più ampio? Quando si cerca di passare dalla forma ristretta a una generalizzata la tipologia presenta le medesime caratteristiche di ordine relativo e di sovrapposizioni multiple? Chiunque intraprenda l’impresa perigliosa di incorporare nel proprio modo di vedere gli universi di pensiero che comportano complesse relazioni di distanza e di prossimità con la propria memoria culturale deve tenere in considerazione due avvertimenti: in primo luogo, è insensato cercare di essere esaustivi; non esiste nessun fulcro di Archimede a partire dal quale sia possibile sollevare la totalità degli universi mitici. Dobbiamo sempre attenerci a incursioni limitate in quelle regioni che intuitivamente sospettiamo suscettibili di contenere tesori probabilmente in grado di arricchire la nostra memoria culturale, e da ciò deriva la natura inevitabilmente selettiva dell’itinerario di tali incursioni.

In secondo luogo, dobbiamo abbandonare la speranza di ogni tassonomia semplice, come per esempio una distribuzione tra monismi, dualismi e forme miste dei primi due. Queste distinzioni si rivelano praticamente inutili sul piano mitico stesso, sempre che se ne ammetta una qualche validità meno opinabile a livello del discorso più propriamente speculativo. I due esempi prescelti, la mitologia induista e quella buddhista, se tengono conto del primo avvertimento, sollevano anche determinati problemi in relazione al secondo. Forse più della mitologia buddhista, quella dell’Induismo ci pone di fronte a una profusione di modelli di spiegazione, che esigono una raffinatezza tassonomica tale da sfidare ogni principio di classificazione. Forse più della mitologia induista, quella del Buddhismo ci mostra come la medesima «soluzione» possa oscillare tra parecchi piani di espressione, dal livello della leggenda e della tradizione popolare a quello della speculazione metafisica. Questa profusione e questa variazione di piani costituiscono formidabili sfide per ogni tentativo di configurare una tipologia.

Se ammettiamo che la teodicea non sia monopolio del monoteismo, ma costituisca la pietra angolare di ogni religione, nel momento in cui la necessità esistenziale di dare una spiegazione alla sofferenza e al male morale assurge al livello del linguaggio, potremo cercare e trovare teodicee ovunque. Se perdipiù ammettiamo che l’Induismo vedantico, in cui il problema del male è piuttosto messo da parte che risolto, grazie a una raffinata speculazione riguardo alla relazione tra sofferenza e ignoranza, non è la stessa cosa rispetto a tutti gli altri sistemi che rientrano nella vasta categoria dell’Induismo, potremo, seguendo Wendy Doniger O’Flaherty in The Origin of Evil in Hindu Mythology (Berkeley 1976), classificare l’espressione delle teodicee su di un piano chiaramente mitologico come Induismo puranico. Le teodicee figurate e narrative che ivi trovano espressione si prestano a una certa classificazione di differenti atteggiamenti concettuali nei confronti del male, una classificazione che confligge con la proliferazione dei miti fino al punto di soccombere sotto il loro peso.

La O’Flaherty, la nostra guida in questo labirinto, osserva che quattro personaggi assumono il ruolo del cattivo nel dramma: l’uomo, il fato, gli antidei e gli dei. Il primo tipo di mito, che ricorda quello di Adamo, sembra sorprendente considerando la dottrina del karman, secondo la quale la nostra esperienza attuale costituisce il diretto risultato delle azioni buone o cattive di esistenze precedenti, come la soluzione indiana al problema del male. Né dei né antidei sono pertanto soggetti a biasimo, e la possibilità stessa di un rimprovero è compromessa se si riconosce l’esistenza di un ciclo eterno in cui ogni avvenimento trova la propria giustificazione e il proprio compenso. Il paradosso consiste nel fatto che il sentimento generato dal continuo rimuginamento delle colpe passate apre la strada a speculazioni di ogni sorta a proposito della responsabilità morale dell’uomo riguardo all’origine del male, che sfumano in un atteggiamento secondo il quale l’uomo è sempre tanto vittima quanto colpevole (come vedremo nei miti relativi alla perdita di un’età dell’oro).

Dopo tutto, la dottrina stessa del karman stabilisce che gli anelli della catena senza fine del male sono costituiti dai nostri desideri e dalle nostre colpe; proprio da questo prende le mosse il Buddhismo. Il paradosso tuttavia viene rovesciato nel momento in cui viene chiamata in causa una caduta primordiale; allora oggetto di biasimo sarà il fato piuttosto che l’uomo. Ciò dà vita a un secondo ciclo di miti, nei quali vediamo Dio (o un dio) creare il male come elemento positivo dell’universo, sia che egli agisca come strumento volente o nolente del fato, sia che sia lui a decidere che il male deve venire in essere.

Il pensiero logico tende a percepire qui una contraddizione tra la costrizione oppure la libera decisione nel dar vita a un universo ambivalente; tuttavia il pensiero induista si muove senza sforzo tra quelle che in ultima analisi si rivelano come due varianti di un dharma che abolisce ogni distinzione tra ciò che è e ciò che dovrebbe essere.

Non è men vero il contrario: è proprio perché una dottrina come quella del karman si dimostra emotivamente insoddisfacente per certi aspetti, pur conservando la propria validità agli occhi del saggio, che la mitologia rielabora continuamente le proprie varianti, producendo nuove divergenze. Non c’è allora da sorprendersi se la speculazione mitica si rivolge ai dei e agli antidei. I miti che impongono la colpa sulle spalle degli uni o degli altri proliferano, tanto più in quanto il dualismo cosmico ed etico, illustrato nella sua forma più pura e coerente dal Manicheismo, non risultò mai vittorioso in India: la natura ambigua degli antidei e persino degli dei contribuì a ostacolare l’affermazione di questa chiara radicale distinzione. L’India preferì lottare con il paradosso di entità superumane pressoché partecipi di una medesima natura, tra loro distinte e opposte l’un l’altra solo perché in conflitto. Coloro che vincono sempre sono gli dei, ma dal momento che i loro avversari non sono mai completamente eliminati la relazione di parentela tra dei e antidei si riaffaccia continuamente.

A questo punto la guida che ci siamo scelti nota ironicamente che in conseguenza di questi rovesciamenti gli dei ritenuti buoni sono in realtà più malvagi di quel che potremmo aspettarci, mentre gli antidei considerati cattivi si rivelano virtuosi. Ciò dà luogo a una riflessione sulla natura degli antidei in quanto tali, entità in cui il potere sovrasta la benevolenza, verificando così quanto il mito operi come una sonda di profondità che ci fornisce un’eco dell’ambivalenza della condizione umana medesima, mentre alla superficie sembra funzionare solo come un principio di spiegazione. Raccontando le nostre origini, da dove veniamo, i miti descrivono in modo simbolico ciò che siamo: il paradosso dell’antidio virtuoso e del dio malvagio non costituisce solo una fantasia giocosa, ma lo strumento privilegiato per dipanare la matassa ingarbugliata delle passioni che appartengono al cuore umano. Quando per esempio il mito ci racconta come gli dei corruppero gli antidei, ci dice qualcosa a proposito della perversità nascosta dalla parte «superiore» di noi stessi. Quando il mito ci narra la nascita della morte tocca le segrete corde del nostro timore di fronte a questa entità, timore che in realtà collega strettamente il male alla morte e ci pone di fronte a quest’ultima come a un antidio personificato.

Il fatto che i miti risultino indifferenti alla coerenza logica è attestato da un altro ciclo mitico, caratteristico della spiritualità della bhakti, in cui osserviamo un dio creare il male (per esempio un’eresia fallace) per il bene dell’umanità, una maledizione inferiore che libera da una più grave. Il ciclo è allora conchiuso: sottomesso a questa economia stringente, l’uomo viene ricondotto al problema del male che gli è proprio, come nella teoria del karman. Il ciclo è tuttavia considerevolmente più esteso di quello della tipologia ristretta da cui abbiamo preso le mosse. È anche lavorato a maglie più larghe. Ed è proprio nelle teodicee mitiche dell’India che vediamo prendere corpo il concetto suggerito all’inizio di questo articolo, ossia che il mondo mitico costituisce un immenso laboratorio entro il quale vengono sperimentate tutte le soluzioni immaginabili.

L’accettazione della molteplicità da parte di una medesima cultura conferma una delle conclusioni cui ci ha portato la nostra tipologia ristretta (ristretta ai mondi arcaici semitico e greco) – ossia che in ogni mito, in ragione della sua stessa incoerenza, possiamo distinguere uno schizzo in miniatura che verrà sviluppato su scala più larga da un altro mito. Tuttavia una caratteristica cui non si è ancora prestata sufficiente attenzione ha a che fare con la differenza di piani che ci consente di passare oltre una verità inferiore (per esempio la lotta fra dei e antidei o la corruzione di uomini e antidei da parte degli dei) per mezzo di una verità superiore (per esempio il karman), che ben lungi dall’eliminare la verità precedente la conferma in un ruolo subordinato. Ciò è quanto dimostra vigorosamente il Buddhismo.

Il Buddhismo impone di considerare attentamente un problema singolare, non solo riguardo alla moltitudine delle figure mitiche del male, ma anche all’oscillazione fra diversi piani di discorso. Infatti, da un lato nessun’altra religione si è spinta tanto in là nella direzione di una speculazione spogliata di ogni elemento narrativo o figurativo in nome di una dottrina di illuminazione interiore. D’altro canto il Buddhismo si presenta raramente sotto forme totalmente rescisse dalle credenze popolari e dalla demonologia che è loro caratteristica, specialmente negli universi culturali che erano stati precedentemente plasmati dall’Induismo. Ciò che più conta, il Buddhismo ha generato nel suo stesso seno, se non proprio una nuova demonologia, perlomeno una figura mitica del male, Mara, che risulta in certo modo comparabile a Satana nel Giudaismo seriore e nel Cristianesimo delle origini. Sotto questo aspetto il Buddhismo rafforza l’ipotesi secondo la quale si può parlare dell’origine del male solo attraverso i miti. Allo stesso tempo sembra trattarsi di un esempio da contrapporre a tale ipotesi, dal momento che la mitologia si dimostra di primo acchito così incompatibile con la forma purificata di spiritualità caratteristica del Buddhismo. Certo è nel canone Pāli piuttosto che nei documenti del Mahāyāna che T.O. Ling (in Buddhism and the Mythology of Evil, London 1962) rinviene l’esempio di questo fenomeno che più colpisce, e che a prima vista appare paradossale.

Per cominciare ci tocca ammettere che esiste un ampio iato che separa la pura dottrina buddhista dalle mitologie popolari che riguardano l’origine del male. Queste ultime si caratterizzano principalmente per la natura radicalmente esteriore che attribuiscono ai poteri demoniaci, rappresentati come creature minacciose, terrificanti, pronte a divorare. Per di più, al contrario di quanto avviene nel dualismo iranico, questi antidei costituiscono una folla all’interno della quale non è agevole distinguere le forze del male da quelle del bene. Infine, la risorsa principale degli uomini nel loro tentativo di difendersi da queste forze esterne consiste in un’azione che essa stessa è rivolta all’esterno, si tratti di un sacrificio propiziatorio, di un’invocazione rivolta ai poteri superiori o della manipolazione di forze ostili per il tramite di azioni magiche, o addirittura della costrizione che si suppone sia possibile esercitare nei confronti degli dei mediante l’automortificazione.

D’altro canto, se seguendo T.R.V. Murti (in The Central Philosophy of Buddhism, Calcutta 1955) prendiamo come criterio di interpretazione del Buddhismo la sezione «filosofica» del canone, vale a dire l’Abhidharma Piṭaka e più precisamente il Visuddhimagga (Sentiero della purificazione) di Buddhaghoṣa, che costituisce a un tempo la conclusione e il compendio della scuola Theravāda, saremo autorizzati a parlare di un Buddhismo privo di mitologia, come fa Ling. Il pensiero soggiacente a questa posizione radicale è facile a comprendersi. In primo luogo, la dottrina si rivolge interamente alle condizioni puramente mentali dei mali dell’esistenza. Tali condizioni vengono analizzate, catalogate e gerarchizzate con la più straordinaria attenzione; vengono altresì sottoposte all’esplorazione della loro «origine dipendente» secondo la linea dell’interdipendenza, che consente di rintracciare le fonti del male nei loro più profondi recessi. Ciò che viene alla luce tramite questa analisi non è una pletora di forze esterne, ma in primo luogo l’ignoranza, che deriva essa stessa da erronee visioni del mondo, generate a loro volta da una sovrastima del Sé. Le demonologie popolari costituiscono precisamente la forma più cruda di espressione di tali punti di vista erronei.

Il secondo motivo che sancisce l’incompatibilità con la mitologia è costituito dal fatto che l’analisi stessa, in certe scuole, si limita a prendere in considerazione la scolastica, a causa della sottigliezza delle distinzioni che ne derivano, ponendosi al servizio di una saggezza che aspira a stabilire una condizione di vacuità, un vuoto. Questa condizione è totalmente estranea alle realtà familiari dell’esistenza quotidiana, e completamente priva di relazioni con le creature fantastiche prodotte dal desiderio, e ancor più dal timore. Gli antidei svaniscono insieme alla realtà esterna, come risultato di quella meditazione purificante che sola merita il nome di illuminazione.

E tuttavia non è semplicemente per concedere qualcosa alle credenze popolari che il canone Pāli impartisce nel suo insegnamento un ruolo al Maligno, dandogli il nome di Māra. Quest’entità si può definire mitica in quanto presenta punti di contatto con gli antidei della credenza popolare, e più precisamente perché costituisce la personificazione del male originario. Ling conferma su questo punto l’analisi precedentemente svolta da Ernst W. Windisch (in Māra und Buddha, Leipzig 1895). Secondo entrambi tale figura non si rivela in ultima analisi estranea al nucleo centrale del Buddhismo, in quanto costituisce parte dell’esperienza stessa di illuminazione del Buddha, come forza che minaccia, sferra il proprio attacco e cerca di distrarre il singolo dalla contemplazione – una forza che il saggio deve indirizzare, affrontare e in ultimo sconfiggere.

Gli specialisti del settore discutono se lo scontro con la minaccia della distrazione sia caratteristico solo del primo stadio di sviluppo dell’avventura spirituale, ovvero se si presenti fino alla fine di essa; se la proliferazione delle leggende che attribuiscono a questa figura del male lo status di un antidio risulti da una successiva contaminazione da parte delle demonologie circostanti, ovvero se si tratti dello sviluppo di un nucleo mitico già presente nella dottrina nella sua purezza. Il punto essenziale è che la figura di Māra nella sua significazione più spoglia di sovrapposizioni è un prodotto del Buddhismo. L’ignoranza dissolta dalla conoscenza, le ombre dissipate dall’illuminazione vengono sperimentate come un’avversità interiore che spontaneamente viene personificata nella figura di un avversario. Tuttavia, diversamente da quanto accade nella demonologia popolare, Māra viene personificato da un singolo personaggio, che simboleggia il nemico interno, vale a dire l’avversario della meditazione.

Se il Buddhismo sembra confermare in questo modo paradossale la tesi secondo la quale si può parlare dell’origine del male solo in termini mitici, è perché la fonte del male, per quanto possa venire interiorizzata, preserva una natura in certo modo ostile, tale da esigere una forma di approssimazione figurativa in termini di esternalità. Esprimendosi in termini esterni, il mito conferisce espressione simbolica all’esperienza interiore del male.

Oltre il male? Il mito tuttavia non è l’unico a usare il linguaggio per trattare l’enigma del male. Ho ricordato sopra che esiste una gerarchia di diversi livelli di discorso all’interno della quale il mito trova posto. Possiamo andare oltre il mito in due direzioni, quella della teodicea e quella della saggezza. Le due vie spesso si incrociano, ma soddisfano due diversi tipi di esigenze.

La via della teodicea. La teodicea risponde a una richiesta di coerenza razionale. [Vedi TEODICEA]. Questa esigenza deriva dalla lamentazione stessa, in quanto quest’ultima si fa latrice di una domanda: «Perché? Perché il mio bambino deve morire? Perché dev’esserci la sofferenza e la morte? Per quanto ancora, Signore?». Ma deriva anche dal mito stesso, che reca con sé la risposta di un ordine più vasto e più antico rispetto alla miserabile condizione umana. Tale risposta soffre tuttavia a un tempo di un eccesso e di un difetto: l’eccesso risulta da una proliferazione che fa vacillare l’immaginazione (Lévi-Strauss ha osservato che il mondo mitico è un mondo troppo pieno); il difetto nasce dalla reciproca incompatibilità dei miti, dalle loro contraddizioni interne e per finire dalla loro stessa forma narrativa: raccontare una storia non significa spiegare. La razionalizzazione ha assunto un gran numero di forme diverse: in India ha comportato le grandiose speculazioni sul karman, sulle gerarchie dell’essere, sull’ordine delle cose situato al di là del bene e del male. Nel Buddhismo ha comportato la riflessione sul legame esistente tra l’ignoranza e il dolore, e soprattutto su quello tra la saggezza, che discuterò più sotto, e la sofferenza. In Grecia il mito venne superato dalla filosofia, che essenzialmente separa la domanda sull’origine nel senso di fondazione da quella sull’inizio nel senso teogonico e genealogico. In virtù di questo fondamentale chiarimento, Platone preferisce sostenere che Dio è la causa del bene piuttosto che affermare con il mito che gli dei sono cattivi o che si trovano al di là del bene e del male.

In ambito cristiano la razionalizzazione ha luogo entro la teologia, principalmente all’epoca del confronto con la gnosi, che non è altro che un mito razionalizzato, e in stretto legame con un’ellenizzazione complessiva del pensiero speculativo. Sotto questo aspetto la dottrina del peccato originale in Agostino presenta a un tempo le caratteristiche di un’antignosi, come risultato di quanto il suo modello concettuale prende a prestito dal neoplatonismo (l’essere, il nulla, la sostanza e via dicendo); e di una semignosi, e pertanto di un mito razionalizzato, grazie al modo in cui mescola insieme il modello legale della colpa individuale e quello biologico della contaminazione all’atto della nascita e della trasmissione ereditaria. Per questo una razionalizzazione siffatta trovò la propria prosecuzione al di là di questa semignosi evolvendosi in quelle onto-teologie cui dobbiamo le teodicee in quanto tali, in Leibniz e finalmente in Hegel. È a queste teodicee che dobbiamo, se non proprio una soluzione al problema del male, almeno la trasformazione in problema di ciò che prima era un enigma, vale a dire se possiamo o no sostenere contemporaneamente le tre affermazioni che seguono: Dio è onnipotente; Dio è assolutamente buono; il male esiste. Non è questa tuttavia la sede per valutare il successo o il fallimento delle teodicee razionali.

La via della saggezza. Se si accetta la possibilità di dare una risposta coerente all’enigma sollevato in tali termini al livello di un problema razionale, non può tuttavia esservi un mezzo esclusivo per trovare la risposta. Il problema del male non è infatti semplicemente «Perché esiste il male?», ma anche «Perché il male è più di quanto l’uomo possa sopportare?», e contemporaneamente «Perché questo male particolare? Perché il mio bambino deve morire? Perché a me?». Il problema si presenta pertanto anche all’attenzione della saggezza.

Lo scopo principale della saggezza consiste nello sviluppare un’argomentazione sulla base di questo problema intimo e personale che il mito tralascia, poiché si occupa di un ordine che non concerne le sofferenze dei singoli. La saggezza dunque costringe il mito a spostarsi di livello. Non deve limitarsi a raccontarci l’origine in modo da spiegare come abbia fatto la condizione umana a raggiungere l’attuale stato miserabile; deve anche giustificare la distribuzione del bene e del male a ogni individuo. Il mito racconta una storia, la saggezza procede per argomentazioni. È in questo senso che Giobbe pone il problema di una spiegazione in termini di retribuzione in nome del giusto sofferente. Se Giobbe occupa un posto di primo piano nella letteratura mondiale, è anzitutto perché costituisce un classico del metodo argomentativo della saggezza. Ma è tale a causa del carattere enigmatico, e forse persino deliberatamente ambiguo, della sua conclusione. La teofania finale non fornisce una risposta diretta alla sofferenza personale di Giobbe, e ci si trova costretti a volgere il ragionamento in più di una direzione. La visione di un creatore i cui scopi sono imperscrutabili può suggerire o la consolazione, da procrastinarsi sino all’eschaton, o il riconoscimento che il lamento di Giobbe è fuori luogo, e addirittura va messo da parte, agli occhi di Dio, signore del bene e del male, oppure forse che il lamento deve costituire una delle prove di purificazione cui la saggezza, essa stessa innestata su una sorta di docta ignorantia, deve sottoporsi affinché Giobbe possa amare Dio «per nulla» in risposta alla scommessa di Satana all’inizio del racconto.

Quest’ultimo suggerimento rivela la seconda funzione della saggezza, che non consiste più nello sviluppare argomentazioni o addirittura nell’accusare Dio, ma nel trasformare, praticamente ed emotivamente, la natura del desiderio che sta alla base della richiesta di una spiegazione. Trasformare il desiderio dal punto di vista pratico significa lasciare indietro il problema delle origini, verso il quale il mito caparbiamente spinge il pensiero speculativo, sostituendovi il problema del futuro del male e della sua possibile fine. Per la pratica il male è semplicemente ciò che non dovrebbe esistere, e dunque ciò che va combattuto. Questo atteggiamento pratico riguarda principalmente quell’immensa parte del dolore che deriva dalla violenza, vale a dire dal male che l’uomo infligge ai propri fratelli. Trasformare il desiderio dal punto di vista emotivo equivale a lasciare da parte la consolazione, almeno per quanto concerne sé stessi, rinunciando al lamento stesso. È forse a questo punto che la saggezza di Giobbe coincide con quella del Buddhismo. Per quanto quest’incontro di due tradizioni sapienziali tanto remote sia discutibile, è solo a questo punto che si può superare il mito. Ma non è facile rinunciare alla domanda «perché?», alla quale il mito tenta, fallendo, di rispondere.
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MANICHEISMO. Vedi DUALISMI

MAYA. Vedi MESOAMERICA E ANDE PRECOLOMBIANE

MERITO

Il termine merito e l’espressione acquisire o guadagnare merito si trovano usati in connessione con pratiche religiose che hanno il fine deliberato di migliorare il futuro benessere spirituale di sé o degli altri. Il numero dei contesti religiosi in cui si è sviluppata una terminologia specifica del merito (latino: meritum) o del suo più antico equivalente, il buddhista puṇya (pali: puñña), tuttavia, risulta sorprendentemente esiguo. Per questo motivo, probabilmente, la maggior parte degli studi principali sulla religione, sistematici o fenomenologici, dedicano pochissimo spazio al merito. Anche nei testi propriamente religiosi, peraltro, l’uso del termine risulta estremamente sporadico e comunque sempre collegato con concetti correlati quali: giudizio, ricompensa e punizione, grazia e salvezza.

A esclusione dell’India, la più antica dottrina specifica sul merito, o sui meriti, si incontra nel Giudaismo rabbinico, in cui peraltro il merito non costituiva oggetto di definizione formale. A partire dal iii secolo d.C., il concetto assunse un ruolo sempre più significativo anche nel Cristianesimo occidentale; raggiunse altezze elevate nel Medioevo, per essere poi coinvolto nel vortice della disputa riformistica sulla grazia e sul rapporto tra opere, fede e giustificazione dell’uomo agli occhi di Dio.

Gli anni più recenti, infine, hanno visto un omogeneo e in verità giustificabile trasferimento del termine merito (e dei suoi equivalenti europei, come ad esempio il tedesco Verdienst) nell’area della pratica e dell’interpretazione buddhista ricoperta dal termine sanscrito puṇya e dai suoi equivalenti. L’espressione acquisire merito implica una posizione di osservazione analitica che non si trova, in genere, negli studi sul merito nel Cristianesimo, di tono più dottrinale o teologico. Nondimeno, è possibile istituire alcuni paralleli interessanti tra Buddhismo e Cristianesimo per quanto riguarda il merito. In altri casi le relazioni appaiono molto meno chiare e le questioni comparative devono essere proposte in modo molto più vago, per quanto siano davvero pertinenti. Le osservazioni che seguono vanno intese come indicazioni generali sui contesti storici nei quali sono sorte dottrine specifiche sul merito, all’interno del Giudaismo rabbinico, del Buddhismo e del Cristianesimo.

India e Cina. Che l’azione religiosa abbia effetti positivi in questa esistenza e nelle successive è credenza ampiamente diffusa nei sistemi religiosi dell’Asia, anche se con molte varianti. Nel mondo indiano, la credenza comune della religione postvedica è quella di una serie di esistenze, ciascuna condizionata dal karman accumulato nell’esistenza precedente. Dal momento che il karman può essere cattivo oppure buono, sussiste qualche possibilità di miglioramento attraverso la pratica religiosa e lo sforzo morale. Sono possibili, allora, approssimative analogie con altre dottrine religiose sulla ricompensa e sulla punizione, sulle opere religiose e sull’evoluzione spirituale. La caratteristica principale delle credenze indiane sul tema, siano esse induiste, giainiste o buddhiste, è che in linea di principio la causa e l’effetto del karman si regolano in maniera autonoma, non essendo soggetti alla decisione, all’arbitrato o alla soddisfazione divina.

Nel Giainismo si riconoscono sette «campi di merito» (puṇyakṣetra), che tendono a una rinascita positivamente anticipata. Essi sono stati presentati da Padmanabh S. Jaini (in The Jaina Path of Purification, Berkeley 1979) come sette categorie di attività meritoria: donare un’immagine, donare un edificio per ospitare l’immagine, far copiare i testi sacri, fare l’elemosina ai monaci, fare l’elemosina alle monache, assistere i laici nei loro bisogni religiosi o pratici, assistere le donne laiche. Il concetto di karman, tuttavia, non dovrebbe essere considerato equivalente alla dottrina sul merito: in questo modo, infatti, si spingerebbe l’analogia al di là dei suoi limiti.

Nella religione cinese si possono individuare due tematiche pertinenti al concetto di merito. Innanzitutto la tradizione dell’autodisciplina e della cultura personale, nella forma confuciana con un preminente orientamento sociale e pragmatico, nella forma taoista legata invece al conseguimento di poteri supernormali, dalla longevità fino all’immortalità. L’idea di poter conseguire poteri fisici e psichici supernormali attraverso una rigida autodisciplina è presente anche nelle religioni indiane, compreso il Buddhismo, e quindi in tutte le aree culturali influenzate dalla Cina e dall’India. Per altro verso, questa motivazione della pratica religiosa e dell’azione lodevole non risulta legata in maniera diretta ad alcun particolare concetto di merito.

In secondo luogo, anche la religione cinese conosce il tema del giudizio dopo la morte, presieduto da Yen-lo (la controparte del dio indiano Yama) in funzione di dio della morte e signore dell’inferno. Aiutato dai suoi assistenti, Yen-lo espone l’inesorabile legge del karman. Infinite opere illustrate raffigurano questa scena come ammonimento per i vivi. (Si vedano, ad esempio, i volumi illustrati Religiose Malerei aus Taiwan. Katalog and Die Höllentexte, 1980 e 1981). Le immagini religiose di questo tipo, comunque, per quanto chiaramente correlate, non implicano una dottrina distinta sul merito, se non nella misura in cui tali forme religiose possono essere state influenzate dal Buddhismo.

Egitto e Vicino Oriente. Nell’antico Egitto, la diffusione del culto di Osiride, Signore degli Inferi che a sua volta è morto, è stato giudicato ed è risorto, fornì il primo fondamento per l’attesa e per l’interesse per la vita dopo la morte. Elaborati riti funerari erano accompagnati dai preparativi per il giudizio davanti a Osiride, affiancato dai suoi assistenti. Il candidato alla nuova esistenza affermava la sua innnocenza rispetto a una lunga serie di trasgressioni morali e vedeva il suo cuore pesato su una bilancia insieme con una piuma, che rappresentava la verità nel senso di ordine divino (maat). Con il passare del tempo, si cercò di organizzare il risultato del giudizio compilando in anticipo liste di buone azioni e dichiarazioni di innocenza. Questa sorta di processo venne ritualizzato e in parte anche commercializzato attraverso la vendita di appropriati rotoli da compilare (con i nomi) ancora prima della morte: gli studiosi moderni hanno chiamato collettivamente questi testi Il libro dell’apertura del giorno. Questi fenomeni possono essere considerati il più antico indizio di tentativi di stabilire un valore individuale – in realtà di «acquisire merito» per lui, al fine di conseguire il risultato desiderato dopo la morte.

L’idea del merito apparentemente non si sviluppò in Mesopotamia, dove la nozione di un’esistenza dopo la morte restò sempre vaga e comunque pessimistica. E neppure le concezioni della morte dei Cananei e degli Ebrei comprendevano una meta ultraterrena verso la quale l’individuo poteva adoperarsi. Anche il concetto ebraico dello She’ol, come dimora sotterranea, silente e dimenticata, si ricollega, almeno in linea generale, alle corrispondenti concezioni babilonesi.

Il dualismo cosmologico chiaramente delineato dalla religione iranica metteva in risalto le alternative che attendevano l’individuo dopo la morte. La condizione spirituale dell’anima veniva determinata in base al suo comportamento prima della dipartita dal corpo. In linea di principio, la concezione risulta analoga a quelle egizie sopra citate, in quanto sono testimoniati tentativi di influenzare il giudizio. Su questi temi escatologici, le idee iraniche influenzarono chiaramente l’evoluzione dell’Ebraismo, tanto che lo She’ol divenne il luogo della punizione dopo la morte, mentre come dimore di piacere e di beatitudine si contavano fino a sette cieli.

Religioni teistiche. Una visione del mondo teistica, nella tradizione dei figli di Abramo, non implica necessariamente un’elaborata dottrina del merito, come si può vedere nei casi della comunità di Qumran e, in seguito, dell’Islamismo. Sia nelle dottrine di Qumran che in quelle del Nuovo Testamento, in realtà, il concetto di merito in qualche modo calcolabile è del tutto assente. Quello che si richiede è una totale e profonda obbedienza alla legge, o volontà, di Dio. Il successivo sviluppo delle dottrine cristiane sul merito è stato variamente descritto e interpretato. La priorità storica va attribuita alle dottrine rabbiniche sul merito, o sui meriti, che, in forma modificata, sono alla base dell’interpretazione proposta da Paolo della morte di Gesù. (Per questo rapporto, si veda W.D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism, 2a ed., London 1955, pp. 227-284).

La dottrina rabbinica del merito, per quanto riccamente articolata nei primi quattro secoli dell’era volgare, si basa su due sole idee fondamentali, che risalgono molto più addietro nella tradizione ebraica. La prima di queste idee è che il mantenimento dell’alleanza mosaica con Dio (cioè l’osservazione della Torah) porterà alla felicità e e al benessere; la seconda idea è che la responsabilità e il beneficio impliciti in tale alleanza sono essenzialmente comunitari (o addirittura corporativi) e passano da generazione a generazione. Per dirla in modo negativo: la disobbedienza porterà alla punizione, sotto forma di sofferenza sociale e politica, ma tale punizione può essere mitigata dai meriti accumulati dalle precedenti generazioni. Guardando al futuro, l’idea di prendersi cura dei propri figli spiritualmente, oltre che fisicamente, costituiva una forza motivante per l’assiduità nell’adempimento del dovere religioso e nelle opere caritatevoli. La legittimità di un uomo, cioè la sua posizione di fronte a Dio anche sotto questi aspetti, viene sintetizzata nel termine zakkut.

Come anche Davies fa rlevare, questa linea di pensiero non è priva di varianti: alcuni rabbini insegnavano che la divisione delle acque, nell’Esodo, ebbe luogo grazie ai meriti di Abramo, oppure grazie all’insieme dei meriti di Abramo, Isacco e Giacobbe, mentre altri sottolineavano la fede meritoria di tutti gli Israeliti di quell’epoca. Lo spirito profondo della dottrina risulta efficacemente espresso nella sintesi proposta da Arthur Marmorstein delle idee del Rabbi Yanna’i: «Un uomo che accende una luce per il suo amico di giorno, quando è chiaro, quale beneficio ha ricavato? Quando ottiene qualche vantaggio da questa luce? Solo se la accende di notte, nell’oscurità. L’amore che Israele ha mostrato nel deserto fu per loro conservato fin da allora, dai giorni di Mosè» (Marmorstein, 1920, p. 17). Dal giudicare meritoria e benefica anche per le generazioni future l’osservazione della Torah non era lontana l’idea che Dio aveva donato la Torah affinché si potesse acquisire merito o anche l’idea che l’intera creazione fosse stata destinata a questo fine.

A proposito della vita oltre la morte, non mancavano affatto certi riferimenti e si credeva possibile che alcuni individui, per mancanza di merito, non ricevessero alcuna ricompensa. Nondimeno, il calcolo dei crediti e dei debiti di ciascuno si considerava sempre, in definitiva, nelle mani di Dio, cosicché se anche gli uomini buoni dovevano tremare, i malvagi potevano almeno sperare. In termini concreti, si riteneva che il merito si accumulasse grazie a «fede, carità, ospitalità, circoncisione, Sabbath e feste, studio della Torah, pentimento, Terra Santa, Tabernacolo, Gerusalemme, tributi e osservanza in generale» (ibid., p. 65).

L’Islamismo pretendeva, e pretende, che si adempiano i doveri realizzabili. Tuttavia Dio, e soltanto Dio, conosce ciò che è realmente possibile per ciascun individuo; egli è, inoltre, comprensivo verso la debolezza umana. Per questo il pellegrinaggio alla Mecca è, nei limiti del possibile, un obbligo per tutti i Musulmani. Questa può essere considerata una dottrina negativa del merito, in quanto ciascun musulmano deve valutare se è o non è in grado di compiere il pellegrinaggio. Anche se l’Islamismo ha sempre riconosciuto che talune azioni non sono strettamente necessarie, pur essendo comunque lodevoli, qualunque valutazione del comportamento umano, al fine del conseguimento della salvezza, venne ben presto regolata dalla forte enfasi posta sulla conoscenza e grazia di Dio, il che equivaleva, in qualche modo, alla predestinazione. Una struttura dottrinale assai simile sarebbe compparsa, nel mondo cristiano, nella teologia della Riforma e nel Giansenismo.

Riflessioni comparative. Una semplice tipologia delle religioni in rapporto al concetto di merito e agli aspetti religiosi ad esso correlati può essere articolata in quattro punti.

In primo luogo si deve notare che la maggior parte delle religioni non ha incluso nelle sue dottrine il concetto di merito, specialmente quando le idee sul futuro sono vaghe, quando un’esistenza futura viene preparata con elaborati funerali soltanto per i membri della famiglia reale, oppure quando la vita dopo la morte viene considerata in ogni caso identica per tutti. Così le religioni primitive (ma anche, ad esempio, lo Scintoismo giapponese, che di certo è una forma religiosa altamente sviluppata) non presuppongono né una radicale divisione dei destini oltremondani fondata sul merito, né un percorso elaborato di evoluzione spirituale per l’individuo. Tali religioni risultano naturalmente portatrici di potenti valori religiosi, quali il senso dell’orientamento cosmologico e dell’appartenza al cosmo. Tuttavia in questi contesti la religiosità è diretta piuttosto verso mete immediate, appartenenti a questo mondo, come il benessere sociale ed economico, l’evitare disastri e malattie o, nella moderna economia differenziata, il benessere e il successo personali.

In secondo luogo osserviamo che, quando si sviluppano concezioni chiaramente delineate sull’esistenza futura, si realizza una sorta di estensione della religiosità nel futuro, come nella religione egizia e in quella iranica oppure, secondo modalità piuttosto diverse, nelle religioni dell’India. Lo stesso vale per la religione cinese, influenzata in parte, tuttavia, dal Buddhismo indiano. Questo riferimento religioso al futuro può essere, o meno, moralmente differenziato. L’elemento fondamentale, a questo punto, è l’introduzione di un tratto comportamentale, o addirittura di calcolo, rivolto al futuro, per far fronte al giudizio finale o alle implicazioni, già nel presente, per le esistenze future. In linea di principio, la responsabilità ricade sull’individuo, anche se egli può cercare l’aiuto di sacerdoti oppure, nell’interessante variante costituita dal Giudaismo rabbinico, dipende dalla condotta meritoria delle generazioni precedenti. Anche l’Islamismo rientra in questa categoria, per quanto in questo caso sia assai scarso l’interesse per il calcolo e per converso assai grande la fede nella misericordiosa valutazione di Dio su ciò che realisticamente si può pretendere da ciascun individuo nelle circostanze della vita.

Il terzo tipo è rappresentato soprattutto dal Buddhismo e dal Cristianesimo, nonostante queste religioni siano emerse da credenze del tutto diverse. In questi casi le dottrine specifiche sul merito sono sorte nel punto di intersezione tra religiosità relazionale e interesse soteriologico. Viene allora tralasciata la comunità naturale, o originaria, e viene invece presa in considerazione la possibilità di trasferire il merito, ricavandolo da esseri trascendenti o almeno intermedi. Questa idea non fu accolta senza opposizioni nel Buddhismo Theravāda, dove venne criticata soprattutto per motivazioni etiche. Contemporaneamente diventa normale la raccomandazione di attività che procurano merito da parte dei sacerdoti.

In quarto luogo, il Buddhismo e il Cristianesimo sono simili non soltanto perché hanno prodotto una soteriologia individuale basata ampiamente sulla dottrina del merito. Queste due religioni hanno anche avuto, al loro interno, alcuni movimenti che interiorizzavano radicalmente la ricezione di un aiuto spirituale, la grazia. Per il Cristianesimo ciò è connesso con la Riforma; per il Buddhismo, invece, tali movimenti risultano associati con gli insegnamenti dei meastri giapponesi Hōren (1133-1212) e, soprattutto, Shinran (1173-1262). Questo ultimo sosteneva, ad esempio, che non serve a nulla recitare il Nembutsu (l’invocazione del nome del Buddha Amida) per i defunti, perché, in quanto attività umana, non può in alcun modo beneficiarli. Tutto ciò che si può fare è confidare nella grazia del Buddha Amida, per ottenere la rinascita nella Terra Pura dei Cieli occidentali. In questo modo il centro soteriologico venne interiorizzato e l’idea del merito fu profondamente trasformata dal suo interno. Queste tendenze soggettivizzanti, per quanto influenti all’interno delle tradizioni buddhista e cristiana, non sono in alcun modo diventate dominanti e, in linea generale, il vocabolario del merito continua a rivestire in entrambe il suo ruolo caratteristico.
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MESOAMERICA E ANDE PRECOLOMBIANE

Le grandi civiltà precolombiane

Il complesso culturale e religioso mesoamericano include diverse civiltà del Messico e dell’America Centrale, dal 3.500 a.C. alla conquista spagnola del xvi secolo.

Abbiamo tre grandi periodi: l’epoca preclassica si ferma al iii secolo d.C., l’epoca classica va fino all’anno 1000, seguita dall’epoca storica. Studiamo solamente quest’ultima epoca, per la quale disponiamo di fonti archeologiche e fonti scritte relativamente ampie.

Troviamo inoltre tre aree culturali: l’area della Mesoamerica, l’area circumcaraibica e l’area andina. La Mesoamerica comprende le civiltà olmeca, zapoteca, totoneca, maya, tolteca, la civiltà di Theotihuacan e quella azteca.

Le civiltà andine sono le seguenti: Chavín, Paracas, Mochica, Nazca, Tiahuanaco, Inca.

Ci limiteremo a tre civiltà: quella degli Aztechi, quella dei Maya e quella degli Incas. Per lo studio di queste civiltà si vedano le opere citate nella bibliografia, alla fine del capitolo.

La religione degli Aztechi

La religione azteca – la popolazione che domina il Messico al momento della conquista – è un «sincretismo» nel quale troviamo tre dei principali: il dio solare Huitzilopochtli, Tlaloc, il dio della pioggia, originario di Teotihuacan, e Quetzalcoatl, il serpente piumato dei Toltechi, eroe civilizzatore e sapienza cosmica. Per gli Aztechi il mondo attuale – già preceduto da quattro mondi – ha la forma di una croce, il cui Nord è il paese delle tenebre, soggiorno dei morti. Il mondo attuale è stato creato da Quetzalcoatl, che ha strappato agli inferi le ossa dei morti e ha ridato loro vita bagnandole con il suo sangue. Questo mondo è minacciato da una catastrofe che solo il sangue umano può ritardare. Da qui le guerre, indispensabili per trovare prigionieri da sacrificare.

Il destino dei morti

Per comprendere il destino dei morti bisogna tener conto della religione, una religione cosmica i cui elementi principali sono il sole e la pioggia. Del resto, nella religione azteca la nozione di destino è di importanza capitale. Esistono infatti tre destini.

Dopo la morte gli uomini devono sottostare a destini differenti, a seconda della scelta compiuta dagli dei. I bambini nati morti si recano nel tredicesimo cielo, in cui si trova l’«albero del latte», che fornisce loro il nutrimento per un’infanzia senza fine. I guerrieri morti sul campo di battaglia e tutti coloro che sono stati sacrificati sull’altare, così come i mercanti morti nel corso dei loro viaggi, diventano compagni del Sole, che li ha scelti per aver parte alla salvezza cosmica. La cremazione li prepara a questa solarizzazione: il cadavere viene rivestito di stoffe preziose, il viso è coperto con una maschera, la testa è ornata di piume, le gambe e le braccia sono legate. Prima di gettare la mummia nel fuoco, la si munisce di una pietra preziosa, chalchiutl, che deve tenergli il posto del cuore durante la sopravvivenza. Guerrieri, sacrificati, mercanti diventano «i compagni dell’aquila», quauhteca; accompagnano il Sole dal levarsi allo zenit. Le donne morte di parto sono assimilate ai guerrieri. Esse accompagnano il Sole, dallo zenit all’occidente: portano il Sole su un letto di piume di Quetzal. Per questa élite, dunque, esiste l’immortalità. I guerrieri si reincarnano ogni quattro anni.

La seconda categoria di defunti è costituta dagli uomini e dalle donne scelti da Tlaloc: sono i morti affogati, fulminati, morti di malaria. Essi sono inumati e condotti nel soggiorno dell’Est, nei giardini di Dio. La religione agraria di Tlaloc prevede per loro un’eternità felice in una vegetazione lussureggiante: è l’immortalità nel paradiso di Tlaloc. Un affresco di Teotihuacan rappresenta questo giardino tropicale e gli eletti che vi cantano la propria beatitudine.

Tutti gli altri defunti vanno nel regno del Nord, il paese della notte. Il loro cadavere viene cremato assieme a quello di un cane, loro compagno sul cammino dei morti, una via disseminata di pericoli: otto steppe, nove fiumi. Al termine di un viaggio di quattro anni, i defunti arrivano all’inferno di Mictlan, il dio che li annienterà. Per quattro anni le famiglie compiono le cerimonie funebri. Siamo qui in presenza della massa degli umani privi di destino.
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La religione maya

I Maya sono «i Greci del Nuovo Mondo». È soltanto nel xix secolo che si è riscoperta la civiltà maya in Honduras, nel Guatemala e soprattutto in Messico, nella provincia dello Yucatan: Palenque, Uxmal, Chichén Itzá. In Messico vivono ancora 3.500.000 discendenti dei Maya. Il nostro studio riguarda l’epoca classica: dal iii al x secolo della nostra era. Anche nel culto funebre troviamo tre classi di morti. I privilegiati sono i guerrieri caduti in combattimento, le donne morte di parto, i sacerdoti e i suicidi per impiccagione. Essi sono immortali. Nel paradiso maya godono le gioie eterne sotto un céiba, l’erba sacra che attraversa tutte le sfere del cielo. È l’«albero dell’inizio», yaxché, che mette in connessione il Cielo e la Terra. La scoperta recente della tomba di Pacal, re di Palenque dal 615 al 633, ci mette in presenza di testimonianze irrefutabili della credenza dei Maya nell’immortalità: il defunto cade nella bocca del sole al tramonto: trasformato nell’uccello Mohau, simbolo dell’immortalità, sale al cielo con il sole che rinasce. L’albero cosmico, sotto forma di croce, affonda le radici nel mondo di laggiù e si espande in cielo1. Il Libro dei morti della religione maya sviluppa anche una dottrina della reincarnazione.

La religione inca

Quando le diverse civiltà si separano, nella regione delle Ande (Perù, Bolivia, Ecuador) giungono nuove popolazioni. Il loro capo si chiama Inca, nome della tribù fondatrice. Verso il 1445 occupano la città di Tiahuanaco e i dintorni di Titicaca. L’impero durerà soltanto un secolo e crollerà sotto i colpi degli Spagnoli.

Il dio supremo del pantheon inca è il Sole, dio creatore designato con il nome di Viracocha nelle montagne e di Pachacamac nelle regioni costiere. I capi del paese sono i «Figli del Sole». Oltre ai templi solari, costruiti in tutte le grandi città, esiste il culto di Pachamama, la dea-terra, incarnazione della fecondità.

Diverse testimonianze della conquista spagnola ci riferiscono sulla religione inca. Tutte le informazioni convergono: gli Inca credevano nell’immortalità, ma concepivano la sopravvivenza come un proseguimento della vita attuale. La documentazione trovata in Perù ne attesta i costumi funebri: conservazione del cadavere; nome dell’antenato deceduto dato a un neonato; posizione fetale del corpo nella tomba o nell’urna funeraria. La credenza nella sopravvivenza spiega la cura dedicata alla sistemazione delle tombe, all’imbalsamazione dei corpi dei principi e alla dura repressione di ogni violazione tombale. Per i funerali dei sovrani il rituale prevedeva l’imbalsamazione, un trattamento speciale del viso e degli occhi, la messa a morte e l’imbalsamazione delle donne e dei servitori, il deposito delle suppellettili e degli oggetti del principe nella cripta.

NOTE

1 F. Schwarz, Les traditions de l’Amérique ancienne, Dangles, St.-Jean-de-Braye 1982, p. 168.
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MESOLITICO. Vedi PREISTORIA

MESOPOTAMIA ANTICA

Introduzione

La Mesopotamia comprende le valli del Tigri e dell’Eufrate e tutta l’area intermedia. Punta orientale della Mezzaluna Fertile, essa corrisponde in gran parte all’Iraq odierno. A settentrione l’Alta Mesopotamia è una vasta pianura in parte desertica; a mezzogiorno abbiamo un vasto pianoro alluvionale bagnato dai due fiumi. A partire dal iv millennio, questa regione diventò una fonte di intensa civilizzazione grazie ai lavori di irrigazione. S.N. Kramer ha scritto un libro di grande successo: L’Histoire commence à Sumer1. Il titolo allude all’organizzazione sociale e politica, alla creazione di città e Stati, alla fondazione di istituzioni, alla produzione organizzata di alimenti, vestiti e utensili, al commercio, all’arte, alla scrittura. Fu opera dei Sumeri, di origine ancora sconosciuta, che costruirono le grandi città ma ai quali si congiunsero delle popolazioni semitiche provenienti dal deserto della Siria, che sotto Sargon si imposero alle città. Nel iii millennio si operò così una simbiosi tra i Sumeri e gli Accadi semiti. Attualmente la civiltà sumero-accadica ci è nota grazie a circa mezzo milione di documenti e vestigia culturali2.

Il simbolismo religioso del toro e della dea, attestato fin dal Neolitico, si è trasmesso a Sumer: struttura trascendente e celeste degli esseri divini confermata dal segno caratterizzante, la stella che precede l’ideogramma. A Sumer la triade dei grandi dei è costituita da An, dio uranico, Enlil, dio dell’atmosfera, ed Enki, signore della Terra. Tra i Sumeri troviamo anche la tematica delle acque primordiali e il tema cosmogonico della separazione tra il Cielo e la Terra. Nelle dottrine sumeriche disponiamo di quattro racconti della creazione dell’uomo: la creazione a partire dalle erbe, l’uomo plasmato dall’argilla, la creazione da parte della dea Aruru, l’uomo plasmato dagli dei. L’uomo è stato creato per servire gli dei. Poiché gli dei sono responsabili dell’ordine cosmico, gli uomini devono sottomettersi alle loro ingiunzioni. Qui intervengono i decreti divini, i me, che fissano il destino di ogni essere, di ogni forma di vita, di ogni atto. L’ordine cosmico è turbato dal Grande Serpente e dalle colpe e dagli errori degli uomini, da cui la necessità dei riti, tra i quali quello del Capodanno, Akitil per i Sumeri, Akitu per i Babilonesi3. La costruzione dei templi è a sua volta una reiterazione della cosmogonia, dal momento che il tempio, palazzo del dio, è veramente una imago mundi. L’istituzione della regalità è discesa dal cielo con la tiara e il trono.

La maggior parte delle città-templi sumeriche fu unificata dal re di Umma, Lugalzagesi, attorno al 2375, impresa ripetuta in seguito da Sargon, re di Akkad. Verso il 2000 a.C. la lingua sumerica cessa di essere parlata, pur restando lingua liturgica. Il pensiero religioso accadico metterà l’accento sull’uomo: la precarietà della condizione umana, il fatto che l’uomo è creato per il servizio agli dei, la sua impossibilità costitutiva di raggiungere l’immortalità. È un’antropologia pessimista che si fa particolarmente evidente nel poema babilonese Enuma elish, scritto in onore del dio Marduk. Un altro testo, la Teodicea babilonese, è ancora più pessimista4. La distanza tra gli uomini e gli dei si rivela insormontabile, nonostante l’uomo possieda l’ilu, lo spirito che gli viene dagli dei. È in epoca accadica che si sviluppano le tecniche della divinazione, che rendono possibile conoscere il futuro. Decifrando il mondo, l’uomo di Babilonia tentava di controllare il tempo. Attorno al 1500 a.C. l’epoca creatrice del pensiero mesopotamico subisce un rallentamento5.

Gilgamesh in cerca di immortalità

In Mesopotamia la morte (mutu) era percepita come una sorte a tal punto universale e ineluttabile per gli uomini che quando ci si preoccupò di farsi un’idea degli dei, immaginati sul nostro modello, per segnarne più nettamente la distanza e la differenza si riservò loro una vita senza fine6.

Questa breve considerazione di Jean Bottéro apre la problematica di cui ci stiamo occupando e ci invita a esaminare i documenti archeologici e i riti funebri, ma anche la mitologia sumerica e accadica, che ci è oggi meglio nota grazie ai lavori degli assirologi7.

Con le sue numerose ricerche, Mircea Eliade ha mostrato che il mito è una storia vera, sacra ed esemplare, che fornisce agli uomini dei modelli di condotta ma necessita di un’ermeneutica religiosa. Il mito è un’esperienza che fa rivivere il mistero delle origini8. Il mito mesopotamico di Adapa racconta come questo saggio venne convocato al tribunale di Anu perché aveva spezzato le ali al vento del Sud. Adapa racconta la sua avventura, ma rifiuta di mangiare il «pane di vita» e di bere «le acque di vita» che il dio gli presenta, e perde così l’occasione di diventare immortale9.

Un altro mito relativo alla ricerca dell’immortalità è l’Epopea di Gilgamesh, re di Uruk, redatta in sumero ma pervenutaci grazie a una versione accadica. Il personaggio è solo per metà leggendario10, ed è possibile che avesse un ruolo importante a Uruk. Figlio della dea Ninsun e di un mortale, Gilgamesh esce vittorioso da un combattimento con Enkidu; in seguito tutti gli dei si dirigono verso la favolosa foresta di cedri custodita da Humbaba, un essere mostruoso e onnipotente; essi abbattono la foresta, compreso il cedro sacro. La dea Ishtar invita Gilgamesh a sposarla, ma egli rifiuta con insolenza. Umiliata, Ishtar implora suo padre Anu di creare il «Toro celeste», in modo da distruggere Gilgamesh e la sua città. Prima c’è il rifiuto, poi l’accettazione, quando Ishtar minaccia di far risalire i morti dagli Inferi. Il «Toro celeste» si lancia sulla città di Uruk, che comincia a crollare. Enkidu lo prende per la coda e Gilgamesh gli infila la spada nella nuca. Enkidu strappa una coscia al Toro celeste e copre di ingiurie la dea Ishtar.

Durante la notte, sogna di essere condannato dagli dei e muore. Gilgamesh diventa irriconoscibile. Per sette giorni e sette notti piange l’amico Enkidu e ne rifiuta i funerali. Questi comincia a decomporsi, sicché Gilgamesh gli organizza fastose esequie, dopodiché erra nel deserto, terrorizzato dall’idea di morire. In seguito decide di andare a vedere Utanapishtim, sfuggito al diluvio. Riesce ad attraversare le acque della morte e chiede a Utanapishtim come abbia acquisito l’immortalità. Questi gli consiglia di non dormire per sei giorni e sette notti. Gilgamesh però si addormenta, e Utanapishtim esclama sarcastico: «Ecco l’uomo forte che aspira all’immortalità!». Quando Utanapishtim lo risveglia, Gilgamesh grida: «Nella camera in cui dormo abita la morte, e ovunque vada c’è la morte»; discende in fondo al mare e raccoglie la pianta che ridà la giovinezza, ma un serpente esce dall’acqua e gliela ruba. È lo scacco totale.

L’Epopea di Gilgamesh è dunque un’illustrazione della condizione umana: la morte è inevitabile. L’uomo è stato creato mortale, per servire gli dei. La distanza tra gli uomini e gli dei è insormontabile. I testi mitologici non sono un trattato sulla morte, ma ci offrono piste di ricerca che consentono di gettare luce sugli elementi archeologici in nostro possesso.

La morte e l’aldilà

Un primo tentativo di spiegazione risulta dalla scoperta delle testimonianze mesopotamiche.

I funerali e il percorso dei morti

In Mesopotamia i defunti erano messi in terra nei cimiteri, avvolti in una stuoia di canne e deposti in sarcofagi di terracotta11. Al di sotto delle abitazioni sono inoltre state ritrovate delle tombe di famiglia. Durante le dinastie di Ur e in epoca assira esistevano cimiteri regali. Nelle tombe venivano inseriti degli utensili a uso del defunto. Dopo il decesso si riteneva che l’anima andasse verso Oriente, in direzione del sol levante, e arrivasse dapprima alla porta esterna del mondo sotterraneo, dove l’attendeva il portiere, Nedu. Dopo l’autorizzazione data da Ereshkigal, il sovrano del luogo, detta Allatu, l’anima può passare per le sette porte, in direzione del palazzo della sovrana, pur abbandonando a ogni porta una parte dei propri abiti e giungendo del tutto spoglia davanti a Ereshkigal, sposa del dio Nergal. Alla fine del percorso arriva presso Namtar, il «responsabile del destino», tra diversi demoni. Non si hanno indicazioni precise relative a un giudizio dei morti. Ciò che è chiaro è che il defunto si trova in un luogo senza alcuna possibilità di ritorno. Sulla terra il suo corpo (zumru) si fa cadavere e si disgrega.

Ne restano due elementi. Prima l’ossatura dell’essere umano (esemtu), poi il suo fantasma (etemmu), un’ombra (sillu).

Il soggiorno negli inferi

La sopravvivenza del defunto ha luogo Laggiù, sulla terra. Gli inferi sotterranei sono essenzialmente tenebre, immobilità e silenzio, ornati da polvere e fango. Jean Bottéro cita un testo eloquente, tratto da Ishtar agli inferi12.

Nel paese senza ritorno, il regno di Ereshkigal,

Ishtar, la figlia di Sin, decise di recarsi,

decise di recarsi, la figlia di Sin,

nella dimora oscura, la residenza di Irkalla;

nella dimora da cui non esce più chi vi entrò;

per il cammino da percorrere senza ritorno;

nella dimora in cui chi arriva è privato della luce,

fatto solo di terra e alimentato di polvere,

sprofondato nelle tenebre, senza mai vedere il giorno,

rivestito come un uccello di ridicolo piumaggio,

mentre sui battenti e sui chiavistelli si ammassa la polvere.

Il mondo di Laggiù è inoltre occupato dagli Anunnaki, le divinità infernali. L’ineguaglianza della sorte dei defunti, attestata da diversi documenti, si comprende soprattutto per l’atteggiamento dei vivi nei loro confronti. Bisognava nutrire i morti e dar loro da bere, versando dell’acqua nelle tombe attraverso un condotto (arūtu); al termine del mese lunare si celebrava la morte dei defunti per aiutarli e sviarne la collera nei confronti dei vivi.

La dipendenza dai morti

L’ultimo giorno di ogni mese il nucleo familiare commemorava i suoi trapassati e prendeva un pasto rituale (kispu), che consolidava il legame vitale. Il morto era in qualche modo presente con i suoi vestiti, gli utensili di vita quotidiana, gli strumenti di lavoro e le provviste deposte come viatico. Tutto questo rendeva evidente il fatto che per i vivi il defunto era entrato in un’esistenza nuova, gracile ma analoga alla precedente. Per la cosmologia mesopotamica, l’universo era formato da due cupole antitetiche, il Lassù, il Cielo, e il Laggiù, cioè l’inferno, simmetrico al Cielo. I vivi si trovavano alla dipendenza degli dei celesti, e i morti passavano sotto quella degli dei infernali (gli Anunnaki). In questo paese senza ritorno, la tomba era una sorta di anticamera, da cui l’importanza del seppellimento dei morti. Si pensava che fosse lecito alle anime dei morti (etemmu, «fantasmi») uscire dall’inferno e andare a molestare gli uomini sulla terra: a ciò si deve l’importanza di rituali e preghiere, ma anche del rispetto per la loro tomba.

Una serie di iscrizioni funebri aveva lo scopo di inculcare questo rispetto13. Si tratta, in parte, di iscrizioni regali. Altre iscrizioni sono state trovate nelle tombe e presso le spoglie che esse contenevano.

L’etemmu era strettamente dipendente dai sopravviventi e si fondava sulla solidarietà familiare. Tra i rituali di esorcismo troviamo più di una volta la linea ascendente e collaterale. Le iscrizioni tombali non fissano alcun limite di tempo all’antichità delle ossa. Al momento del trapasso la famiglia era tenuta a piangere il defunto e a seppellirlo conformemente ai riti. È sempre esistito il costume di seppellire i defunti nel sottosuolo delle case di famiglia. Bisognava salvaguardare la sopravvivenza del defunto pronunciando il suo nome; nutrirlo e dargli da bere versando acqua fresca. Alla fine di ogni mese la scomparsa della luna volgeva gli spiriti verso i defunti.

Si celebrava il kispu, un pasto di solidarietà famigliare in uso nel mondo semitico dell’epoca. Si invitava la morte a venire a mangiare con i vivi e alimentarne la debole esistenza.

La reazione dei morti

Nell’antica Mesopotamia si era persuasi che i morti (etemmu) potessero esercitare un’azione sugli anilū, i vivi14. Etemmu e demoni figurano negli esorcismi. I vivi pregavano i defunti, che ci si immaginava fossero all’inferno in piedi tra gli Anunnaki, gli dei infernali. I morti potevano volgersi contro i vivi, apparire loro di notte e spaventarli, molestarli e colmarli di terrore. Erano temuti i morti stranieri, giustiziati, annegati, erranti, che erano capaci di gettarsi sui vivi. I rituali di esorcismo avevano lo scopo di impedire loro di nuocere. Per interposta statuetta si cercava di far ridiscendere il defunto all’inferno. Negli ultimi giorni del mese di Tammuz (giugno-luglio), anniversario della morte e della partenza di questo dio all’inferno, gli si affidava il defunto che si era fatto pericoloso, che egli portava al paese senza ritorno per incatenarlo. L’inferno poteva dunque presentarsi come una fortezza piena di forze ostili ai vivi. Del resto, in alcuni testi l’inferno è raffigurato come un luogo triste, in cui l’esistenza è soltanto una caricatura della vita sulla terra. Tutto questo ci fornisce un quadro duplice dell’inferno, pietoso e ostile ad un tempo. In ogni modo, per il mesopotamico la morte metteva fine a un’esistenza luminosa e felice, e lo faceva in modo irreversibile.

Il giudizio dei morti?

Jeanne-Marie Aynard ha studiato il problema del giudizio dei morti in Mesopotamia15. La sopravvivenza del morto e il suo soggiorno agli inferi è documentato. Basta ripercorrere le preghiere, i salmi penitenziali e l’elenco dei peccati per comprendere che il mesopotamico era consapevole che si era colpevoli quando si trasgredivano le leggi stabilite dagli dei16. In numerose preghiere l’uomo chiede agli dei di pronunciare la sentenza che lo riguarda, e i testi dedicati alla «discesa agli inferi» parlano di sette giudici. Per consolare Gilgamesh del rifiuto dell’immortalità, gli viene riservato un posto di rilievo agli inferi. I testi parlano dell’uguaglianza di tutti gli uomini davanti alla morte. Gilgamesh e gli Anunnaki, i demoni, assegnano ai nuovi arrivati il loro posto, stabilendone così la sorte. Diversi assirologi parlano positivamente di un giudizio dei morti17. Recentemente è tornato sulla questione Jean Bottéro18, sostenendo che gli argomenti a favore di un giudizio utilizzati fino ad oggi sono dubbi, ma avanzando alcuni punti che non vanno trascurati. Gli Anunnaki infernali si riunivano a volte in un consiglio di sette membri ed erano presentati come giudici che emettevano sentenze sulle persone e davano giudizi sull’umanità intera nella misura in cui essa entrava nel loro regno infernale. Ma va detto che in Mesopotamia giudicare voleva dire soprattutto decidere: assegnare, imporre un destino senza per questo tener conto dei meriti e dei demeriti. Era un atto non di logica o di morale, ma di potere. Nel racconto di Inanna agli inferi, gli Anunnaki pronunciano il loro giudizio: trattenere la dea trattandola secondo le leggi dell’inferno, cioè come gli altri morti, a ciascuno dei quali notificavano, all’arrivo, il suo destino definitivo, che stabiliva che si fissasse perpetuamente nel paese senza ritorno. È qualcosa di diverso dalla psicostasia in Egitto, benché sia necessario considerare la società gerarchizzata mesopotamica. Infatti, i re restavano tali dopo la morte, e i grandi personaggi facevano ricche offerte alle divinità infernali per crearsi un’esistenza più confortevole. Da qui, tra i morti, una gerarchia di condizioni corrispondenti al destino di ognuno.

NOTE

1 S.N. Kramer, From the Tablets of Sumer. Twenty-five firsts in Man’s recorded History, The Falcon’s Wing Press, Indian Hills – CO 1956 [I Sumeri agli esordi della civiltà, tr. it. di G. Lenghi Balestra, A. Martello, Milano 1958].
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5 Cfr. il racconto bilingue della creazione dell’uomo in J. Bottéro, S.N. Kramer, Lorsque les dieux faisaient l’homme. Mythologie mésopotamienne, «Bibliothèque des Histoires», Gallimard, Paris 1989, pp. 502-525 [Uomini e dei della Mesopotamia. Alle origini della mitologia, tr. it. e cura di G. Bergamini, Einaudi, Torino 1992].
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Julien Ries

MITO E STORIA

A prima vista, mito e storia sono due cose radicalmente diverse. Sono entrambe narrazioni, questo è vero, che dispongono gli eventi in racconti unitari, che possono essere esposti mediante parole. Ma il mito è una narrazione delle origini, che si svolge in un tempo primordiale, un tempo diverso da quello della realtà quotidiana; la storia, invece, è una narrazione di eventi recenti, che può essere estesa progressivamente all’indietro fino ad includere eventi di un passato più remoto, ma che rimangono, comunque, eventi situati in un tempo del tutto umano.

Questa definizione di approccio richiede ovviamente alcune osservazioni e precisazioni, che rivelano una rete di relazioni assai più complesse di questa rigida contrapposizione. Consideriamo in primo luogo il fatto che il nostro modello di mito deriva dalle storie degli dei dell’antica Grecia. Una certa transizione dal mito alla storia si può già cogliere nei miti greci, che talora includono anche le storie degli eroi e le storie degli antenati. Queste storie vanno definite più propriamente narrazioni leggendarie: esse si svolgono in un tempo intermedio, che si colloca tra il tempo delle origini e quello degli eventi recenti. La storia finirà per occupare anche questo tempo leggendario, estendendo la sua portata fino a comprendere il passato più remoto.

Un punto di contatto ancora più significativo tra mito e storia è stato messo in luce attraverso l’estensione, ormai familiare per opera dell’antropologia contemporanea, della nozione di mito, fino a comprendere alcuni tipi di narrazione estremamente diffusi nelle società arcaiche contemporanee. Tali narrazioni sono caratterizzate dal fatto di essere anonime e perciò prive di una origine precisa. Esse vengono accolte dalla tradizione e accettate come credibili da tutti i membri del gruppo, pur avendo, come unica garanzia di autenticità, soltanto l’autorità di coloro che le trasmettono. La storia produrrà una «frattura epistemologica» in questo genere di trasmissione e di ricezione, ma soltanto dopo un’evoluzione che prevede numerosi stadi intermedi, come vedremo meglio in seguito.

L’origine di un conflitto ancor più serio tra mito e storia, e dunque l’occasione per il prodursi di forme più complesse di transizione e di compromesso, risiede nell’oggetto stesso del mito, che provvisoriamente abbiamo definito narrazione delle origini. Il tema delle origini si estende, infatti, molto più indietro rispetto alle storie degli dei, degli eroi e degli antenati. E, per altro verso, le questioni relative alle origini riguardano tutte le componenti dell’esistenza, individuale e sociale. [Vedi COSMOGONIA.] I miti possono così rispondere ad un’ampia serie di domande diverse, di cui enumeriamo qualche esempio. Come si è costituita questa società? Qual è il senso di questa istituzione? Perché esiste questo evento o quel rito? Perché certe cose sono proibite? Che cosa legittima una determinata autorità? Perché la condizione umana è così miserabile; perché gli uomini soffrono e muoiono? A tutte queste domande il mito risponde narrando come queste cose hanno avuto origine. Narra la creazione del mondo e la comparsa degli uomini, nella loro attuale condizione fisica, morale e sociale. Con il mito ci troviamo, dunque, di fronte a un tipo molto particolare di spiegazione, che conserverà una complessa relazione con la storia. Questo tipo speciale di spiegazione consiste essenzialmente nella funzione fondante del mito: il mito narra eventi fondanti. Il suo legame e il suo successivo conflitto con la storia sono il risultato di questa particolare funzione. Da un lato, il mito esiste solo se l’evento fondante non ha luogo nella storia, ma si colloca in un tempo anteriore a tutta la storia: in illo tempore, secondo l’espressione ormai classica di Mircea Eliade. Dall’altro lato, ciò che importa in ogni fondazione di questo tipo è mettere in relazione il nostro tempo con il tempo del mito, attraverso forme di partecipazione, di imitazione, di decadenza o di abbandono. È appunto questo rapporto tra il nostro tempo e il tempo del mito ciò che costituisce l’elemento essenziale del mito; non le cose da esso fondate, sia che si tratti del complesso della realtà (il mondo intero) o di un frammento della realtà (un valore etico, un’istituzione politica, o addirittura l’esistenza stessa dell’uomo in una particolare condizione, di caduta o di innocenza).

Alla luce di questa sintetica fenomenologia del mito, pare che la relazione tra il mito e la storia si possa situare su tre differenti livelli. In un primo senso, più ristretto e limitato, mito e storia costituiscono due tipi differenti di narrazione. Il mito è una narrazione relativa all’origine di tutto ciò che può preoccuparci, spaventarci o sorprenderci. La storia, invece, costituisce un preciso genere letterario, rappresentato dagli scritti storici o storiografici. Considerata in questo senso limitato, la storia può allora entrare in relazione molteplice con il mito; e la derivazione della storia dal mito non è certo l’unica di queste relazioni. Ma il punto di vista genetico non deve precluderci la possibilità di altri punti di vista. Come vedremo, infatti, la storia non sempre prende necessariamente il posto del mito, ma può sussistere al suo fianco nell’ambito della stessa cultura, insieme ad altri tipi di narrazione: allora la questione del rapporto tra mito e storiografia deve essere affrontata puntando alla classificazione dei diversi tipi di narrazione prodotti da una certa società in un dato momento storico. Si devono contemporaneamente acquisire sia la prospettiva genetica che quella tassonomica, affinché completino e limitino l’una le conclusioni unilaterali dell’altra.

Sullo sfondo di questo problema, piuttosto limitato, ne sorge immediatamente un altro, più ampio, che è collegato ad un secondo significato del termine storia. La storia, infatti, non è soltanto un prodotto letterario; è anche ciò che l’uomo fa o subisce. Molte lingue mantengono distinti questi due significati del termine: «storia» come narrazione degli eventi del passato e «storia» come insieme di questi stessi eventi, così come gli uomini li hanno determinati o ne sono stati coinvolti. Oltre alla questione degli scritti di storia, si presenta allora la questione di come una determinata cultura interpreta le modalità storiche della propria esistenza. Ma a questo proposito emergono numerosi problemi. Come vengono percepiti, ad esempio, la stabilità o il mutamento relativi ai costumi e alle istituzioni sociali? Quale valore viene loro attribuito? Il mutamento ha in sé qualche significato? Esso, cioè, è significativo e diretto verso uno scopo, oppure è incoerente, frutto soltanto del disordine, della sorte e della casualità? E se anche ha un senso, il mutamento costituisce un miglioramento, una forma di progresso, oppure rappresenta una degenerazione, una decadenza?

Passare dal primo significato di storia al secondo non è difficile. Scrivere la storia come attività essenzialmente letteraria è, dopo tutto, uno dei tanti modi, per la società, di rendere ragione del proprio passato. Ma così si introduce inevitabilmente la questione più generale del significato che quella società attribuisce al proprio sviluppo storico. Questa interrelazione tra storia come attività letteraria e storia come esperienza vissuta fornisce un significato nuovo alla questione del rapporto tra storia e mito. Il mito, nella misura in cui viene definito in base al suo ruolo fondante, può servire ad assegnare un valore positivo o negativo alla storia in generale, nella misura in cui quest’ultima viene concepita, invece, come modalità dell’esistenza umana.

Trattando del mito e della storia a questo livello, dobbiamo evitare la tentazione di impegnarci in semplicistiche contrapposizioni tra tipi diversi di civiltà, o di utilizzare interpretazioni genetiche eccessivamente lineari. Una singola società, infatti, può possedere sia miti di decadenza che miti di progresso, in epoche differenti o anche contemporaneamente. Questo sovrapporsi di miti contrastanti esprime forse l’incertezza che una società sperimenta in relazione ai mutamenti che essa subisce. Talora, inoltre, in una determinata cultura la storiografia mira a fornire spiegazioni soltanto parziali, che non aspirano alla totalità, mentre la più ampia questione del significato della storia viene affidata alle leggende e ai miti. Per questo due culture possono differire per quanto riguarda i loro miti fondamentali, pur presentando sorprendenti analogie nelle tecniche e negli scopi della loro storiografia. Questo si verificò nel caso dei Greci e degli Ebrei, come mostreremo più avanti.

Infine, a proposito della questione del significato della storia, incontriamo la questione dell’interpretazione che una società fornisce del tempo in cui la propria storia – e la storia intera – si svolge. Questa terza questione è di fatto implicita nelle due precedenti. La storiografia, in primo luogo, può essere definita come la narrazione delle azioni umane del passato. Ma dal momento che questo interesse per il passato è inseparabile dall’interesse per il presente e dalle aspettative relative al futuro, la storiografia include necessariamente, nella sua definizione, un riferimento al tempo. Si tratta della conoscenza delle società e dei popoli nel tempo.

Questo riferimento al tempo coinvolge inevitabilmente entrambi i significati di storia: una particolare percezione del tempo è implicita sia nel significato che una classe di letterati attribuisce all’atto di scrivere la storia, sia nel significato che una determinata società attribuisce alla sua storia attraverso l’attività narrativa. La valutazione del tempo può diventare oggetto di riflessione oppure rimanere implicita, più o meno così come il mutamento può essere valutato positivamente o negativamente. È a questo livello che si contrappongono due diverse concezioni del tempo, quella ciclica e quella lineare.

La questione della presunta contrapposizione tra concezione ciclica e concezione lineare del tempo è una questione spinosa. Non è sicuro, in primo luogo, che la nozione di tempo ciclico abbia un unico significato. Oltre al caso paradigmatico della rigenerazione periodica del tempo, attraverso riti specifici, ci sono infatti molti altri modi di concepire il periodico ritorno delle medesime situazioni e dei medesimi eventi: per questo è necessario distinguere diversi tipi di periodicità. Non è neppure certo che la nozione di tempo lineare fosse chiaramente percepita come un’alternativa radicale alla concezione del tempo ciclico, prima dell’astronomia e della cosmologia moderne o delle ancor più recenti ideologie del progresso. Infine, ma non meno importante: ciascuna cultura può anche produrre miti del tutto contrapposti, a proposito del carattere, ciclico o lineare, del tempo. Questo deriva dall’incertezza che ogni società può nutrire sulla propria condizione storica e su quella della razza umana nel suo insieme. Una cultura che produce miti di tempo ciclico, o viceversa di tempo lineare, può anche generare una storiografia deliberatamente conforme a questa struttura, che limita il suo fine a segmenti temporali ridotti, facilmente inseribili in ciascuna delle due contrapposte visioni del tempo. Per questi motivi il problema dell’apparente contrasto tra tempo ciclico e tempo lineare non deve essere affrontato di petto. Il dibattito dovrebbe invece essere condotto nell’orizzonte delle due problematiche precedentemente segnalate.

Antica Grecia. Per orientarci in questo problema sarà utile prendere come punto di riferimento i rapporti fra mito e storia nella Grecia antica. Nell’ambito culturale del Vicino Oriente antico e del Mediterraneo, infatti, soltanto i Greci (insieme all’antico Israele) produssero una storiografia degna di tal nome. La varietà dei rapporti che questa produzione mantenne con il mito (un termine per eccellenza greco) ci consente, inoltre, di verificare l’estrema complessità del problema e la validità del modello tripartito che abbiamo appena proposto.

Se aderiamo alla definizione di storia come storiografia, allora il rapporto tra la storia e il mito è determinato, nei suoi tratti essenziali, dalla nascita di un tipo di conoscenza e di un tipo di discorso (la prosa narrativa) che provoca una serie di fratture nette con il modo di pensare mitico e con la sua forma privilegiata di espressione letteraria, la poesia in versi. La più antica testimonianza pervenutaci di questa frattura tra storia e mito risale ad Erodoto (metà del v secolo a.C.), la cui opera costituisce una pietra miliare della storia della letteratura. Il suo titolo (Historiē nel dialetto ionico) ha determinato non soltanto il nome della disciplina alla quale ha dato origine, ma anche il significato principale del termine, cioè «ricerca», «indagine». Le «storie» di Erodoto sono infatti delle indagini sulle cause delle guerre tra i Greci e i Persiani. A differenza dei miti delle origini e dei racconti eroici ambientati in tempi remoti, esse riguardano, dunque, avvenimenti recenti. Erodoto era interessato al ruolo delle cause anteriori e dei responsabili degli eventi sui quali andava indagando. I suoi scritti sono quindi ben più che semplici descrizioni, sono espressioni di una tipica maniera di pensare (che è stata definita l’illuminismo ionico) e rientrano in un vasto insieme di indagini cosmologiche, geografiche ed etnografiche. Trovano il loro equivalente speculativo nella filosofia, che nella physis (che noi traduciamo con «natura»), definisce al tempo stesso il suo campo d’esplorazione e la sua parola chiave. Nella filosofia ionica la nozione di archē, nel senso di «principio», appare nettamente differenziata da archē, nel senso di «inizio». Questa biforcazione della nozione di origine si rivela di grande importanza per la comprensione della separazione della storia dal mito.

La frattura epistemologica con il mito, che segna la nascita della storia, della geografia, dell’etnologia, della cosmologia e della filosofia della natura, non ci autorizza, tuttavia, a rappresentare il processo semplicemente come genetico e lineare. Ciò equivarrebbe a trascurare gli stadi intermedi che contrassegnano il passaggio dal mito alla storia, come anche la costante dipendenza del nuovo modo di pensare da quello mitico precedente. Trascureremmo inoltre, in tal modo, anche la simultanea compresenza di diversi tipi di narrazione nell’ambito di una medesima cultura.

Evitando ogni semplicistica rappresentazione del «miracolo greco», dobbiamo invece considerare attentamente questo fenomeno di transizione, che conserva varie tracce dei diversi fattori che contribuirono a preparare l’«avvento» dell’illuminismo ionico. Erodoto fu infatti preceduto da una lunga serie di prosatori, che gli aprirono la via. Il più importante fu certamente Ecateo di Mileto, che noi conosciamo soltanto attraverso le poche citazioni superstiti. Già nella seconda metà del vi secolo, questo prosatore scriveva una Periēgēsis, un realistico resoconto di un viaggio intorno al mondo che unisce la storia alla geografia, alla cartografia e all’etnologia; e scriveva inoltre le Genealogie, che ricostruivano le grandi «famiglie» dell’età eroica. La frattura tra mito e storia non ebbe pertanto luogo in un sol colpo, ma avvenne gradualmente. Anche le Storie di Erodoto, del resto, non spezzavano tutti i legami con le storie dell’età eroica, come si può constatare dai tentativi di elaborare una cronologia a partire dalla guerra di Troia. Erodoto, inoltre, era interessato in particolare alle guerre persiane perché, secondo lui, esse meritavano di essere ricordate tanto quanto la guerra di Troia. La dimensione epica dell’opera di Erodoto, infine, che gli consente di mantenere i legami cronologici ed analogici tra i tempi eroici e quelli storici, va certamente ascritta all’influsso dell’epica in versi di Omero.

Questo duplice rapporto, di rottura e di filiazione, che sussiste tra mito e storia a livello di forma narrativa, diventa ancora più chiaro quando prendiamo in considerazione lo scopo assegnato a questo nuovo tipo di letteratura. Ci spostiamo ora dal primo al secondo significato di storia. Lo scopo che Erodoto assegnava alla sua indagine è chiaramente espresso nel Prologo delle Storie: «Qui sono esposte le ricerche (historiē) di Erodoto di Alicarnasso, che le azioni degli uomini non possono essere dimenticate, né le cose grandi e meravigliose compiute sia dai Greci che dai barbari possono restare senza fama, né soprattutto le cause (aitiē) delle guerre che combatterono gli uni contro gli altri».

Di queste osservazioni preliminari vanno particolarmente sottolineati tre punti. Per prima viene nominata una forma di «lotta» contro la dimenticanza; la concezione del tempo che in questo caso è implicita verrà discussa più avanti. L’esercizio della memoria si applica, poi, alle grandi imprese dei Greci e dei barbari. La nozione di grandi gesta evoca immediatamente un legame con l’epica dell’età eroica, anche se in questo caso la nozione si applica a tempi recenti. Ma soprattutto questo culto della memoria collega la storia all’autocomprensione che un popolo acquisisce nel momento in cui fornisce un resoconto del proprio passato. Il ricordo alimentato dalla storia è dunque il ricordo di un popolo considerato come un corpo unitario. In questo modo la storia si colloca all’interno dell’insieme delle tradizioni che costituiscono ciò che potrebbe essere definito l’identità narrativa di una cultura. Ma la storia svolge questa funzione in modo critico, totalmente diverso da quello delle tradizioni mitiche, che traggono invece la loro autorità dall’atto stesso della trasmissione. La contrapposizione tra il metodo critico della storiografia, introdotto da Erodoto, e il metodo autoritativo della trasmissione dei miti (come in Omero) si colloca, comunque, all’interno del fenomeno della tradizione: il poeta e il letterato sono entrambi immersi nel crogiuolo della cultura.

Il terzo punto del programma erodoteo mira nella medesima direzione: l’oggetto della ricerca è scoprire le cause di un evento conflittuale, cioè delle guerre persiane. Queste guerre non furono soltanto una contrapposizione tra Greci e barbari, ma minacciarono profondamente un’intera configurazione di popoli, proprio come aveva fatto la guerra di Troia in età eroica. Di questa crisi la storia ricerca ora le cause. Attribuendo queste cause ad un qualche agente responsabile, le Storie assegnano una coloritura etica all’intero corso degli eventi, il che testimonia una sorprendente affinità tra storia e tragedia. Fu la hybris di Creso a compromettere l’armonia di un popolo e la vittoria dei Greci appare come una punizione (tisis) che ristabilisce questa perduta armonia. Il corso degli eventi realizza, in questo modo, una forma di giustizia divina. Viene opportuno a questo proposito un frammento di Anassimandro: «Perché (le cose esistenti) pagano reciprocamente il fio e la colpa della loro ingiustizia, secondo l’ordine del Tempo». Questo frammento esprime un modo di pensare che si colloca a metà strada tra il mito e ciò che i Sofisti, Socrate e Platone chiameranno sophia («sapienza»).

Da questa analisi possiamo constatare che il passaggio dal mito alla storia non può essere ridotto alla semplice sostituzione del primo con la seconda. In alternativa ad una interpretazione lineare di questo genere, dobbiamo pensare piuttosto ad una accumulazione di generi letterari e di modi di pensare a quelli collegati: miti teogonici scritti nello stile della mitologia erudita e letteraria, miti eroici inseriti nella forma letteraria dell’epica e della tragedia e, infine, la storia. Quest’ultima, quindi, non sostituì totalmente il mito, tanto che Platone, pur dichiarando nei suoi dialoghi guerra ai miti, tuttavia non rinuncia ad inserire qua e là qualche palaios logos derivato dalla tradizione orfica o dalla sapienza egizia. Anzi, Platone stesso inventa dei miti e li presenta sotto la forma di racconti filosofici.

Rimane ora un terzo problema, quello della rappresentazione del tempo che soggiace alla storia, un problema strettamente connesso con la disputa tra storia e mito. La storiografia greca, che anche su questo punto conserva una notevole importanza, non contrappone tanto il tempo ciclico a quello lineare, quanto distingue tra un tempo degli dei e un tempo degli uomini.

A proposito della disputa (avviata nel 1952 da Thorlief Boman con il suo Das hebräische Denken im Vergleich mit dem Griechischen) sulla presunta contrapposizione, operata dai Greci, tra tempo ciclico e tempo lineare, appare subito evidente che la storiografia non fornisce una conferma della tesi secondo la quale la grecità è massicciamente a favore di una concezione ciclica del tempo: in realtà essa evita di prendere una posizione al riguardo. Come sottolinea Arnaldo Momigliano, Erodoto, nel momento in cui concentra la sua attenzione su un frammento limitato della storia, non è consapevole dell’esistenza di un ciclo storico e tanto meno di un eterno ritorno. Naturalmente egli crede che ci siano delle forze operanti nella storia, forze legate in genere all’intervento degli dei nell’esistenza umana e che diventano manifeste soltanto al termine di una lunga catena di eventi. Di questo genere era la hybris dalla quale Solone metteva in guardia. Niente, tuttavia, indica che questi interventi divini attestino un tempo ciclico. Erodoto «attribuiva alle guerre persiane un significato unitario, e non ciclico, essenzialmente di conflitto tra uomini liberi e schiavi» (Momigliano, 1966, 1969, p. 26).

È invece all’altro problema, quello della frattura fra tempo degli dei e tempo degli uomini, che la storiografia greca apporta il contributo più decisivo. Fondamentale si rivela, a questo proposito, il confronto con Omero, con Esiodo e con i tragici. In Omero l’esigua consistenza assunta dal tempo umano è dovuta al legame di consanguineità che ancora unisce la maggior parte degli eroi agli dei. Per poter rievocare quei tempi eroici, la memoria comune non è sufficiente. Non è infatti per semplice convenzione letteraria che nel ii libro Iliade (vv. 484 ss.) il poeta chiede alle Muse, figlie della Memoria (Mnemosyne), di guidarlo attraverso la confusione del tempo e dello spazio degli uomini: «E ora ditemi, o Muse che abitate sull’Olimpo, voi che siete vere dee, presenti ovunque, che conoscete ogni cosa: noi udiamo soltanto rumori e non conosciamo nulla; ditemi: chi erano le guide, i capi dei Danai?». Il tempo appare all’osservatore umano una confusione assoluta: per questo il poeta invita le Muse ad associarsi a lui, con la suprema visione divina. Nel mito esiodeo, invece, le età del mondo e le razze che in esso vivono sono inserite a mezza strada tra il tempo degli dei e il tempo degli uomini e servono insieme a separarli e a congiungerli. Si tratta di una storia di decadenza, interrotta parzialmente dalla quarta razza, quella degli eroi. Il destino finale dell’ultima razza, la razza dell’età del ferro, è quello di sopportare le fatiche e le avversità e dunque di vivere dolorosamente nel tempo. L’unico rimedio possibile è la monotona ripetizione del lavoro dei campi. Il ciclo del tempo, in questo caso, è già quello di un tempo umano.

Nelle opere dei tragici, infine, l’uomo viene definito come una realtà «effimera»; non tanto perché la sua vita è breve, quanto perché la sua condizione è soggetta agli accidenti del tempo. Il «tempo sovrano», cantato dal coro, può essere insieme il «tempo vendicatore» che ristabilirà la giustizia. La storiografia, invece, in virtù del compito che essa si assume, attribuisce una certa consistenza al tempo dell’uomo, nel momento in cui lo pone in relazione con il tempo umano del «primo inventore» (protos euretēs). Erodoto identifica, da un lato, questi primi inventori con coloro che per primi portarono offesa ai Greci e condussero quindi alle guerre persiane. D’altro canto lo storico si presenta a sua volta come primo inventore, ponendosi in primo piano, esponendo i motivi per ricordare il passato e ricercando il significato degli eventi trascorsi. In questa duplice maniera, egli attribuisce consistenza al tempo umano. Nonostante la sua struttura lineare, tuttavia, questo tempo umano lascia ancora spazio ad analogie e a corrispondenze che innalzano alcuni personaggi al di sopra e al di là del tempo stesso.

Soltanto con Tucidide un tempo logico comincerà a governare il disordine del tempo storico, caratterizzato dal ripetersi delle consuete discordie tra le città, per cui mali innumerevoli e terribili «si susseguono senza fine». Il secondo grande storico greco può perciò definire la sua opera come un mezzo per «scrutare e penetrare la verità delle vicende passate e di quelle che nel tempo futuro, per le leggi immanenti al mondo umano, s’attueranno di simili, o perfino d’identiche» (La guerra del Peloponneso i 22). È questo il senso della famosa espressione ktēma eis aei («possesso per sempre»): il tempo umano assumerà consistenza di fronte al tempo degli dei soltanto quando la narrazione sarà ancorata ad una qualche logica dell’azione.

Antico Israele. Seguendo la maggioranza degli esegeti e degli storici della cultura, abbiamo anche noi adottato l’ipotesi di lavoro che soltanto i Greci e gli Ebrei svilupparono una storiografia paragonabile a quella moderna. Per questo, per discutere l’origine della storia nell’antico Israele faremo riferimento all’analogo fenomeno manifestatosi in Grecia. Questa operazione comparativa non è tuttavia priva di difficoltà.

La prima fonte di difficoltà risiede nella diversità dei generi letterari. Infatti l’epica, la tragedia, la poesia lirica e la storia sono rappresentate in Grecia da singole opere e da singoli autori, mentre si trovano raggruppate insieme e intrecciate fra loro nella Bibbia ebraica, un libro che peraltro è già di per se stesso costituito da una raccolta di libri. Se volessimo perciò vedere nelle Scritture ebraiche una raccolta di testi paragonabile alle Storie di Erodoto, dovremmo ignorare l’importante questione del contesto, con il rischio di gravi distorsioni. Questo è il caso, per esempio, della narrazione dell’ascesa al trono di Davide (1 Sam 16,14 ss.; Sam 5,25) e della sua successione (2 Sam 7,9-20; 1 Re 1-2).

Una seconda difficoltà deriva dalla complessità del genere narrativo: esso, infatti, risulta rappresentato da una tale varietà di forme che non possiamo ridurre la nostra classificazione ad una semplice contrapposizione tra storia e mito. Si rivela allora necessario elaborare una tipologia delle forme narrative, per quanto rudimentale e provvisoria, che ci consenta di indagare sulle possibili derivazioni tra l’una e l’altra forma.

Ma oltre alla varietà dei generi letterari che avvolgono il nucleo narrativo e oltre alla diversità delle forme narrative stesse, le Scritture ebraiche presentano una ulteriore difficoltà: una gerarchia di testi differenti. Unità di primo livello, che comprendono l’intera gamma delle forme narrative, sono di fatto incorporate in insiemi narrativi più ampi, che presentano caratteristiche diverse da quelle delle unità di primo livello. Per rendere queste differenze di livello e di struttura tra le narrazioni più ampie e i loro segmenti più ridotti, propriamente storiografici, è allora opportuno far riferimento alle prime come a «narrazioni di tipo storico».

Infine, sempre a proposito del problema specifico del rapporto tra mito e storia, in Israele (a differenza di quanto avvenne in Grecia) ci troviamo di fronte alla situazione paradossale per cui i miti o i frammenti di miti importati dalle culture vicine furono incorporati nel grandi insiemi narrativi sopra citati sotto forma di miti storicizzati, come nel caso di Genesi 1-11. Questa reinterpretazione del mito sulla base della storia si rivela del tutto specifica del mondo letterario dell’antico Israele.

Per guidare la nostra ricerca tra gli scogli di queste difficoltà è opportuno procedere lungo la rotta segnata dai tre livelli di indagine indicati nel primo paragrafo: una tipologia delle forme narrative; una analisi del metodo interpretativo proprio della comunità che produce tali narrazioni; e infine un rapido sguardo alla concezione del tempo implicita nelle forme letterarie e nell’autocomprensione proprie dell’antico Israele.

Per quanto riguarda la tipologia delle forme narrative, in cui storia e mito occupano i due poli opposti dello spettro, è importante osservare che le indagini genetiche, derivate principalmente dall’opera di Hermann Gunkel e di Hugo Gressmann, hanno utilizzato le analisi strutturali per definire i criteri di identificazione delle varie forme narrative e poi si sono rivolte all’individuazione delle loro filiazioni. Gunkel (1928) pensava che le narrazioni storiografiche (come le due su Davide sopra citate) derivino dalle leggende (Sagen) piuttosto che dai miti del Vicino Oriente antico o dalle elencazioni annalistiche e cronachistiche diffuse tra i popoli confinanti. Per sostenere questa tesi, Gunkel elaborò una tipologia che gli consentisse di distinguere le leggende da altri tipi di racconto. Distinse in primo luogo le leggende (Sagen), che si riferiscono a personaggi del mondo reale ma vissuti in un tempo ormai remoto, dai miti, che sono narrazioni delle origini, ambientate in un tempo differente da quello ordinario; e dalle fiabe (Märchen), che sono pure finzioni finalizzate all’intrattenimento. All’interno delle Sagen egli poi distingueva tra leggende familiari (Vatersagen) e leggende eroiche (Heldensagen). Le leggende familiari sono legate ai capifamiglia, che rappresentano il loro gruppo sociale; talora sono collegate in serie, come le storie di Giuseppe, che Gunkel chiama «novelle» (Novellen). Le leggende eroiche, quando riguardano figure pubbliche come Mosè, Giosuè, Saul e Davide, possono contenere alcuni elementi autenticamente storici. Secondo Gunkel, soltanto all’interno di questo sottogruppo possiamo cogliere l’evoluzione che porta dalla pura leggenda eroica, esemplificata dalla storia di Gedeone, alla autentica storia, intesa in senso analogo a quello di Erodoto, come nei due racconti su Davide ai quali abbiamo in precedenza fatto riferimento. Gressman (1910) sviluppò ulteriormente questo tipo di approccio, richiamando l’attenzione sulle leggende profetiche, il cui fine è essenzialmente devozionale ed edificante.

Il più importante contributo di Gressmann, tuttavia, fu la sua suddivisione tripartita della storia. Prima viene la storia relativa agli eventi recenti (si suppone che i racconti relativi a Davide siano stati scritti poco dopo gli avvenimenti narrati); poi vengono le leggende, che riguardano eventi remoti; infine i miti, che si riferiscono ai tempi primordiali. L’utilità di questa tripartizione risiede nel fatto che essa trascura la questione del grado di veridicità delle narrazioni, una questione che si fonda sulla nozione moderna di prova documentale. Sia in Gunkel che in Gressmann, tuttavia, l’interesse tipologico è immediatamente assorbito dall’interesse genetico: il loro scopo principale è quello di determinare in quale modo la storiografia si sviluppò dalla leggenda come genere erudito.

Il medesimo problema viene affrontato da Gerhard von Rad (1965, trad. it. 1972), ma sulla base di interessi differenti. Anch’egli si interroga sulle condizioni necessarie per la nascita della storiografia, ma laddove Gunkel sottolineava il ruolo decisivo del nuovo stato monarchico, von Rad pone in risalto l’esigenza di spiegazione tipica della funzione eziologica delle leggende, la formazione di una letteratura in prosa e soprattutto il ruolo organizzatore di una visione teologica della storia. Per influsso di questo terzo e decisivo fattore, l’organizzazione narrativa prevale sulla presentazione paratattica, che è tipica delle leggende eroiche. In ogni caso, il rapporto di filiazione che lega la leggenda al mito risulta ancora assai debole. Sarebbe, insomma, una sorta di illuminismo simile a quello ionico ciò che permette il passaggio dalla novella, di per sé già relativamente complessa, a insiemi narrativi più ampi, come le storie di Davide o il documento jahvista, che sono così collocati sullo stesso livello del nucleo storiografico, almeno per quanto riguarda la loro organizzazione.

Armata di simili criteri tipologici di distinzione tra i vari generi letterari, l’esegesi biblica si è mossa per esaminare la questione della loro filiazione, una questione considerata fondamentale. In questo contesto l’ipotesi di Gunkel è stata verificata dai suoi successori (Gerhard von Rad, Martin Noth, William F. Albright, Umberto Cassuto, Claus Westermann e John van Seters). All’interno dell’ipotesi è possibile proporre diversi gradi e diversi tipi di accentuazione. Si può per esempio sottolineare l’importanza del fattore politico; oppure dello spirito illuminato di un’epoca prossima agli eventi narrati; oppure del grado di organizzazione delle leggende stesse, prima ancora della loro fase letteraria. Si può accentuare l’importanza di una ipotetica epica israelitica primitiva, influenzata dall’epica mesopotamica e cananea; oppure dell’istituzione di archivi di corte, di annali e di altri documenti paragonabili a quelli rinvenuti presso i popoli circonvicini; oppure infine, in particolare, della spinta organizzativa esercitata dalle concezioni teologiche. In realtà, tutte queste contrapposte ipotesi genetiche si sono dimostrate nei fatti inverificabili, in assenza di fonti distinte dai testi canonici delle Scritture ebraiche. Non è neppure certo che i testi in apparenza più vicini alla storiografia greca siano stati effettivamente scritti in un periodo prossimo a quello degli eventi narrati, né che sia esistita una letteratura d’Israele anteriore alla composizione del Deuteronomio.

Le risposte degli studiosi a questi dubbi hanno assunto tre forme diverse. Alcuni hanno tentato di rinnovare le indagini relative alla genesi dei testi sulla base di nuove ipotesi. Altri hanno privilegiato un’analisi strutturale più accurata delle forme narrative; altri ancora hanno intrapreso uno studio prettamente letterario dell’arte narrativa che si manifesta in tutte le forme di narrazione.

Il primo orientamento è rappresentato soprattutto dalle opere di John van Seters e di Hans H. Schmidt, che spostano i primi scritti di Israele cinque o sei secoli più tardi rispetto agli studiosi precedenti e demoliscono, pertanto, tutte le precedenti ipotesi relative a derivazioni e filiazioni.

Il secondo orientamento può essere illustrato dall’interesse tassonomico che domina tutte le ricerche di George W. Coats sul Genesi. Coats suddivide i generi narrativi principali in saga, racconto, novella, leggenda, storia, resoconto, favola, narrazione eziologica e infine mito. Con il termine saga (da non confondere con il tedesco Sage, «leggenda»), si allude qui alle saghe islandesi e nordiche, che sono lunghe narrazioni tradizionali in prosa, articolate in saghe familiari e saghe eroiche. Il racconto prevede pochi personaggi, un unico scenario e una trama semplice. La novella, invece, è un racconto più complesso, il cui intreccio è caratterizzato da una situazione di tensione che infine si scioglie. Le leggende sono narrazioni piuttosto statiche, quasi prive di trama, che celebrano le imprese di un eroe. La storia pretende di riferire eventi realmente accaduti; il resoconto descrive un avvenimento isolato. Le favole rappresentano un mondo fittizio, mentre le narrazioni eziologiche vogliono spiegare una situazione o attribuire un nome ad un luogo o ad un personaggio. I miti, infine, occupano tutto lo spazio rimanente, cioè il terreno fantastico delle attività degli dei nel mondo divino (comprendendo quindi Genesi 6,1-4).

Un esempio notevole del terzo orientamento è fornito da Robert Alter e Adele Berlin. Questi autori, liberi da preoccupazioni tipologiche, hanno studiato l’arte della composizione narrativa fondando i loro studi sul modello del romanzo moderno. In questo modo narrazioni che un tempo erano definite primitive e rozze, si rivelano invece opere di grande e perfetta raffinatezza, per il sapiente uso del dialogo e per la presentazione sfumata degli eventi. Al tempo stesso, l’analisi letteraria rafforza il valore teologico di questi testi, giacché sottolinea come il conflitto tra l’inevitabilità del progetto divino e la resistenza degli uomini è di per sé foriero di sviluppi narrativi.

La diffusione delle analisi di tipo strutturale ha portato a trascurare il problema dei rapporti tra mito e storia, a svantaggio delle indagini tipologiche più dettagliate. Il problema riemerge, comunque, ad un diverso livello, dal momento che il tema dell’autocomprensione di una cultura si esprime di fatto attraverso la sua tradizione. Questa nuova linea di indagine è imposta dalla tipologia stessa, se è vero che lo scopo di ogni forma narrativa è quello di contribuire all’autocomprensione, A questo punto ci troviamo di fronte, nei testi biblici, al secondo senso di storia: storia in quanto si riferisce alla mentalità storica di Israele, alla sua particolare maniera di comportarsi nella storia. La maggior parte degli studiosi concorda, a questo proposito, nel caratterizzare l’autocomprensione di Israele come globalmente storica, a differenza di quella dei Greci. Questi ultimi produssero, infatti, una storiografia più chiaramente organizzata in opere letterarie e più deliberatamente critica nei confronti delle loro tradizioni: essi cercavano piuttosto la loro identità – forse senza mai trovarla veramente – nella sfera politica della loro realtà. Nel frattempo i filosofi elaboravano una filosofia dell’universo più cosmologica che storica. Israele, invece, procedette alla propria autocomprensione soprattutto attraverso quelle tradizioni delle quali era al tempo stesso l’autore e il beneficiario. Questo essenzialmente voleva sottolineare von Rad con la sua Teologia delle tradizioni storiche di Israele, il primo volume della Teologia dell’Antico Testamento (1960, trad. it. 1972). Con Israele l’atto narrativo ebbe, fin dall’inizio, un valore teologico e questa intenzione teologica influenzò la raccolta delle tradizioni, che i teologi, per parte loro, non potevano far altro che ripetere.

Questo secondo livello di indagine non va però confuso con il primo livello: la comprensione «storica» di un popolo non si esprime in letteratura esclusivamente, e neppure principalmente, attraverso gli scritti storiografici. Può invece esprimersi attraverso un’ampia gamma di forme narrative diverse, oppure anche attraverso l’insieme di tutti gli altri generi letterari, che hanno subito un lento processo di storicizzazione o meglio di «narrativizzazione». Questa sorta di espansione della mentalità storica, al di là della tipica forma narrativa della storiografia, trova la sua espressione nella gerarchia interna che caratterizza la letteratura di Israele, in cui le unità narrative, per quanto tipologicamente distinte, risultano subordinate a insiemi più vasti, come accade per esempio con il cosiddetto documento jahvista. Questa ampia composizione non soltanto risale a un’epoca anteriore alla monarchia, alla colonizzazione e ai patriarchi, fino al momento della creazione del mondo; essa soprattutto comprende unità narrative che rappresentano l’intera gamma delle forme distinguibili e inoltre ampi testi non propriamente narrativi, come leggi, frammenti sapienziali, elogi, maledizioni e benedizioni: una ricchissima varietà di forme letterarie e di «strumenti linguistici». Come abbiamo già osservato in precedenza, per mantenere questa varietà interna e questa differenza di livelli, è opportuno riservare il termine storia alle unità narrative che presentano una reale affinità strutturale e tematica con l’antica storiografia greca, definendo invece le altre narrazioni «di tipo storico», secondo l’esempio fornito da Hans W. Frei nel suo The Eclipse of Biblical Narrative (1974).

Soltanto a livello di questa vasta narrazione di tipo storico, oppure a livello delle diverse narrazioni che si sono sovrapposte alla grande narrazione jahvista, si rivela pienamente il disegno teologico della letteratura narrativa. Su questo punto notevoli progressi interpretativi si sono realizzati da quando Gunkel tentava di salvare la storiografia, che egli considerava risalente all’età di Salomone, dallo sgradevole influsso dei profeti. Von Rad ha riformulato il problema in modo corretto, quando ha visto nella grande costruzione jahvista l’espansione del testo confessionale che si legge in Deuteronomio 24,5-9 e in Giosuè 24,2-13. Secondo von Rad, questo «credo storico», con le sue tipiche radici liturgiche, governò la storia della colonizzazione, guidando Israele dall’Egitto alla Terra Promessa. A un certo punto incorporò in sé la tradizione del Sinai, che in precedenza godeva, con i suoi comandamenti rivelati e la sua teologia dell’alleanza, di un’esistenza separata come leggenda cultuale autonoma. Intorno a questo nucleo si agglomerò la storia dei patriarchi, che aveva come prefazione il maestoso racconto della creazione del mondo e dell’origine dell’umanità. Lo jahvista sarebbe stato, dunque, il geniale scrittore capace, di fronte allo slittamento dei miti dalla loro matrice originaria, di utilizzare il motivo teologico proprio della tradizione coloniale, per dare coerenza a questa raccolta di narrazioni eterogenee. Con lo jahvista non abbiamo più a che fare con un cantastorie, ma con un narratore-teologo che esprime la sua visione dei rapporti fra Dio e il suo popolo attraverso una narrazione continua, in cui la storia del popolo eletto è legata alla storia universale dell’umanità e alla storia del mondo.

Partendo dal polo storiografico, i successori di von Rad si sono chiesti come il racconto storico della colonizzazione si colleghi alle narrazioni della successione e dell’ascesa al trono di Davide. Quali mutamenti hanno segnato il passaggio dalla visione sacra e politica della sovranità di Dio sulla storia all’idea di una guida divina operante durante la migrazione e la colonizzazione? La prima visione servì forse come modello strutturale per la seconda e la seconda come modello teologico per la prima? A questo proposito acquisisce grande importanza un suggerimento di Robert Alter: egli si chiede se il paradosso che accosta l’inevitabilità del piano divino e la riluttanza degli uomini non risulti espresso anche nelle più piccole unità narrative, quando queste vengano esaminate alla luce della tecnica narrativa. Le narrazioni più significative sarebbero, allora, quelle in cui si realizza l’intenzione divina, non attraverso l’intervento divino, ma attraverso il gioco stesso delle passioni umane, secondo i criteri di una nemesis legata alla condotta umana.

Indagando sulla teologia della storia che emerge dalle diverse unità narrative, quelle più ampie ma anche quelle minori, ritorniamo così dal polo storiografico a quello mitico. Per la verità, bisognerebbe parlare piuttosto di teologie della storia, dal momento che non è certo che quella che è stata chiamata storia della salvezza (Heilsgeschichte) esaurisca del tutto il ventaglio delle intenzioni degli autori biblici. Bisogna infatti evitare di proiettare sui testi antichi la teologia biblica odierna, rispettando invece l’intreccio dei temi teologici diversi: l’alleanza, la promessa e il suo compimento, l’insegnamento morale che percorre la narrazione e così via. Ma anche a prescindere da questa molteplicità di teologie della storia, rimane la questione della funzione globale del piano teologico. Anch’esso, forse, quasi a controbilanciare la storicizzazione dei miti di origine, funge in qualche modo da mito, nel senso che fonda in modo trascendente la storia presente su una storia più fondamentale. Sembra infatti che la teologia tradizionale sia stata assimilata nel mito eziologico della colonizzazione di una terra straniera, del dono di un paese. Dopo la catastrofe dell’esilio, questo medesimo mito fu capace di trasformarsi in un mito eziologico della perdita della terra. E questa seconda utilizzazione eziologica del mito si risolve in una nuova teologia della storia, incentrata sul tema della ricompensa: si tratta, in breve, di una teodicea. Nella narrazione deuteronomica questa nuova teodicea si esprime in un modo che storiograficamente può apparire debole, ma che si rivela assai forte per le sue implicazioni etiche. Dobbiamo ammettere, comunque, che quando chiamiamo mito la storia della salvezza estendiamo la nozione di mito, ben oltre il suo significato di storia delle origini posta in illo tempore. La storia della salvezza, infatti, si rivela per intero nel tempo degli uomini, e non nel tempo degli dei. Questa differenza fondamentale ci deve dunque suggerire cautela nell’utilizzare il termine mito per indicare interpretazioni teologiche come quelle della storia della salvezza.

Ad un terzo livello di analisi dobbiamo riservare la questione controversa se la concezione del tempo nell’antico Israele fosse esplicita o soltanto implicita. James Barr, in Biblical Words for Time (2a ed. riv., London 1969), ci mette in guardia contro la tentazione di cercare informazioni sulla concezione ebraica del tempo nel linguaggio, nel vocabolario, nella semantica o nell’etimologia di singole parole. Il significato delle parole, osserva Barr, nasce dal loro uso in contesti determinati. Nel nostro tentativo di scoprire la concezione ebraica del tempo, dunque, ci troviamo in realtà ricondotti ai contesti forniti dalle forme narrative e alla mentalità storica, elementi che abbiamo già preso in considerazione.

Sorge subito una prima domanda: nelle forme narrative utilizzate dalla Bibbia risulta implicita una qualche concezione del tempo? A prima vista la risposta sembrerebbe negativa. I diversi generi di narrazione, considerati separatamente, contengono infatti implicazioni temporali assai diverse. Dalle storie di Samuele o dei Re, per esempio, non si può ricavare alcuna visione generale del tempo: esse riguardano un segmento di tempo ben determinato, che non consente estrapolazioni. Certamente possiamo ammettere che la storiografia della Bibbia, come quella dei Greci, possiede una certa familiarità con la successione temporale e la cronologia. Ma questo rapporto con il tempo è soltanto di tipo pragmatico. Inoltre, e questo è il punto più importante, altre forme narrative (come la saga e la leggenda, da un lato, e il mito di origine, dall’altro) si collocano in tempi qualitativamente differenti, che possono opportunamente essere definiti, di volta in volta, «recenti», «lontani» o addirittura «primordiali». Per questo i «giorni» della creazione sono incommensurabili rispetto agli anni in cui regnano i sovrani; e lo stesso si può dire per i patriarchi, che si situano, per così dire, «a mezza strada» tra i tempi primordiali e il tempo storico. Si rivela pertanto indispensabile rispettare le diverse caratteristiche temporali che sono proprie di ciascuna categoria narrativa.

Se prendiamo ora in considerazione le grandi composizioni narrative, come quella dello jahvista, in cui si esprime la mentalità storica dell’antico Israele, non possiamo negare che le varie tradizioni, con le loro diverse estensioni, sono tutte sottoposte ad un ordine temporale unitario. Si tratta probabilmente di un tempo rettilineo e irreversibile, che fa da sfondo alla storia universale, dalla creazione fino al termine della monarchia e al ritorno dalla cattività babilonese. Tuttavia, a parte il fatto che una simile rappresentazione del tempo non è mai apertamente esplicitata dal brillante autore del documento jahvista, essa risulterebbe in ogni caso (anche se fosse invece resa esplicita) del tutto inadeguata allo stile narrativo di questa narrazione. E ciò per una serie di ragioni.

In primo luogo, il tempo che si manifesta in questo ampio blocco narrativo rimane una creazione dell’arte narrativa stessa. Il tempo interno alla rappresentazione narrativa, infatti, non cancella affatto le differenze tra i diversi intervalli di tempo che esso abbraccia. Non possiamo dire, perciò, che la scelta di Abramo avviene dopo i sette giorni della creazione. La successione narrativa non ci autorizza da sola a proiettare su una scala temporale unitaria il tempo delle origini, quello dei patriarchi, quello dello stanziamento a Canaan e quello del periodo monarchico. L’idea di un’unica scala narrativa, comune a tutti i periodi temporali, è soltanto un’idea moderna, estranea al modo di pensare dell’antico Israele e anche a quello dell’antica Grecia.

In secondo luogo, alla successione temporale per cui un evento segue all’altro si aggiunge una complessa serie di corrispondenze e di analogie, come accade, ad esempio, tra le varie alleanze, le varie leggi e le varie teofanie. A questo proposito si potrebbe parlare di accumulazione del tempo, piuttosto che semplicemente di successione.

Infine (ma di grande importanza): la relazione tra la fedeltà di Dio e la riluttanza dell’uomo, rappresentata in infiniti modi nella Bibbia dalla particolare arte narrativa dei cantastorie, narratori e storici, non può essere interpretata secondo le categorie che abbiamo ereditato dal Platonismo e dal Neoplatonismo. Secondo tali categorie, l’immutabilità divina appare diametralmente opposta alla mutevolezza delle cose umane; la fedeltà di Dio nella Bibbia, che segna la storia dell’uomo, suggerisce invece l’idea di una onnitemporalità piuttosto che di una sovratemporalità. Tale onnitemporalità, inoltre, si trova in perfetto accordo con il tipo di storia cumulativa di cui abbiamo appena fatto menzione. Per poter lecitamente parlare di un tempo biblico, dovremmo però prendere in esame tutti i generi letterari, e non soltanto quello narrativo. C’è un tempo immemorabile delle leggi, un tempo prolettico della profezia, un tempo quotidiano della sapienza, un «ora» del lamento e della lode. Il tempo biblico – se questa espressione ha qualche significato – è costituito dall’intreccio di tutti i valori temporali che emergono dalle numerose caratteristiche temporali conservate dalle diverse forme narrative. L’immagine di un tempo lineare e irreversibile risulta, dunque, del tutto inadeguata a questo coro di voci disparate.

Potremo allora davvero parlare di un ritorno del tempo mitico attraverso le narrazioni di tipo storico, nel cuore delle teologie che presiedono alla composizione narrativa stessa, nella concezione della storia come storia della salvezza? Soltanto se attribuiremo al termine mito il senso estremamente generico di narrazione fondante correlata all’esistenza quotidiana. Infatti la storicizzazione del mito è altrettanto importante quanto la mitologizzazione della storia. I caratteri del mito di origine in Genesi 1-11 dimostrano, per esempio, una netta subordinazione del mito alla storia. E il mito antichissimo, quando è riproposto nello spazio gravitazionale della storiografia del periodo monarchico e dalla narrazione della conquista e della colonizzazione, si rivela in realtà soltanto un mito annacquato.

Proprio in questo risiede, forse, l’affinità nascosta tra il pensiero greco e quello ebraico. Entrambi, ciascuno a suo modo, rompono con il mito, entrambi reinventano il mito: l’uno come racconto filosofico (come in Platone), l’altro come mito annacquato e storicizzato, come nel racconto jahvista della creazione.
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MORTE

L’affermazione che non c’è vita senza morte né morte senza vita è altrettanto banale quanto vera. La verità è ovvia; quanto alla banalità, sta nel fatto che vita e morte possono definirsi – e di norma si definiscono – due stati che si escludono reciprocamente. Si tratta quindi di un truismo. La diffusa credenza nella continuità della vita oltre la morte non sminuisce la validità di tale definizione, poiché la vita dell’aldilà viene concepita come un modo di essere sostanzialmente distinto dalla vita terrena, quella compresa tra la nascita e la morte [vedi ALDILÀ.] Ciò è vero anche quando la vita nell’aldilà è concepita come una replica della vita terrena, dal momento che, comunque, la replica non è mai identica.

Data l’inevitabilità e definitività della morte, non sorprende il fatto che in tutte le culture note l’idea di morire abbia colpito profondamente il pensiero e l’immaginazione degli uomini. E non vi è dubbio che questo si sia verificato in certi periodi più che in altri, per esempio nel Medioevo europeo, come dimostrano non solo la Chiesa, ma anche l’arte e la letteratura. In alcune religioni – di cui tre fra le più importanti della storia: Buddhismo, Cristianesimo, Islamismo – la preoccupazione della morte ha portato al convincimento che la vita dell’aldilà (ossia la vita eterna, non più soggetta a limiti di tempo, anzi, la vera vita, se confrontata con l’esistenza terrena) sia da considerare di gran lunga più importante. Questa tradizione influisce ancor oggi fortemente sul modo di pensare e sul giudizio morale di milioni di persone. Tuttavia, dal punto di vista della storia e dell’antropologia, il fatto di attribuire un’importanza maggiore alla morte che alla vita è tutt’altro che comune. La maggior parte delle religioni pongono l’accento sulla vita presente, la vita qui e ora.

È vero che in alcune culture, per esempio quelle indiane, sia la vita che la morte possono essere relativizzate, ma anche in tal caso sono viste come due modi differenti di esistere. Occorre anche ricordare che l’immortalità, la vita eterna nel senso strettamente cristiano e islamico, non è un concetto molto diffuso. Per molte culture, anche la vita ultraterrena può avere un termine.

Sembra esistere in molte tradizioni un legame, diretto o indiretto, fra la comparsa della morte in questo mondo e l’origine delle innumerevoli imperfezioni intrinseche al mondo stesso, nonché, più specialmente, del male. Nel suo accurato studio The Origins of Evil in Hindu Mithology, Wendy Doniger O’Flaherty scrive che «le mitologie induiste del male e della morte sono intimamente legate», e aggiunge «I miti della morte e del male condividono gli stessi ricorrenti motivi e offrono spesso soluzioni analoghe a differenti problemi» (O’Flaherty, 1976, p. 212).

In altri termini, la perfezione originaria dell’ordine cosmico, quale si concepisce in molte culture, esclude il disordine e la morte: la morte è l’effetto della rottura o della invalidazione di tale ordine. Come sottolineano vari studiosi, la comparsa del male e della morte è spesso strettamente associata alla comparsa del desiderio sessuale. In ogni caso, l’esistenza della morte esige una spiegazione. Per tutte le culture, la sua comparsa è la peggiore e più grave frattura nella normalità originaria della vita umana, quale doveva essere in principio. Per quanti siano coloro che muoiono in pace, la rassegnazione di fronte alla morte è un motivo raro nella mitologia. Nella Costa d’Avorio si narra del tempo in cui la morte, fin allora sconosciuta, apparve nel mondo. Al suo approssimarsi, tutti si diedero alla macchia, tranne un vecchio non più in grado di camminare. Il poveretto chiese al nipote di preparargli una stuoia su cui stendersi. Quando la morte giunse, il ragazzo era ancora intento al lavoro, così morirono entrambi.

Origini della morte. Nel 1886 Andrew Lang pubblicò una classificazione dei miti sull’origine della morte. Nel 1917 uscì, sullo stesso argomento, un articolo di Franz Boas riguardante gli Indiani dell’America settentrionale. Hermann Baumann nel 1936 e Hans Abrahamsson nel 1951 pubblicarono alcune classificazioni di miti africani, corredate di mappe che mettono in rilievo la distribuzione geografica dei vari motivi riscontrati nel Continente. Classificazioni di questo tipo, basate su motivi specifici, sarebbero eccessivamente ampie, pur se limitate ad un solo continente; abbiamo perciò optato per suddivisioni più sistematiche. Al nostro scopo, è irrilevante il fatto che la morte possa personificarsi nel dio della morte. È ovvio che in molti casi si trovino combinate le caratteristiche di motivi diversi: in tal caso, i miti sono stati classificati in base a motivo prevalente.

Un’analisi delle ragioni addotte per spiegare la comparsa della morte indica, secondo il sistema che abbiamo adottato, le seguenti tipologie:

1) La morte, destino naturale dell’uomo, o, quanto meno, effetto della volontà primordiale degli dei. Come tale va accettata, se non con rassegnazione, almeno senza la pretesa di ulteriori spiegazioni. Essa è, per così dire, parte necessaria dell’economia divina e va semplicemente riconosciuta come tale.

2) La morte nel mondo, effetto della morte di un dio, o di qualche altro essere mitico, e quindi in nessun modo dovuta al comportamento umano.

3) La morte, risultato di un conflitto fra esseri divini.

4) La morte, conseguenza dell’inganno di un dio, o di altro essere mitico, oppure della negligenza o stoltezza di tale essere.

5) La morte, conseguenza di una mancanza dell’uomo, talvolta qualcosa di futile ai nostri occhi. C’è qualche dubbio se questa impressione di futilità sia giustificata, o fino a che punto dovuta a non perfetta comprensione, a insufficiente conoscenza della cultura in questione o a conoscenza incompleta delle fonti.

6) La morte, come risultato di un errore di giudizio o di scelta da parte dell’uomo.

7) La morte, frutto di qualche sorta di colpa (generalmente, ma non esclusivamente, una colpa umana). È però una questione non facile. In certi casi non si tratta che di un peccato di omissione, di una semplice mancanza dovuta all’imperfezione umana; al più, un peccato veniale. Fra gli argomenti che spiegano l’origine della morte si possono trovare, ad esempio, la curiosità e la disubbidienza. La curiosità è di per sé una mancanza, se mai lo è, meno grave; ma quando porta alla disubbidienza assume tutt’altra gravità. Secondo vari miti, la disubbidienza è il vero peccato che merita la morte, Su questo punto tratteremo soprattutto dei peccati di commissione. A parte alcuni casi, per i quali è opinabile parlare di colpa umana, risultano chiaramente tre cause principali: disubbidienza, lussuria e omicidio.

8) La morte come desiderio dell’uomo stesso.

Alcuni miti pongono problemi così specifici e dettagliati, da non poter essere trattati esaurientemente in un articolo di carattere generale. È il caso di alcuni miti ricorrenti nelle tradizioni religiose dell’Asia meridionale.

La morte come evento naturale o come decreto divino. Sebbene le moderne acquisizioni della scienza segnino che la vita organica dell’individuo è limitata per se stessa e per necessità, in tutte le eventualità prospettate dal pensiero religioso è implicito il concetto che la morte sia un’interruzione della vita naturale, e sia dunque, di fatto, innaturale. Ne è una prova la riluttanza di molti popoli illetterati ad accettare la possibilità di una morte «naturale». Originariamente, come spesso narrano i miti, l’uomo era destinato a un’esistenza paradisiaca, finché un evento malaugurato non mutò questo destino.

Assai simile è la convinzione che la morte non sia altro che il destino voluto e decretato da Dio, come accade in certe religioni. Di norma, la morte resta nemica dell’uomo. I Lugbara (Africa orientale), pur credendo che praticamente tutto ciò che conta dipenda dagli antenati, considerano la morte un atto di Dio. In molte parti dell’Indonesia è diffusa la credenza che gli esseri umani siano qualche cosa di simile al bestiame degli dei. Ogni qualvolta le divinità nei cieli uccidono un animale, muore sulla terra un uomo.

I Baluba (Congo sudorientale) raccontano la storia di una vecchia che, rimasta sola sulla terra per aver perso tutti i suoi cari, e non riuscendo a capacitarsi come questo potesse succedere proprio a lei, lasciò la sua casa per cercare Dio e chiedergli ragione di così triste sorte. Lo trovò dopo un lungo e faticoso viaggio e poté rivolgergli il quesito. Ma dovette accontentarsi della medesima risposta avuta da Giobbe, quando si lamentò con Dio perché non capiva come proprio a lui, campione di fede e di pietà, dovessero capitare tanto dure afflizioni: Dio, l’Onnipotente, non può essere chiamato dall’uomo a giustificarsi. E così, anche alla vecchia non rimase che consolarsi col fatto che la sua sorte era voluta da Dio.

Anche nel mondo greco troviamo questa rassegnazione di fronte alla morte. In un famoso passo dell’Iliade (5,146-149), Omero paragona le generazioni umane alle foglie di un albero: come arrivano le tempeste invernali, le foglie cadono e, allo stesso modo, una generazione umana deve far posto all’altra.

Un esempio classico, spesso citato, di questo tema si trova nella babilonese Epopea di Gilgamesh, laddove, improvvisamente morto l’amico Enkidu, Gilgamesh vaga per il mondo in cerca del segreto della vita eterna, ma alla fin fine senza successo. Scopre infatti l’erba della vita, per la quale «da vecchio, l’uomo ritorna giovane». Ma dopo che, attraverso mille difficoltà e pericoli, riesce a impossessarsi della pianticella, che cresce sull’estremo limite delle acque della morte e ridona la giovinezza, questa gli viene carpita nel sonno da un serpente, sulla via del ritorno al mondo dei viventi. Da allora i serpenti non conoscono più la morte, semplicemente cambiano la pelle. Questo motivo del serpente si ritrova, con molte varianti, in numerose culture di tutto il mondo.

Gilgamesh è costretto ad accettare la mortalità umana, uniformandosi alla volontà degli dei, che così hanno deciso. Nel testo si legge:

Gilgamesh, dove stai vagando?

La vita che cerchi tu non troverai!

Gli dei, creando il genere umano,

all’uomo diedero per destino la morte,

ma salda tennero per sé la vita.

Benché l’antico Egitto non conoscesse alcun mito che ne spiegasse l’origine, la morte, come si desume chiaramente dai testi, era vista come elemento negativo, un’anomalia sfortunatamente implicita nella creazione. Uno dei Testi delle Piramidi afferma esplicitamente che la morte non esisteva prima che esistessero gli dei, il mondo e il genere umano. Gli Egizi erano coerenti: gli dei creati – distinti da quelli primigeni, i creatori veri e propri – alla fine erano anch’essi mortali.

Un mito tahitiano narra delle divinità Hina e Tefatou e del loro disaccordo sul destino umano. Hina proponeva che l’uomo rinascesse dopo la morte, mentre Tefatou sosteneva che, come la terra e tutte le piante, anche l’uomo dovesse morire. Hina dovette accontentarsi della luna, che «muore» e risorge.

Il concetto di morte come effetto della volontà e del potere di un dio può introdurre problemi di natura religiosa. Le tribù patagoniche, ora praticamente estinte, vedevano nella morte l’opera del sommo dio Waitaunewa, pur senza accettarla supinamente. Anzi, quando moriva un familiare, non si limitavano ai lamenti, ma elevavano proteste, accusavano la divinità di omicidio e si vendicavano uccidendo gli animali a lei sacri. In questo contesto va anche ricordato che il problema della morte e del dolore nel mondo è strettamente legato alla teodicea, così come il problema dell’origine del male.

La morte come conseguenza della morte di un dio. Un’altra concezione vede nella morte umana l’esito della morte di una divinità o di un altro essere mitico, e in ciò, ovviamente, nessun errore o colpa può ascriversi all’uomo. L’antropologo tedesco Adolf E. Jensen (1963) ha designato col termine dema una categoria di esseri mitici che, ai primordi, originarono la vita e la cultura umana, quali noi le conosciamo. Con la loro morte, ebbe anche termine la loro opera. Alcuni miti tramandano che i dema vennero uccisi, altri che si diedero volontariamente la morte. La vita e la morte dei dema rappresentano il paradigma dell’esperienza umana, poiché l’uomo segue il modello mitico fissato alle origini. C’è un parallelo tra il fato divino e quello umano: siccome un giorno morì un dio, così anche gli uomini sono ora soggetti alla morte. Su questo tema vi sono esempi anche non legati al concetto di dema. Gli Shuswap (Indiani dell’America settentrionale) narrano che il figlio di una divinità celeste morì per cause sconosciute, Fu questa la prima comparsa della morte, e da allora l’intera umanità soggiacque a tale destino.

La morte originata da un conflitto divino. La morte umana può anche imputarsi a un conflitto fra divinità. Un mito dell’isola di Ceram (Indonesia orientale) parla del contrasto fra una pietra e una banana su come creare l’uomo. Finì che la pietra uccise la banana; ma il giorno dopo, i figli di quest’ultima ripresero prontamente la lotta. Alla fine, la pietra precipitò in un baratro e ammise la propria sconfitta, ma ad una condizione: fossero pure gli uomini come la banana li voleva, ma come la banana dovevano morire.

Fra gli Shilluk (Nilo superiore), una tradizione spiega l’origine della morte in termini di disputa fra il dio Nyikang e il fratello Duwat. Dovendosi eleggere un nuovo re, fu scelto Duwat; il fratello, per vendicarsi, trafugò parte delle insegne reali e si allontanò coi propri sostenitori. Duwat lo inseguì e, non riuscendo a raggiungerlo, gli scagliò la sua vanga gridandogli: «Prenditi questa per seppellire la tua gente!». E con questo la morte apparve sulla scena del mondo.

Un mito dei Musarongo (basso Congo) narra invece un conflitto fra divinità sfociato nella morte per il genere umano. I Dogon (Mali) raccontano che il dio Ogo ebbe i genitali schiacciati durante una lite tra gli dei: questo portò prima alla morte del dio e poi anche dell’uomo. Gli Indiani Piedi Neri (America settentrionale) raccontano di un tempo in cui il Grande Vecchio e la Grande Vecchia erano in continuo contrasto. L’uomo voleva il meglio per gli esseri umani e intendeva dare loro la vita, ma la donna aveva altri progetti e, come sempre, anche l’ultima parola. Una variante di questo schema è quella dei miti in cui a litigare sono i gemelli.

Altra variante è rappresentata dal conflitto del Sole (o altra divinità) e della Luna, sempre a proposito della vita umana. In queste storie, il Sole e la Luna sono, come è ovvio, esseri mitologici. Alcuni di questi miti si ritrovano in Africa, e tutti collegano il destino dell’uomo a quello della Luna. Miti di questo genere, del resto, sono rintracciabili in ogni parte del mondo, dal momento che la riflessione sul nesso tra le fasi lunari e la vita e la morte dell’uomo può dirsi universale. Da un mito delle isole Figi (Pacifico meridionale) apprendiamo che due divinità, la Luna e il Topo, disputavano circa il destino dell’uomo. La Luna avrebbe voluto che l’uomo crescesse e invecchiasse, per scomparire e ritornare poi giovane, appunto come la luna. Il Topo, viceversa, avrebbe voluto per l’uomo un destino simile al suo, cioè la morte: e il suo desiderio prevalse.

Nelle isole Caroline (Pacifico occidentale) si tramanda che in principio la vita e la morte dell’uomo si svolgevano parallelamente alle fasi lunari, ma uno spirito malefico riuscì in qualche modo a far sì che l’uomo morisse senza più potersi risvegliare. Assai simile è il mito narrato dai Numfor della Sarera Bay (già Geelvink Bay, Indonesia): un licantropo riuscì con l’inganno a indurre l’uomo alla disubbidienza, facendogli così perdere il potere di riacquistare la giovinezza.

La morte come effetto di inganno o negligenza degli dei. La morte è talvolta attribuita all’inganno di una divinità. Qui naturalmente si affaccia la ben nota figura del trickster. Secondo i miti indiani della California centrale, il trickster Sedit, personificato dal coyote, porta coi suoi intrighi la morte nel mondo. Perciò i Maidu raccontano come esso ebbe a distruggere la collina sulla cui sommità si trovava un lago con l’acqua della vita, che avrebbe reso l’uomo immortale. Anche in vari miti indiani dell’America settentrionale, il coyote, o un altro trickster, sono responsabili della comparsa della morte. Si combinano nel personaggio caratteristiche creative e distruttive: quale figura divina che introduce disordine e caos in un mondo armonioso, il trickster, come lo stesso dio creatore, è parte necessaria del cosmo, nella cui globalità elementi contrari si fondono.

Nel culto amerindio vudu, Gèdè è insieme dio della morte e trickster. Maya Deren, nel suo affascinante libro sul Vudu, Divine Horsemen. The Living Gods of Haiti (London 1953), chiama Gèdè «cadavere e fallo, re e clown». È il signore delle tenebre e dei crocicchi, che ricorda all’uomo come la morte a nessuno lasci scampo, neppure ai ricchi, ai potenti, agli illustri. La combinazione fra truffatore e dio della morte sembra azzeccata, visto che il più crudele scherzo degli dei è quello di aver preordinato la creazione in modo tale che vi trovasse posto non solo la possibilità, ma l’inevitabilità della morte, cosicché ogni essere umano deve alla fine morire.

In un’altra storia dei Dogon apprendiamo che i primi esseri umani, gli Andumbulu, non morivano, ma venivano trasformati in serpenti. Un giorno, il dio Amma offrì in vendita una vacca a una giovane donna, dicendole che il prezzo era la vita. La donna prese la vacca e non molto tempo dopo suo marito morì. Andò allora a lamentarsi col dio, ma egli, ricordandole che quello era il prezzo pattuito, rifiutò di annullare il contratto e di riprendersi la vacca. Così la morte entrò nel mondo.

In altri casi troviamo che la morte dipende dalla negligenza o dalla stoltezza di qualche essere mitico. Questo genere di mito è detto «il messaggio mancato» (Baumann, 1936). Il messaggero è spesso un serpente, o una lucertola, entrambi animali che mutano la pelle. Alla base sta la credenza che la divinità suprema avesse inteso donare all’uomo la vita eterna, ma che qualche dio subordinato, inavvertitamente, avesse vanificato le sue intenzioni. I Wute (Africa orientale) spiegano così l’origine della morte: Dio mandò all’uomo un camaleonte col messaggio che l’umanità sarebbe vissuta in eterno. Il camaleonte se la prese comoda: prima si fermò a comprare uno splendido copricapo, poi si rimise in cammino lemme lemme, e dopo due settimane giunse finalmente a destinazione. Ma, nel frattempo, venne preceduto dal serpente, che, avendo saputo del messaggio divino, si recò dall’uomo, facendosi credere inviato da Dio, e annunziò invece che il genere umano sarebbe stato assoggettato alla morte senza possibilità di rinascita. Come punizione, Dio maledisse il serpente e il camaleonte: l’uomo li avrebbe uccisi. Ma il messaggio fraudolento non si poté modificare, e la morte rimase nel destino umano.

Un mito degli Ashanti (Ghana) descrive il paradiso dove gli uomini vivevano in origine, Uno stato felice, che ebbe fine quando alcune donne, intente alla semina del grano, si opposero alla presenza di Dio: Dio allora si ritirò dal mondo e si recò in cielo. Non cessò, peraltro, di mostrare benevolenza verso l’uomo, e mandò una capra a dirgli che non temesse la morte, perché dopo avrebbe continuato a vivere nei cieli. La capra se la prese con comodo e sprecò il tempo in un buon pasto. Allora Dio mandò una pecora col medesimo messaggio, ma essa riferì viceversa all’uomo che la morte sarebbe stata la fine irreversibile dell’esistenza. Poco tempo dopo, avvenne per la prima volta la morte di un essere umano, e Dio allora spiegò all’uomo il modo per seppellire il cadavere. In un mito analogo dei San (Africa meridionale), il messaggero è una lepre, che molte culture considerano un animale lunare.

Nella Nuova Britannia (Pacifico occidentale), un mito assai simile a quelli spesso riscontrati in Melanesia attribuisce la venuta della morte alla stoltezza di un messaggero, chiamato appunto To Purgo («lo stolto»), gemello del dio saggio e benevolo. Involontariamente, To Purgo confonde il messaggio, decretando così la morte per l’uomo e la vita eterna per il serpente. Nella mitologia annamita (Asia sudorientale) l’errore del messaggero non è involontario: esso altera il messaggio perché minacciato dal serpente.

Nell’Africa centrale troviamo invece un esempio tipico del modo in cui l’uomo perse l’immortalità per leggerezza e negligenza. Dio diede a un rospo un orcio di terracotta, che conteneva la morte, raccomandandogli perciò la massima cura. Il rospo incontrò una rana che saltellava allegramente e che gli chiese di farle portare l’orcio. Dapprima esitante, il rospo finì per acconsentire. La rana, saltando, ruppe l’orcio, e la morte ne uscì.

La morte come conseguenza di una mancanza dell’uomo. Secondo altre credenze, la morte ha origine nella natura umana, ossia in qualche mancanza che, peraltro, difficilmente potrebbe definirsi una colpa. Un mito delle isole Salomone (con esempi paralleli in altre isole melanesiane) riferisce che in origine tanto all’uomo quanto al serpente, in vecchiaia, era data la muta della pelle; quindi, come rinati, ritornavano giovani, e così via. Ma avvenne che una donna, per recarsi al lavoro, affidasse il figlio alla propria madre; essa giocò col bimbo, finché questi si addormentò. Quindi andò al fiume per lavarsi e cambiarsi la pelle. Rientrata a casa, il bambino si destò, ma, vedendo una graziosa giovane, non riconobbe la nonna e si mise a urlare e a piangere sconsolatamente. Infine la donna, furente e disperata, tornò al fiume e riprese la vecchia pelle. Ma in questo modo, come spiegò poi al nipote, tutti gli uomini da allora in avanti sarebbero invecchiati e solo i serpenti avrebbero serbato la capacità di rinnovarsi sostituendo la pelle.

Sullo stesso tema, un mito africano racconta che, una notte, Dio diede a tutti gli uomini l’annuncio della vita senza la morte; ma essi, immersi nel sonno, non poterono udire l’annuncio della vita eterna. Qui si presume un legame fra la morte e il sonno, un legame che, sia pure largamente riconosciuto e sottolineato, solo occasionalmente è associato al problema dell’origine della morte.

Per i Greci, Sonno (Morfeo) e Morte (Thanatos) erano fratelli; così anche in altre culture. Gli Ekoi (regione del fiume Cross, Africa occidentale) raccontano che una volta Dio chiese alla sua gente se sapeva cosa significasse morire: tutti risposero negativamente. Allora Dio li invitò a recarsi nella casa delle adunanze del villaggio e ripeté la domanda più volte a intervalli di qualche ora, finché essi non caddero vinti dal sonno. Quando si ridestarono, spiegò loro che in quel modo avevano appreso che cosa fosse la morte, poiché morte e sonno sono simili.

Un altro motivo è quello che Hans Abrahamsson chiama «discordia della prima famiglia». I Lotuko (Uganda) narrano di una lite in famiglia, che diede origine alla morte come termine irrevocabile della vita umana. Un giorno una madre implorò la divinità suprema di riportare in vita il figlioletto appena morto. Il dio acconsentì, ma il marito, insoddisfatto per qualche ragione non chiara, uccise il bimbo, e questa seconda morte fu irreversibile. Allora, il sommo dio decretò che «d’ora in poi, quando un Lotuko muore, resti morto».

Nella regione del lago Sentani (Indonesia) si racconta che i primi esseri umani erano incapaci di comprendere il linguaggio col quale il padre loro, risuscitato dalla morte avvenuta il giorno prima, cercava di spiegare il segreto della vita eterna. Egli provò allora a comunicare con serpenti e altri animali che mutano la pelle. Costoro, strano a dirsi, lo compresero perfettamente; ma, una volta rivelato il segreto, l’uomo lo dimenticò, così morì di nuovo, e questa volta per sempre.

Uno dei motivi più importanti associati alla comparsa della morte sulla terra è il concetto della punizione dell’uomo per aver trasformato la morte stessa in un’occasione di ostentazione e di godimento. Incongruenza che alcuni miti eludono sostenendo che non la morte umana, ma quella di un animale, dà luogo a simili comportamenti. I Bena Kanioka (medio Congo) attribuivano la morte a una trasgressione umana. Poteva tuttavia restare un caso isolato, se l’uomo non avesse approfittato del rito dell’inumazione per organizzare festini e altre piacevolezze. Per punizione, la morte fu quindi resa permanente. Un motivo simile si ritrova nella Birmania superiore. All’inizio dei tempi, quando ancora la morte era sconosciuta, un vecchio si prese gioco del dio del sole, fingendosi morto. Il dio scoprì lo scherzo e, irritato, lo trasformò in morte reale. Anche qui la leggerezza di fronte alla morte è punita con la comparsa e la permanenza della morte stessa nel mondo.

La morte come frutto di una scelta errata. La morte può esser vista come il risultato di scelte sbagliate da parte degli uomini stessi. Gli Holoholo, sottogruppo dei Baluba, sostengono che Dio, tenendo una noce in ciascuna mano, aveva dato all’uomo la possibilità di scegliere: una noce simboleggiava la vita, l’altra la morte. L’uomo – oppure, in questo caso, la donna – scelse la mano sbagliata, così la morte fu assunta a destino di tutta l’umanità, mentre il serpente, presente alla scena, ebbe in dono il rinnovo illimitato della vita.

I Toraja (Sulawesi, già Celebes) hanno un altro esempio di scelta errata. Un giorno Dio lasciò cadere dal cielo una pietra come dono per l’umanità, ma l’uomo, non sapendo che fare di un così strano regalo e mostrando aperto dispregio, la rifiutò. Dio, allora, donò all’uomo una banana; l’uomo l’apprezzò, ma non comprese le implicazioni di tale scelta: aveva rifiutato il dono di un’esistenza senza fine (come quella della pietra), accettandone uno in cui vita e morte si alternano (il banano è diffusamente noto come simbolo di morte e di rinascita, poiché le sue talee si trasformano in alberi e l’albero potato butta nuovi germogli).

Appartiene in un certo senso a questa categoria il motivo che James G. Frazer, nella sua opera Il ramo d’oro, un classico della storia delle religioni, chiama «recipiente fatale», e che in parte si ricollega ai miti in cui la morte trae origine dalla disubbidienza. Gli Ngala (alto Congo) spiegano la venuta della morte con un mito che racconta come Dio avesse offerto due involti ad un uomo che lavorava nella foresta. L’uomo doveva scegliere fra quello più voluminoso, contenente vari oggetti utili e belli, come coltelli e perle, e l’altro più piccolo, che conteneva la vita eterna.

Così, su due piedi, l’uomo non si sentì di decidere e preferì recarsi al villaggio e chiedere consiglio. Passarono, nel frattempo, alcune donne e a loro Dio fece la stessa offerta. Esse scelsero l’involto maggiore, dove avevano visto specchi in cui rimirarsi e tessuti con cui abbigliarsi. Così, l’umanità perse l’occasione di conquistarsi la vita eterna e fu assoggettata alla morte.

La morte come conseguenza di una colpa umana. Un gran numero di miti, ovviamente, identificano la causa della morte con la colpa dell’uomo. L’antropologo Paul Radin sbagliava quando scrisse che solo nella Bibbia l’uomo è tenuto responsabile dell’origine della morte. È vero, peraltro, che la colpa può interpretarsi in vari modi. In Africa, per esempio, fra gli Yoruba (Nigeria) e i Lobi (Burkina Faso), si tramandano miti in cui la morte tiene dietro a una sorta di generale decadenza morale.

I Tamanaco, tribù ora estinta della regione dell’Orinoco (America meridionale) raccontavano che la terra fu creata da due fratelli divini. Uno di loro, Amalivaca, visse per qualche tempo fra gli uomini. Prima di lasciarli per tornare nel mondo degli dei, annunciò che si sarebbe svestito della pelle, e istruì gli uomini a fare altrettanto ogni qualvolta intendessero ritornare giovani. Una donna, però, parve dubitare del suo consiglio, e il dio, irritato, le predisse che sarebbe morta. La morte apparve dunque a causa della mancanza di fiducia nella parola divina.

Si possono riconoscere tre varianti sul tema della morte dovuta a colpa umana.

Disubbidienza. Un motivo ricorrente è la convinzione che la morte derivi da una disubbidienza verso Dio. Possono esserci altri motivi, come la curiosità o la distrazione, ma la disubbidienza resta al primo posto.

L’esempio più celebre è naturalmente il mito biblico di Adamo ed Eva narrato nel Genesi. Alcuni ne deducono che in origine Dio intendesse dare ai due progenitori la vita eterna, benché ciò non venga espressamente detto. In Gn 2,16-18 si afferma senza equivoci: «Tu potrai mangiare di tutti gli alberi del giardino, ma dell’albero della conoscenza del bene e del male non devi mangiare, perché, quando tu ne mangiassi, certamente moriresti». Eva fu tentata dal serpente e mangiò il frutto proibito della conoscenza del bene e del male, trovò che era buono e ne diede ad Adamo, che lo accettò. Quando scoprì la loro disubbidienza, Dio li maledisse tutti e tre: il serpente, Eva e Adamo.

Piuttosto stranamente, tuttavia (ed ecco un elemento di ambiguità), la morte non è espressamente nominata nella formula di maledizione usata da Dio, ma è indicata solo metaforicamente: «Con il sudore del tuo volto mangerai il pane; finché tornerai alla terra, perché da essa sei stato tratto: polvere tu sei e in polvere ritornerai» (Gn 3,19).

Solo dopo aver fatto tuniche di pelle, perché Adamo ed Eva si ricoprano, Dio riflette sulla necessità di cacciare i primi esseri umani dall’Eden, affinché non abbiano a mangiare anche dell’albero della vita: «Ecco, l’uomo è diventato come uno di noi, per la conoscenza del bene e del male. Ora, egli non stenda più la mano e non prenda anche dell’albero della vita, ne mangi e viva sempre!» (Gn 3,22). Come spesso capita nei miti, le incongruenze rendono questa storia piuttosto enigmatica. Nelle prime affermazioni di Dio, l’albero della vita non è proibito, benché ne sia menzionata l’esistenza. Dobbiamo quindi ritenere che solo per caso l’uomo non mangiò i frutti dell’albero della vita – che non era proibito – prima che la sua disubbidienza riguardo ad altri alberi portasse alla sentenza di Gn 3,14-19. L’affermazione divina che, il giorno in cui mangerà il frutto proibito della conoscenza del bene e del male, l’uomo debba morire, sembra un po’ una minaccia vana. Dio, nonostante le parole minacciose, deve prendere qualche misura preventiva particolare ad evitare che l’uomo viva in eterno. Questa breve analisi del mito della creazione in Genesi mostra che la relazione fra la disubbidienza umana e l’origine della morte è per lo meno vaga e dovrebbe suggerire qualche dubbio se il più famoso esempio di morte dovuta a disubbidienza sia anche il più appropriato.

I teologi medievali rifletterono in modo rigoroso ed esauriente per capire quale fosse il peccato che aveva portato alla caduta dell’uomo, posto che la disubbidienza non è annoverata fra i sette peccati mortali. Alcuni la attribuirono alla superbia o alla lussuria. Anche nel Buddhismo lussuria e morte sono strettamente legate. Scrive la O’Flaherty (1976, p. 213) che «lussuria e morte si combinano nel demonio».

Nella mitologia dei Caribi della Guyana, il dio-creatore Pura voleva dare all’uomo la vita eterna, ma, avendo l’uomo disubbidito circa il modo di conseguire lo scopo, l’intera umanità venne assoggettata alla morte. Per i Lamba dello Zambia, l’uomo ebbe da Dio alcuni piccoli involti per mezzo di messaggeri, ai quali era vietato vederne il contenuto: dovevano consegnarli chiusi al «capo della terra». Ma i messaggeri, vinti dalla curiosità, disubbidirono e aprirono gli involti, uno dei quali conteneva la morte. Secondo gli Ekoi, Dio ordinò all’uomo di non uccidere mai, né di mangiare pecore bianche; l’uomo disubbidì e fu punito con l’avvento della morte per tutto il genere umano.

Troviamo anche il concetto di morte come punizione per una sepoltura prematura. Nel basso Congo, un mito racconta come il dio-creatore Nzambi ordinò di non inumare un ragazzo morto, poiché dopo tre giorni sarebbe tornato in vita. Ma i genitori non gli prestarono fede e disubbidirono, quindi la morte divenne irrevocabile. Lo stesso tema ricorre anche in un mito delle isole Figi. I Dogon tramandano invece che l’uomo fu punito per aver voluto apprendere una lingua proibita.

Il motivo del frutto proibito non si limita alla Bibbia. Per gli Efe, gruppo pigmeo dell’Africa centrale, il creatore stabilì il divieto per un certo frutto. Avvenne però che una donna incinta provasse un desiderio irresistibile di mangiare quel frutto e persuase il marito a coglierlo. Perciò Dio mandò la morte nel mondo. Benché il mito rassomigli a quello biblico, probabilmente non deriva da fonti missionarie, cristiane o musulmane. Mancano qui alcuni dettagli importanti del racconto biblico: non si parla, per esempio, dell’albero della conoscenza. Vari altri particolari differiscono, come quello della donna incinta. Aggiungiamo che in Africa esistono di questo mito numerose versioni.

Altra variante del tema della disubbidienza è quella del vaso di Pandora, narrato nel poema di Esiodo Le opere e i giorni (80-105). Pandora ebbe il vaso da Zeus col divieto assoluto di aprirlo: disubbidì, e quando sollevò il coperchio sfuggirono dal vaso e si sparsero nel mondo ogni sorta di mali e di sventure. Di tutto il contenuto, la sola cosa buona era la speranza. Ancorché non si parli espressamente della morte, è chiaro che questo di Pandora appartiene al tipo di miti detto della «morte in un recipiente».

Peccato sessuale. La colpa che dà origine alla morte può essere un peccato sessuale commesso dall’uomo, ma che può anche riguardare il mondo degli dei. Per i Dogon, infatti, la morte comparve al mondo in seguito a un incesto primordiale commesso dal dio Ogo.

Un mito africano racconta la proibizione fatta da Dio ai primi esseri umani di avere rapporti sessuali. Essi disattesero l’ingiunzione e ci fu la morte. I Nupe (Nigeria) tramandano che Dio creò dapprima la tartaruga, quindi l’uomo e poi la pietra. Alla tartaruga e all’uomo diede la vita, ma non alla pietra. A quel tempo la morte ancora non esisteva, perciò la tartaruga e l’uomo, giunti alla vecchiaia, ritornavano giovani. Con tutto ciò, non erano soddisfatti di questo stato di cose e andarono da Dio a chiedergli di poter avere un figlio.

Dio li avvisò che potevano avere dei figli, ma poi sarebbero morti.

Volevano ugualmente dei figli, anche a queste condizioni? Sia l’uomo che la tartaruga confermarono, e le cose seguirono il decreto divino: come nacquero i figli, i genitori morirono.

I Baiga (India centrale) ricollegano l’inizio della morte con la prima copula umana. Nella foresta un uomo e una donna si accoppiarono, cosa sconosciuta fino a quel momento. La terra cominciò a tremare, essi immediatamente morirono e da allora la morte venne a far parte della vita umana. Anche i Tucano (Indios della Colombia) attribuiscono la prima morte alla lascivia.

Omicidio. L’origine della morte può anche ascriversi a un omicidio, spesso considerato assassinio. In molti casi è un essere mitico a venire ucciso in tempi primordiali. Secondo un mito delle isole Mentawai (presso Sumatra), i primi esseri umani uscirono da una pianta di bambù e immediatamente sparirono nella macchia. Là condussero un’esistenza infelice, finché il dio Siakau ebbe pietà di loro, li istruì e li aiutò. Più tardi il dio si mutò in un’iguana, animale sacro in quelle isole, e sotto questa forma venne ucciso accidentalmente da due dei primi quattro esseri umani. Essi non avevano potuto riconoscerlo ed anzi lo accusavano, come iguana, di guastare le loro colture. La punizione per i due fu la morte immediata; gli altri due fuggirono. Ma intanto la morte era entrata nel mondo.

Un mito degli Arawak (Guyana) riguarda il dio creatore. Capitò che, mentre il dio visitava la terra per vedere come vivevano le sue creature, un uomo malvagio tentò di ucciderlo. Allora il dio privò il genere umano dell’immortalità, concedendola invece, da quel momento, ai serpenti e ad altri esseri simili, mediante la muta della pelle. Gli Algonchini (Indiani dell’America settentrionale) narrano di un conflitto avvenuto al principio dei tempi, nel corso del quale gli animali acquatici affogarono un lupo, fratello minore dell’eroe culturale Mänäbush. In questo modo la morte fu portata nel mondo.

In alcune culture esiste la credenza che nascita e morte fossero un tempo sconosciute alla vita umana: la vita proseguiva all’infinito, non c’erano procreazione né nascita. Poi intervenne qualche disordine, fu commessa qualche trasgressione, generalmente un omicidio, e questo fatto mutò la situazione, introducendo un nuovo modo di vita, in cui si alternavano nascita e morte. Un esempio significativo è rappresentato dalla storia di Hainuwele («ragazza») tramandata nell’isola di Ceram e riferita da Jensen (1939). In breve, Hainuwele era invidiata dalla gente perché più fortunata e più ricca di tutti. Durante un convegno della comunità, i danzatori formarono una spirale e costrinsero la ragazza al centro, dove avevano scavato una buca profonda, e ve la spinsero dentro, mentre il frastuono dei canti soffocava le sue grida di aiuto. La buca fu riempita di terra e schiacciata dai danzatori stessi. Questo omicidio primordiale segnò l’inizio dell’alternarsi della morte e della nascita.

La morte come desiderio dell’uomo. Ci resta da considerare l’ultima categoria di miti, quella dell’uomo che desidera la morte, preferendola a una vita divenuta opprimente.

Abrahamsson (1951) ha richiamato l’attenzione sui miti africani di questo tipo, ossia dell’uomo che, afflitto dalle malattie e dalla vecchiaia, stanco della vita, desidera morire e invoca la morte. Secondo un mito dei Mum (Camerun), Dio non riusciva a capire perché tanti uomini diventassero freddi e rigidi, ma la Morte (in questo caso personificata) gli fece notare quanti vecchi miserabili implorassero la liberazione dall’esistenza. Per gli Ngala, l’uomo reclamava la morte per il troppo male e la troppa infelicità del mondo. I Nubiani (alto Nilo) mettono in relazione il desiderio della morte col problema della sovrappopolazione.

Un mito, probabilmente africano, la cui più chiara versione ci viene dal Marocco in termini islamici, parla di una vergine vissuta cinquecento anni. Accadde che Mosè ne rinvenisse le cavigliere, che le erano state tolte prima della morte, e pregò Dio che gli consentisse di vederla. Dio lo accontentò e fece sì che la donna sorgesse dalla tomba. Così ella parlò con Mosè e gli disse di aver vissuto troppo a lungo e di essersi stancata della vita. Allora Mosè scongiurò Dio che permettesse all’umanità di morire prima. Benché non si tratti qui della comparsa della morte sulla terra, il mito mostra chiaramente come la stanchezza della vita possa portare al desiderio della morte; e, in termini mitici, questo costituisce quasi sempre un motivo della prima apparizione della morte.

Conclusione. Naturalmente, la mitologia offre vari altri motivi in ordine all’origine della morte. In India, certi miti la ricollegano alla sovrappopolazione del globo e alla conseguente denutrizione. Qui, a differenza del mito nubiano citato più sopra, sono gli dei a decretare l’avvento della morte. Nella regione della già citata Sarera Bay, riferiscono che il dio Tefafu, dopo molti tentativi, riuscì infine a creare esseri umani perfetti, ma alla lunga finì per invidiare le sue stesse creature e decise di distruggerle con una terribile alluvione. Ne risparmiò soltanto due, fratello e sorella; volle che si unissero, e, vedendoli riluttanti a commettere incesto, rassicurò falsamente che tutto era regolare. Ma la nuova generazione umana, nata da una simile unione, non poteva più dirsi perfetta, malvagia qual era e soggetta al dolore e alla morte. Così il dio, soddisfatto, si coricò.

In quanto al problema dell’età di tutti questi miti, una risposta in generale è, a nostro avviso, impossibile, e molte incertezze presenterebbe anche una risposta più limitata. Baumann (1936) provò a datarli secondo la Kulturkreiselehre (teoria dei cicli culturali); ma la teoria ha perso gran parte della sua autorità, sicché i risultati restano dubbi.

Si può stabilire con un minimo di certezza che, data l’importanza fondamentale della morte per tutti gli esseri umani, la ricerca delle sue origini risale ai primissimi stadi della cultura umana; ma è impossibile anche il semplice tentativo di stabilire quando, sia pure approssimativamente, l’uomo incominciò a considerare la morte un’interruzione innaturale della vita, un’inspiegabile anormalità, alla quale era necessario trovare una spiegazione.

[Vedi ALDILÀ.]
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NASCITA

Il mistero associato alla nascita costituisce un motivo centrale in tutte le religioni. Tale mistero può manifestarsi nell’irriducibile aspetto fisiologico del parto, oppure in una forma simbolica estremamente astratta. Da un punto di vista religioso, la nascita non viene considerata solamente un processo fisiologico o un evento fisiologico celebrato ritualmente, ma è associata allo sviluppo e all’esaltazione di certi poteri spirituali o almeno dell’anima. Così trasformato attraverso il mito, il rituale e il simbolo, il concetto della nascita diventa allora lo strumento più importante per comprendere l’esistenza e per esprimere la meraviglia della creazione.

La maggior parte delle religioni affronta il motivo della nascita attraverso questi tre campi espressivi del mito, del rito e del simbolo. Narrazioni mitiche che riferiscono nascite importanti o che alludono a figure mitiche impegnate in una azione generativa sono presenti nella maggior parte delle tradizioni religiose: questi miti illustrano l’importanza teologica ed etica dei riti che accompagnano la nascita e la rinascita. I riti legati al parto, infatti, trasformano sempre questo evento fisiologico in una esperienza religiosa. Un terzo motivo importante è costituito dal tema della rinascita simbolica. Molte religioni, infatti, rappresentano le principali trasformazioni che intervengono nel corso dell’esistenza nei termini di una rinascita. Nella forma di una iniziazione collettiva, oppure nella forma di una conversione individuale, nella maggior parte delle religioni ci si aspetta che i propri membri passino attraverso una seconda nascita simbolica, che talvolta ripete da vicino la prima nascita, quella fisiologica. In altri casi si manifesta l’intenzione di cancellare le inadeguatezze della prima nascita, ponendo in contrapposizione la nascita fisiologica con la rinascita spirituale o sociale. In questi casi spesso si realizza una notevole tensione tra gli uomini e le donne, che può anche diventare ostilità aperta. Questa seconda nascita, inoltre, può anche risultare così astratta da non potersi più riconoscere il legame di ripetizione che la collega alla prima.

Religioni primitive. Varie raffigurazioni di donne incinte, risalenti al periodo paleolitico, costituiscono testimonianza della più antica attribuzione di un significato religioso alla nascita. Scoperte in numerosi siti archeologici, dalla Spagna alla Russia, queste raffigurazioni sono datate dal 25000 a.C. circa in poi. Dal momento che sono state ritrovate tra le rovine di antichi insediamenti e spesso all’interno di abitazioni, si ritiene che facciano parte della religione domestica. Sebbene non sia possibile stabilire con sicurezza l’uso e il significato preciso di queste figure, sembra innegabile che esse riflettano ed esprimano una connessione specifica con la nascita e, più in generale, con l’energia femminile, intese come simboli esistenziali e religiosi fondamentali.

Per il periodo neolitico, le prove dell’esistenza, nell’Europa antica, tra il 6500 e il 3500 a.C., di una religione incentrata su divinità femminili e di una società matriarcale ampiamente diffusa, sono state presentate in modo convincente da Marija Gimbutas (1982). Secondo la Gimbutas, una appropriata definizione collettiva per le varie divinità femminili sarebbe quella di «dea creatrice», intesa nei suoi molti aspetti. Uno dei più importanti tra questi aspetti è quello della «dea che dona la vita, con le gambe largamente divaricate» (p. 176). Alcuni rilievi che raffigurano questa figura divina sono stati trovati nei templi del villaggio anatolico di Çatal Hüyük (scavato e descritto da James Mellaart) e sono diventati piuttosto celebri. Alcuni studiosi moderni hanno sottolineato l’impatto immediato che doveva provocare, all’ingresso di un santuario religioso, la visione di una simile immagine della grande dea generatrice con le gambe aperte. Questi santuari di Çatal Hüyük furono utilizzati per almeno un millennio. Secondo la Gimbutas, inoltre, varie rappresentazioni schematiche di questa dea generatrice erano ampiamente diffuse nell’Europa antica.

Si può studiare il significato religioso della nascita nelle religioni primitive anche utilizzando dati etnografici. Presso molte società sono stati minuziosamente descritti e analizzati i riti che si riferiscono alla prima e alla seconda nascita. Anzi, le società di minore ampiezza hanno fornito gli elementi di riferimento per molte analisi classiche del rituale della nascita e della rinascita. Non sono stati, invece, ancora sufficientemente studiati i collegamenti tra questi rituali di nascita e le mitologie relative alla nascita, che pure sono presenti presso moltissime società, anche di grande ampiezza.

La nascita fisiologica è quasi sempre accompagnata da interventi rituali. Lo schema classico dei riti di passaggio (separazione, isolamento e ritorno) si manifesta in modo evidente nelle attività rituali che circondano il parto. In questo caso si realizza una connessione eccezionalmente stretta tra le necessità fisiologiche e l’elaborazione rituale. Altri riti di passaggio non comportano una simile necessità fisiologica di separazione e di isolamento, il che pare confermare l’ipotesi che sia appunto l’esperienza del parto il modello sul quale si sono strutturati tutti i riti di passaggio. Questa osservazione, inoltre, rafforza l’impressione che il significato religioso della nascita sia enormemente più ampio e ricco rispetto al significato fisiologico del parto, che pure costituisce una delle più potenti e significative radici metaforiche della religione.

Lo schema fondamentale costituito da separazione, isolamento e ritorno può assumere molte forme e può includere numerosi dettagli rituali. La separazione, infatti, comincia talvolta molto prima del parto, ma può anche avere inizio soltanto con l’arrivo delle doglie, come tra i !Kung dell’Africa meridionale. L’isolamento può essere breve e totale, come avviene ancora nel caso singolare dei !Kung, i quali, peraltro, lo riservano ai parti che non si presentano complicati. Di solito, invece, la partoriente viene isolata insieme a parenti e ad aiutanti appropriati. Benché vi siano alcune significative eccezioni (come tra gli abitanti di Tikopia e delle isole Marchesi), una delle costanti più chiare a proposito dell’isolamento in occasione del parto nelle religioni primitive è l’esclusione degli uomini. Di solito la loro assenza non è soltanto un caso o una soluzione pratica, ma costituisce piuttosto un requisito religioso profondamente sentito. Talora il marito può partecipare indirettamente al parto attraverso la pratica della couvade, che prevede una serie di tabu connessi al lavoro e all’alimentazione, ma soprattutto speciali sintomi fisici e isolamento. Queste pratiche sono comuni soprattutto presso gli Indios dell’America meridionale. Se l’esclusione degli uomini dal parto è un requisito quasi generale, in circostanze speciali, come un parto che si presenta difficile, vengono fatte spesso significative eccezioni; in questi casi lo sciamano o il padre può assistere la partoriente.

Dopo il parto, l’isolamento per la donna si prolunga di solito per qualche giorno e spesso per un mese o anche più. Durante questo periodo di isolamento, sia la madre sia il neonato godono di un trattamento speciale e sono soggetti a speciali divieti. Nella maggior parte dei casi, durante l’intero ciclo rituale della separazione, isolamento e ritorno, la normale routine dell’alimentazione, del lavoro e dei contatti umani viene sospesa. Le attività e i contatti normali sono limitati per proteggere sia la madre e il bambino sia coloro con i quali la madre viene in contatto, oppure entrambi. In altri casi la madre viene sostenuta con cibi speciali, con un carico di lavoro più leggero o con la sollecita compagnia dei suoi amici e parenti. In linea generale, si può dire che una qualche forma di elaborazione rituale del parto fisiologico sia un fatto universale presso le donne di tutte le culture primitive.

Quasi tutti i riti del parto descritti finora si incontrano anche tra gli Aborigeni australiani. La letteratura etnografica dedicata a queste popolazioni si concentra soprattutto sui riti della seconda nascita, cioè dell’iniziazione, che viene in genere considerata la nascita più importante. Molte analisi della religione degli Aborigeni australiani, infatti, suggeriscono che la nascita fisiologica costituisca il punto più basso del ciclo vitale relativo all’appartenenza del singolo alla comunità sacra o religiosa, e che questa situazione possa modificarsi soltanto con una seconda nascita, considerata quella autentica, che si realizza nel corso dell’iniziazione. Per la partoriente, comunque, il parto è in definitiva una esperienza sacrale che contribuisce anche ad accrescere la sua condizione socio-religiosa. Ella infatti sperimenta e celebra tutti i riti associati alla partecipazione a una cerimonia sacra e in questo modo imita i modelli della mitica «Epoca del sogno», che sanciscono la sua esperienza e il suo comportamento.

Per molte religioni primitive, la nascita è un evento che deve essere nuovamente sperimentato almeno una volta nella vita, specialmente da parte degli uomini. Spesso, a questo scopo, i ragazzi vengono allontanati con la forza dal loro ambiente familiare, isolati dalle donne, soggetti a prove dolorose e talora a operazioni fisiche, e infine messi al corrente di un sapere segreto che soltanto gli uomini possono conoscere (anche se, per la verità, quasi sempre le donne scoprono furtivamente questi segreti). Quando infine i ragazzi vengono reintegrati nella società, essi sono diventati a pieno titolo «uomini», grazie appunto al potere della loro iniziazione.

Nonostante vi siano alcune eccezioni, come tra i Mende dell’Africa occidentale, questo prolungato e dettagliato processo di rinascita si applica in modo particolare agli uomini piuttosto che alle donne. Alcuni studiosi interpretano questo carattere maschile dei riti di rinascita come un atto simbolico con il quale i ragazzi entrano nel regno degli uomini e si separano definitivamente dal mondo femminile nel quale hanno vissuto fino a quel momento. Le cerimonie della seconda nascita presso gli Aborigeni australiani si possono però anche interpretare come esperienze che sanciscono il passaggio da una condizione profana a una condizione sacra. Questa analisi suggerisce l’ipotesi che soltanto la seconda nascita simbolica sia quella autentica e che l’iniziazione maschile sia necessaria per completare ciò che le donne non sono in grado di fornire attraverso il parto. Questa analisi sottolinea le differenze e le tensioni tra due differenti modi di nascere, quello fisiologico fornito dalle donne e quello rituale gestito dagli uomini, e si concentra soprattutto sulla tensione e sull’ostilità culturale tra uomini e donne. Altre analisi, invece, sottolineano soprattutto la continuità tra la prima e la seconda nascita e considerano la seconda nascita una duplicazione piuttosto che una cancellazione della prima. In modo ancora più significativo, spesso gli iniziatori maschi alla fine sperimentano anch’essi indirettamente il parto in una sorta di couvade ritardata, replicando lo schema del parto fisiologico. Questo tipo di analisi sostiene che le cerimonie della seconda nascita sono basate soprattutto sull’ammirazione e sulla soggezione maschile nei confronti della capacità delle donne di partorire, piuttosto che sul disprezzo nei loro confronti.

Le cerimonie maschili degli Aborigeni australiani relative alla seconda nascita pongono chiaramente in evidenza il doppio significato della seconda nascita, intesa sia come trasformazione dei ragazzi in uomini, sia come esperienza maschile del parto. Durante queste cerimonie, i ragazzi vengono tenuti in braccio dagli uomini nello stesso modo in cui le donne cullano i neonati. Dopo l’iniziazione, ai ragazzi viene insegnato un nuovo linguaggio e gli uomini si sottopongono alle stesse pratiche di purificazione e di guarigione che affrontano le donne dopo il parto, imitando le sorelle protagoniste del mito dell’«epoca del sogno». Una di queste cerimonie richiama simbolicamente il taglio del cordone ombelicale. Nel corso di altre cerimonie, invece, sul terreno sacro viene fissato un telo, a simboleggiare l’utero, e su di esso vengono fatti stendere i ragazzi, che vi rimarrano fino al momento conveniente perché si alzino e ne escano. La loro uscita viene particolarmente sottolineata dalla sequenza delle drammatizzazioni danzate di cui gli uomini sono protagonisti. In occasione di altre cerimonie, gli uomini si feriscono in modo rituale e mettono in relazione il loro sangue con quello che sgorga durante il parto.

Molte religioni primitive concentrano la loro attenzione sulle nascite mitologiche e su figure mitiche di donne generatrici. Si può dire che nessuno tra i tanti sistemi mitologici delle religioni primitive sia privo di personaggi femminili e di vicende che ruotano intorno ai temi della nascita e della rinascita. Tra gli Aborigeni dell’Australia, per esempio, sono presenti diversi celebri cicli mitologici incentrati su figure di generatrici, che costituiscono tra l’altro il modello per le principali pratiche rituali, relative sia agli uomini sia alle donne. Ronald M. Berndt ha descritto due tra i maggiori cicli mitici in Kunapipi. A Study of an Australian Aboriginal Religious Cult (Melbourne 1951) e in Djanggawul. An Aboriginal Religious Cult of North-Eastern Arnhem Land (London 1952). Il ciclo epico di Djanggawul parla di un fratello e due sorelle che viaggiano insieme; le sorelle sono sempre incinte e partoriscono continuamente, sempre assistite dal fratello. Il secondo ciclo epico tratta di due sorelle, le Wawalag, una delle quali è incinta e partorisce. Le sorelle rivelano le loro esperienze agli uomini attraverso i sogni, che diventano così il fondamento per le rappresentazioni rituali che accompagnano le cerimonie della seconda nascita. In alcune mitologie aborigene, il processo rituale della seconda nascita è esso stesso identificato con la Grande Madre universale in funzione di generatrice.

Religioni dell’India. Anche per le religioni dell’India, specialmente nella religiosità popolare, il parto rimane una occasione di particolari osservanze religiose. Questi riti seguono lo schema consueto della separazione, isolamento e ritorno, dopo l’interruzione della normale routine quotidiana. Di solito sia le donne sia gli uomini partecipano alle cerimonie religiose legate alla nascita, sebbene i riti siano molto più elaborati per le donne. In India, le pratiche relative al parto sono caratterizzate da alcune concezioni e da alcune cerimonie rituali propriamente induiste, che coinvolgono i concetti di purezza e di contaminazione e si fondano sul carattere fortemente patriarcale della famiglia.

I rituali della nascita in un villaggio indiano sono descritti in un importante studio di Doranne Jacobsen (1980). Durante la gravidanza, le limitazioni relative al cibo e all’attività sono piuttosto modeste, ma con l’inizio delle doglie la partoriente viene completamente separata dagli altri. Si crede che durante le doglie e per un breve periodo immediatamente successivo al parto, la donna e il neonato si trovino in una condizione di estrema contaminazione, simile alla condizione dei membri delle classi più basse degli intoccabili. Chiunque abbia contatti con la madre e il bambino contrae anch’egli questo stato di contaminazione, perciò i due vengono accuratamente isolati. Soltanto la levatrice, che appartiene a una casta molto bassa a causa della natura contaminante del suo lavoro, e una parente sposata rimangono con la donna. Questa contaminazione provocata dal parto si estende in grado minore a tutti i membri della famiglia del marito. Anch’essi, infatti, osservano alcuni dei divieti che regolano la vita delle persone che sono in stato di contaminazione e si sottopongono a riti di purificazione.

Il parto è seguito da una serie di cerimonie che gradualmente reintegrano la donna e il bambino nella vita quotidiana del villaggio. La sera stessa del parto, donne e ragazze si raccolgono nel cortile della casa per cantare. Dopo tre giorni, il livello della contaminazione diminuisce notevolmente quando la puerpera si sottopone ad alcuni bagni di purificazione; poi comincia ad avere contatti limitati con la propria famiglia. Dopo dieci giorni, si svolge una importante cerimonia femminile, nel corso della quale la donna e il neonato lasciano temporaneamente la casa per la prima volta e la madre benedice le brocche per l’acqua e la provvista d’acqua potabile della famiglia. Durante tutto il mese successivo, la puerpera si trova ancora in uno stato transitorio: prende parte ad alcune delle attività della famiglia ma non cucina né partecipa ai riti di culto rivolti alle divinità. In genere, il periodo di contaminazione termina circa quaranta giorni dopo il parto, quando la madre celebra una cerimonia notturna al pozzo del villaggio, estendendo simbolicamente la sua fertilità alla provvista d’acqua potabile del villaggio e completando la sua reintegrazione nella comunità.

Questo periodo di transizione nell’esistenza della donna è significativo non soltanto per lei, ma anche per tutta la sua famiglia e addirittura per l’intera comunità. I membri della famiglia del marito, per esempio, indifferentemente uomini e donne, che spesso rendono difficile la vita della giovane sposa, riconoscono lo speciale stato rituale della nuova mamma e cambiano di conseguenza il loro comportamento. Per lei stessa, inoltre, l’isolamento di quaranta giorni non è tanto un periodo di restrizione e di privazione, quanto un periodo di riposo salutare e di indulgenza. Ella infatti riceve cibi speciali, particolare attenzione e un nuovo e autorevole ruolo nella famiglia del marito, soprattutto se ha appena partorito il primo figlio maschio, Questi rituali della nascita rafforzano e convalidano il ruolo vitale della donna in una società che spesso esprime una particolare ambivalenza verso le donne, dimostrando in genere una forte predominanza dell’elemento maschile.

La seconda nascita simbolica risulta particolarmente importante per alcune caste e presso alcuni gruppi religiosi dell’India. Nel corso del periodo vedico (tra il 1500 e il 900 circa a.C.), per esempio, per quelle caste che sono tuttora pesantemente legate a rituali e privilegi di origine vedica, la seconda nascita era un avvenimento importante. Durante il periodo vedico essa era rilevante per se stessa; nell’Induismo contemporaneo, invece, essa è importante soprattutto a causa dei privilegi associati al fatto di essere degni di sottoporsi a una seconda nascita.

Le caste più elevate della società induista si definiscono «quelli nati due volte»: la seconda nascita attribuisce loro alcuni privilegi, uno status sociale e una serie di responsabilità che non valgono per il resto della popolazione. I privilegi comprendono il diritto di studiare i sacri testi vedici e di celebrare cerimonie religiose derivate dai modelli vedici. Il simbolo visibile di questa speciale condizione è il cordone di cotone che gli uomini portano sulla spalla sinistra e che fermano sul fianco destro. La seconda nascita di un ragazzo si realizza quando egli viene rivestito di questo sacro cordone, riceve dalla sua guida spirituale un particolare versetto sacro e si sottopone, almeno per pochi minuti, alla disciplina ascetica caratteristica degli studiosi di religione.

Gli antichi testi religiosi relativi a questa cerimonia di iniziazione la descrivono come un secondo parto, realizzato simbolicamente dall’uomo che funge da precettore. L’istitutore, infatti, trasforma il ragazzo in un embrione, lo concepisce nel momento stesso in cui appoggia la sua mano sulla spalla del ragazzo. Diventa a sua volta la madre e il padre del ragazzo e in modo simbolico lo porta nel suo ventre per tre notti; il terzo giorno, infine, il ragazzo è rinato nella sua nuova condizione di membro del gruppo privilegiato dei nati due volte. Dopo la sua iniziazione, l’uomo nato due volte può celebrare ulteriori sacrifici che cominciano anch’essi con una forma di iniziazione che implica un ritorno allo stato embrionale e una rinascita. Ancora oggi, in India, alcune tradizioni cultuali attribuiscono all’iniziazione molta importanza e continuano a utilizzare questi temi. Alcune iniziazioni all’interno del Buddhismo, per esempio, cominciano con una serie di cerimonie in cui il neofita, deliberatamente paragonato a un neonato, viene lavato, rivestito e adornato, gli viene insegnato a parlare, gli viene attribuito un nuovo nome e così via.

Sebbene questo tema della seconda nascita ricorra ampiamente nel mondo religioso dell’India, i grandi temi soteriologici della tradizione indiana non si appoggiano in alcun modo sulle metafore della nascita e della rinascita. Né lo Yoga induista né l’Ottuplice Sentiero del Buddhismo, infatti, possono essere considerati un processo di seconda nascita; né il brahman induista né il nirvāṇa buddhista provengono dalla seconda nascita. Essi semplicemente cancellano la delusione e conducono all’intuito e all’intelligenza. Sono immagini di maturazione e di morte, piuttosto che di nascita e di rinascita, quelle che meglio descrivono questa realizzazione di una realtà ultraterrena.

Nel mondo indiano, sia le descrizioni mitologiche di nascite speciali sia le rappresentazioni delle figure femminili delle grandi generatrici sono fondamentalmente ambigue. Le due narrazioni più popolari che descrivono un parto, quella del Buddha medesimo e quella di Kṛṣṇa, infatti, sono estremamente insolite. Piuttosto che servire come dimostrazione esemplare della generazione, esse alludono allo straordinario futuro che fin da bambini attende il Buddha e Kṛṣṇa. Anche le dee, che sono numerose e importanti, non sono mai semplicemente delle dee madri. Benché venga spesso sottolineato il loro potere creativo, infatti, nessuna delle principali dee della mitologia induista sperimenta personalmente una maternità e un parto con i quali si possa in qualche modo identificare una semplice donna, neppure Pārvatī, la moglie di Śiva e la madre di due dei suoi figli. Eppure la venerazione dei simboli della sessualità, maschile e femminile, è ampiamente diffusa. Nei templi delle principali divinità femminili, per esempio, le tante figure nude, con le mani sui fianchi e le ginocchia divaricate per mostrare il sesso, richiamano la generatrice di Çatal Hüyük. Quanto alla Śakti, l’energia vitale, essa rappresenta la forza che produce e nutre l’intero mondo fenomenico. Senza toccare i suoi piedi, che danzando apportano energia, anche la divinità maggiore, Śiva, sarebbe soltanto un semplice sava, un cadavere.

Religioni monoteistiche. Nel Vicino Oriente antico, il monoteismo implica la soppressione della figura della dea in quanto simbolo esclusivo della creatività divina. La dea viene sostituita da un creatore unico, supremo, astratto e asessuato, sebbene maschio. Molte mitologie, dal iii millennio in poi, mostrano il tentativo crescente di presentare i maschi nella funzione primordiale di creatori, o addirittura di primi generatori. Essi rimangono incinti e partoriscono, nonostante le loro limitazioni anatomiche. Anche se non sono direttamente coinvolte nel parto, queste divinità maschili vengono spesso raffigurate nel momento in cui compiono atti creativi. Forse il racconto più drammatico che rappresenta questo capovolgimento di visuale è costituito dal poema epico della creazione dell’antica Mesopotamia (metà del ii millennio a.C.). La prima generazione di divinità è quella dei genitori primordiali Apsu e Tiamat. Dopo che Apsu è stato ucciso dagli dei più giovani, Tiamat scende in guerra contro di loro. La guerra è una sfida tra Marduk, un giovane eroe, e Tiamat, la Madre primordiale. Marduk infine la uccide e crea il mondo dal suo corpo senza vita. L’identificazione sessuale dei due protagonisti, che spesso, per la verità, viene ignorata, è comunque sempre estremamente significativa. La si ritrova anche in uno dei miti più importanti per la cultura occidentale, la creazione della donna (Eva) a partire dall’uomo (Adamo).

In sintonia con questo capovolgimento ideologico, nelle religioni monoteistiche la gravidanza fisiologica non viene considerata una attività particolarmente importante o di forte spessore religioso. I dolori del parto, per esempio, sono spesso spiegati come una punizione per la curiosità e la disobbedienza di Eva; la nascita più ammirevole, la nascita verginale di Gesù, non può essere un modello per le donne comuni, così come non lo possono essere nel mondo indiano le nascite del Buddha o di Kṛṣṇa. Nel corso dei secoli, sebbene le donne siano state sempre esortate a procreare e addirittura siano state dichiarate salvate dalla loro stessa gravidanza (1 Tm 2,15), la loro gestazione non è mai stata valorizzata da significati rituali o religiosi né è stata mai utilizzata nei sistemi mitologici come un simbolo significativo. Nel Cristianesimo, nell’Ebraismo e nell’Islam, il parto è stato invece spesso affiancato da rituali popolari, da tabu di vario genere e da superstizioni varie. Ancora nelle moderne società secolarizzate, come hanno dimostrato numerose indagini antropologiche, le varie fasi del parto sono altamente ritualizzate. Questi rituali stanno attualmente subendo un processo di notevole mutamento, come dimostrano la crescente popolarità del parto in casa e delle varie cliniche per le nascite e, infine, la maggiore partecipazione diretta dei padri al parto: si tratta di tendenze che trovano riscontro in moltissime società.

All’interno di queste tradizioni religiose occidentali, la maternità come funzione è diventata un simbolo religioso più significativo della nascita in sé, come è dimostrato dalla raffigurazione della Madonna con il Bambino che è popolare nella devozione religiosa cristiana. Gli studiosi stanno cominciando a rilevare alcuni aspetti dell’energia materna presenti nel simbolismo maschile del divino. Lo Jahvè delle Scritture ebraiche, per esempio, viene spesso rappresentato come madre. Il termine indicante la sua misericordia, raḥamim, per esempio, deriva dalla parola che significa «grembo», reḥem: secondo alcuni studiosi, perciò, l’espressione «padre misericordioso» dovrebbe essere trasformata nel curioso concetto di «padre materno». I termini usati per indicare il suo spirito possono essere indifferentemente maschili o femminili, mentre il vocabolo che indica la sua sapienza è certamente femminile, la shekhinah, parola che indica la sua presenza sulla terra. Frequentemente, in epoca medievale, Cristo fu raffigurato con atteggiamenti femminili e addirittura materni. Nella sua dimostrazione ontologica dell’esistenza di Dio, Anselmo rappresenta Cristo come una chioccia, una immagine che compare, del resto, già nella Bibbia (Mt 23,27; Lc 13,34).

La seconda nascita, invece, è rimasta un motivo centrale anche nelle varie religioni monoteistiche, soprattutto nel Cristianesimo. La nascita fisiologica non è di per sé sufficiente a iniziare l’individuo all’adesione completa alla comunità religiosa, adesione che viene invece compiutamente realizzata dalla seconda e autentica nascita. Nell’Ebraismo e nell’Islamismo, il rito della circoncisione propriamente non rappresenta una vera e propria rinascita. Nell’Ebraismo essa significa semplicemente l’ammissione del bambino al «patto», ed è il primo evento significativo dal punto di vista religioso, ma non è affatto modellata sulla struttura della nascita precedente.

Nel Cristianesimo, invece, la necessità di una seconda nascita è particolarmente forte. Il contrasto tra il «vecchio Adamo» e l’«uomo nuovo» è profondamente radicato nel sistema simbolico cristiano. Il passaggio da una nascita all’altra costituisce una esperienza personale necessaria, sanzionata dal battesimo, oppure, più recentemente, da varie forme di esperienza psicologica di «rigenerazione». Poiché il battesimo è amministrato da un clero tradizionalmente tutto maschile, il rituale assomiglia alla seconda nascita praticata dagli uomini in molte altre religioni. Tuttavia questa rinascita non è affatto una duplicazione del parto fisiologico, dal momento che essa enfatizza, piuttosto, la necessità di morire alla «vecchia vita». Ciascun fedele, nel Cristianesimo, indifferentemente uomo o donna, ha la necessità di rinascere individualmente. In questo modo l’interpretazione cristiana della rinascita si allontana in maniera significativa dalle diverse tradizioni religiose. Tale rinascita, comunque, si realizza attraverso l’azione di un clero maschile ed è quasi sempre interpretata come una rinascita che conduce nella grazia di una divinità maschile. Forse in nessun altro contesto religioso il bisogno di rinascere è stato avvertito in maniera così forte eppure così distante dal mondo del simbolismo femminile e dalla riproposizione dell’attività tipicamente e per eccellenza femminile.
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NEOITTITI

Il mondo neoittita si sviluppò tra l’xi e l’viii secolo prima della nostra era in Asia Minore e rappresenta un anello di congiunzione culturale e storico tra la civiltà urrita-ittita e quella aramaica. Tra le rappresentazioni iconografiche nate da questa cultura disponiamo di una serie di rilievi detti «scene di banchetto». Queste scene raffigurano «un personaggio assiso davanti a una tavola colma di cibi con in mano un bicchiere o una coppa». A questo tipo di scena si aggiungono alcuni simboli, tra cui il grappolo e la spiga. Ritroviamo questa stessa tipologia simbolica nelle mani del dio-temporale Tarhu. Grazie all’insieme della documentazione iconografica attualmente nota, scrive Kestemont, va rilevato che questi due gruppi simbolici sono simboli divini sia del dio del temporale che della dea Kubaba, elementi legati a scene di festa. Se ne mette in parallelo un passo della dedica in aramaico della statua del dio del temporale Hadad da parte del re neoittita Panamuwa i; alle righe 12-15 si legge un testo significativo:

Colui tra i miei discendenti che raccoglierà lo scettro, salirà sul trono, eserciterà il potere e celebrerà Hadad, commemorerà il nome di Hadad … dirà: Possa l’anima [nebesh] di Panamuwa mangiare presso di te e possa l’anima di Panamuwa bere presso di te.

Secondo il nostro autore è chiaro che «queste scene di festa sono una raffigurazione delle anime che mangiano e bevono». L’anima del defunto partecipa al soggiorno beato nel paradiso del dio del temporale. Si tratta probabilmente di un concetto escatologico, che Kestemont paragona a Isaia (Is 25,6-8), dove si parla di Jahvè che prepara un «banchetto di grasse vivande» per i popoli e farà sparire la morte.

Il grappolo e la spiga sono simboli escatologici, e non vanno ridotti a mero simbolo di un culto agricolo. Significano che l’anima umana sarà ricevuta nel mondo divino dal dio del temporale. Kestemont rafforza la sua ipotesi analizzando una stele della filandaia trovata a Marash: tavola colma di cibo e filandaia che tiene un fuso dove termina il filo. Nella parte che conclude le diverse analisi, il nostro autore afferma che tutta questa documentazione iconografica ed epigrafica fa comprendere che l’anima umana possiede un destino nel soggiorno beato presso il dio del temporale.

[Vedi INDOEUROPEI].
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NEOLITICO. Vedi PREISTORIA

NEW AGE E REINCARNAZIONE

Nel 1980, negli usa, Marilyn Ferguson pubblica un libro che si rivelerà un fulmine a ciel sereno: The Aquarian Conspiracy. Personal and Social Transformation in our Time1. È il sogno di un nuovo millennio, l’era dell’Acquario, un’epoca di liberazione dello spirito nel corso della quale gli uomini saranno trasformati dalla scienza e dalla mistica, dalla biologia, dalla sociologia e dal sacro. Diffuse dai media e dai circoli occultistici, queste idee si distaccano rapidamente dal melting pot californiano, guadagnando gli interi usa e attraversando l’Atlantico. Reti, associazioni e pubblicazioni del New Age si moltiplicano a ritmo vertiginoso.

I punti qualificanti di carattere dottrinale di questo movimento sono un’antropologia olista, una visione immanentista di Dio, un’esperienza del sacro inserita in una religiosità sincretista, una concezione della salvezza nella quale l’uomo è il salvatore di se stesso e infine la reincarnazione, una costante a cui rivolgeremo le nostre attenzioni nel presente studio.

L’eredità dei precursori

I predecessori

Una serie di predecessori ha preparato il terreno al New Age. Va innanzitutto citato il movimento esoterico-occultista dello spiritismo, della teosofia e dell’ordine rosacrociano: personaggi come Allan Kardec (1804-1869) ed Eliphas Lévi (1810-1875) hanno lasciato tracce di sé; più vicino a noi c’è René Guénon (1886-1951), fondatore dell’esoterismo nella prospettiva di una tradizione primordiale. Un secondo precursore è il movimento francese Atlantis di Paul Le Cour (1871-1954), autore di L’ère du Versau (1937), che annunciò una nuova gnosi e un’età dell’oro, con il ritorno di Cristo e l’avvento dell’esoterismo cristiano e gnostico. Come precursori vanno in terzo luogo citate la società teosofica e la società antroposofica. Tutti questi gruppi hanno diffuso uno sfondo comune di religiosità, poi sfruttato dai creatori del New Age2.

La terminologia antica e il suo significato

Reincarnazione: l’anima, l’elemento psichico dell’essere umano, è dotata in ciascuna delle esistenze successive di un altro corpo.

Rinascita: si applica alla concezione buddhista, fondata su un’antropologia incentrata sull’impermanenza dell’essere umano, che è costituito da un insieme di forze che si raggruppano e di aggregati che si ricompongono attorno a un centro psichico.

Trasmigrazione: in senso stretto è il passaggio dell’atman o principio spirituale da un corpo a un altro al momento della morte: umano, animale o vegetale. È una dottrina specifica del brahmanesimo e dell’induismo.

Metempsicosi: animazione successiva di diversi corpi da parte della stessa anima; dottrina presente nell’orfismo, nel pitagorismo e nel platonismo.

Caratteristica del brahmanesimo e dell’induismo, la dottrina della trasmigrazione sancisce la responsabilità dell’individuo nel suo divenire, essendo questi legato agli atti che compie. Insistendo sulla legge del karma, questa dottrina contribuì alla promozione individuale e sociale. Nel buddhismo la dottrina della rinascita è una nuova risposta offerta alla questione della liberazione. Una risposta che porta l’impronta della santità delle opinioni e delle intenzioni. Le dottrine greche hanno veicolato diversi modelli: nell’orfismo le purificazioni susseguenti dell’anima, scintilla divina; nel pitagorismo la purificazione dell’anima, particella del cosmo; nel platonismo le purificazioni successive delle anime immortali. Lo gnosticismo e il manicheismo ripresero le idee greche, ma anche alcune nozioni buddhiste. I Padri della Chiesa vi si opposero, contrapponendo alle diverse dottrine reincarnazioniste la resurrezione.

Il ritorno in Occidente delle dottrine reincarnazioniste

In Germania, nei suoi Dialoghi per massoni (1780), dedicati all’educazione del genere umano, G.E. Lessing lancia l’idea delle rinascite individuali, concepite come mezzo naturale per far percorrere all’uomo la distanza che lo separa dalla perfezione. Lessing pensa a un’epoca nuova, nel corso della quale l’uomo sia l’unico artefice del proprio progresso e sviluppo. L’influsso di queste idee passa in Francia, tra i pensatori socialisti Saint-Simon (1760-1865), Charles Fourier (1772-1837) e Pierre Leroux, che nel 1840, nel suo L’humanité, contrappone la nuova nascita cosmica, sociale o psichica «alla chimera della resurrezione predicata dal cristianesimo». Nel 1856 Rivail (Allan Kardec) pubblica Le livre des esprits: è l’invenzione dello spiritismo e di un nuovo vocabolario, nel quale spicca il termine «reincarnazione», che Pierre Larousse, nel 1875, introduce nel suo Dictionnaire universel du xixe siècle.

La corrente romantica della reincarnazione è rappresentata da Helena Blavatsky (1831-1891), fondatrice della teosofia, da Annie Besant (1847-1933) e da una serie imponente di personaggi d’Europa e d’Asia: colonialisti inglesi, massoni americani, progressisti indù, principi e diplomatici. Copiose somme raccolte all’uopo servono all’acquisto, nel 1882, del feudo di Adyar presso Madras, centro mondiale della teosofia, da cui esce Krishnamurti, capo supremo di una nuova rivelazione. Un vero e proprio fiume di letteratura esoterica e occultista si riversa sull’Occidente: la reincarnazione vi trova un nuovo spazio, a livelli molto popolari.

Rudolf Steiner (1861-1926) rompe con la teosofia e nel 1904 fonda la sua società, al centro della quale si trova il Goetheanum di Dornach, presso Basilea. Steiner formulò e sviluppò una scienza spirituale (Geisteswissenschaft), contrapposta al materialismo, al positivismo e allo scientismo. Riunendo medici, biologi, agronomi, pastori, educatori e artisti fece del Goetheanum una scuola superiore con numerose filiali nel mondo. Appoggiandosi alla filosofia di Aristotele, che mette in luce lo Spirito, l’intelletto attivo, Steiner la rende una forza trascendente in ogni persona. È questo «Io spirituale» a reincarnarsi come Spirito di vita. A questa nozione collega il karma dell’India: la legge dell’eredità e del destino creato dalle vite precedenti. Aggiunge poi l’idea del Cristo cosmico, presente nell’umanità prima e al di fuori del cristianesimo: è il Cristo gnostico di cui è messaggero Mani, con il suo Vangelo della Luce. Per Steiner la reincarnazione è la soluzione dei problemi storici: Gesù è la reincarnazione di Zarathustra e del Buddha. L’antroposofia di Steiner, ispirata ad Aristotele, all’India, alla gnosi antica e al manicheismo, fornisce alla reincarnazione una vetrina moderna attraente e le apparenze di un ben organizzato sistema etico-filosofico. Il New Age vi attingerà ampiamente.

L’antropologia del New Age

Per comprendere la reincarnazione bisogna sempre riferirsi alla visione e alla concezione del composto umano, tenendo conto in particolare degli elementi permanenti che lo caratterizzano. Per i brahmani dell’India in ogni essere umano esiste un io, un elemento puramente spirituale, un nocciolo vitale eterno che trasmigra. Secondo il buddhismo non esiste un nucleo permanente della persona, bensì dei fattori, samkhara, che portano a una nuova nascita. Il platonismo pensa alla preesistenza delle anime che sono nate in un tempo mitico, ma sono immortali e si reincarnano. Lo gnosticismo e il manicheismo inseriscono nella divinità luminosa le anime, scintille divine cadute nella materia dei corpi, che per reincarnazioni successive devono purificarsi per fare ritorno alla loro origine, la luce celeste.

Il principio fondamentale: l’olismo

Il New Age presenta un nuovo paradigma, vale a dire un grande modello che abbraccia e spiega l’universo e l’uomo, un nuovo insieme di concezioni, di conoscenze, di credenze, di valori e di tecniche che rappresentano un punto di vista globale al quale deve essere sottesa una dinamica di cambiamento. La sua ambizione è di sostituire l’homo technicus e l’homo religiosus con un homo noeticus, cosciente della propria identità con il divino, consapevole dell’unità della vita. L’avvento di questa nuova umanità avrà luogo con la trasformazione della coscienza: è l’umanità dell’Acquario3.

Il principio fondamentale è l’olismo, che esige un approccio integrale e globalizzante al reale a ogni livello: scienza, antropologia, esperienza, universo. Sul piano ontologico l’Uno è divino, è l’Energia-vita fondamento di tutti gli esseri, un’Energia divina anima del cosmo, che connette tutti gli esseri. Il cosmo è un organismo vivente nel quale tutto è collegato.

L’antropologia gnostica

I newagers hanno un approccio globale e integrale al composto umano: psiche, corpo e ambiente. Come nello gnosticismo, l’essere umano è una particella divina, un nocciolo concentrato di Energia, un microcosmo. Il suo corpo è soltanto un rivestimento, visto che l’uomo è essenzialmente Spirito, principio divino immortale in possesso di un’anima sottile che collega lo spirito al corpo. Consapevole di essere una scintilla divina e un’energia cosmica, l’essere umano scopre la sua unità con l’universo. In questa antropologia troviamo gli insegnamenti dell’antroposofia di Steiner, ispirati alle dottrine gnostiche di Mani. L’affinità tra queste due antropologie sembra evidente.

In questa visione dualista, ciò che è fondamentale è la coscienza cosmica universale, della quale ha parte la coscienza individuale. Tutto si fonda sulla coscienza: l’uomo, la natura e il cosmo formano un tutto in cui l’uomo si riconosce come un frammento della coscienza cosmica, un microcosmo. Secondo Marilyn Ferguson, l’olismo e le scoperte dell’ampiezza della coscienza sono collegati: «Gli esseri umani hanno appena cominciato a sfruttare il loro potenziale di mutamento» (p. 112). La consapevolezza di essere un nucleo di energia divina è una scoperta fondamentale, che l’uomo nuovo ha il compito di fare e rifare4.

L’educazione transpersonale

Per giungere al risveglio, l’uomo deve guardare alle sue facoltà trascendenti. Il metodo olistico lo spinge a una conoscenza esoterica che cerca di oltrepassare la dicotomia tra soggetto e oggetto, ma fa uso dei poteri superiori dell’intelligenza: l’intuizione, l’illuminazione, la chiaroveggenza, l’esperienza della coscienza, l’iniziazione, il contatto diretto con il divino. L’accento è posto sull’acquisizione di un sapere nuovo, grazie a una dilatazione della coscienza. Il termine «risveglio», proprio del buddhismo e del taoismo, appare spesso in questa letteratura: si tratta di una percezione che va oltre le modalità classiche di conoscenza. Per il New Age gli stati mistici sarebbero esplicabili con il solo funzionamento del cervello; Dio è la somma della coscienza esistente nel cosmo; è la coscienza cosmica5.

La reincarnazione nella religiosità del New Age

Un elemento comune del New Age

La reincarnazione è un’eredità che i figli dell’Acquario ricevono per il fatto stesso di credere nell’esistenza di una coscienza cosmica planetaria. È Jean Vernette a sottolineare questo aspetto, visibile da una parte in alcuni testi caratterizzati dalla concezione gnostica dell’uomo e dell’universo e dall’altra in testi posti nella sfera di influenza del pensiero asiatico: indù, taoista o buddhista6. Il crescente influsso dell’Oriente va tuttavia preso in considerazione sottolineando che nel New Age non si parla di una reincarnazione destinata a purificare l’anima dalle sue colpe, dalla «legge della giusta retribuzione» o legge del karma, come nell’induismo, ma di una reincarnazione «abbeverata alla speranza cristiana», che ritiene la nuova vita essere più sorridente della precedente. L’eredità gnostica insiste sul compimento integrale del ciclo spirituale, che secondo Steiner è regolato dalla legge del karma. Per prendere coscienza della sua vera natura divina e reintegrare lo stato divino primordiale, ogni principio spirituale deve reincarnarsi e vivere in differenti rivestimenti corporei. Tale è lo schema di base della dottrina reincarnazionista del New Age, dove l’anima è un Io illimitato, fornito di tutte le facoltà che sono in grado di farla progredire.

La reincarnazione alla luce della testimonianza personale

I figli dell’Acquario ritengono che il tempo e la storia siano un’illusione. Danno pochissimo credito alle diverse tradizioni religiose e rifiutano la discussione non appena si affrontino fatti storici o scientifici che esulano dalla loro prospettiva. Per loro è essenziale la testimonianza che guarda alle vite anteriori, documenti autentici – sostengono – che non accettano possano essere criticati. La reincarnazione è una scoperta interiore capace di variare a seconda delle persone. Aprire il proprio spirito alla reincarnazione significa allora spezzare l’imposizione del rigore intellettuale, lasciando libero corso all’immaginario, che diventa la forma più adatta al mondo moderno. I newagers stimolano la propria immaginazione, dando vita al potere del proprio spirito e producendo un’energia capace di far loro raggiungere lo scopo desiderato. È il procedimento utilizzato per accedere alle vite precedenti, alle immagini delle esistenze passate. Si tratta di un metodo di regressione utilizzato per spiegare i fenomeni psichici7.

Secondo André Couture, l’afflusso di testimonianze sulle vite anteriori sfocia in una contraffazione del corpo mortale. I libri reincarnazionisti contribuiscono a cammuffare la morte autentica. Nella sopravvalutazione dell’Io il corpo ne diviene una dimensione e uno strumento che si piega a ogni esperienza; lo spirito deve imparare a dominare i corpi che nascono e muoiono. Così, la reincarnazione del New Age frammenta la materia al punto di farle perdere ogni realtà.

New Age, reincarnazione e cultura di massa

Edgar Morin ha realizzato un’eccellente indagine sulla cultura di massa, frutto della colonizzazione dell’anima e divenuta una vera e propria cultura terza, con i suoi miti, i suoi simboli e le sue immagini. Essa è andata a sovrapporsi alla cultura nazionale, alla cultura umanista, alla cultura religiosa. Si diffonde al ritmo dei mass media e offre di tutto, in una retorica permanente, servendo al grande pubblico un sincretismo sminuzzato e omogeneizzato. La cultura di massa è «un immaginario che mima il reale e dal reale assume i colori dell’immaginario…»8.

André Couture ha analizzato le credenze reincarnazioniste dei newagers utilizzando lo schema di Morin9. Individua in esso la chiave di volta di una spiritualità di massa accessibile a tutti. Le storie delle vite precedenti sono nuovi miti, che mescolano aneddoti di bizzarra sessualità e violenza selvaggia. Ognuno ha diritto al proprio mito, e ognuno può elaborare la sua origine, il suo destino, le sue reincarnazioni. Ogni individuo può farsi un proprio mito di creazione e stilare la propria genesi. Sul mercato del New Age i figli dell’Acquario trovano guide per viaggiare nelle vite anteriori con tutta una serie di espedienti e di tecniche: autoipnosi, meditazione profonda, viaggio astrale, ecc. Con l’aiuto di queste guide, il consumatore di reincarnazioni può formare la storia delle sue vite precedenti, creando a partire da qui il suo Io odierno.

Sintesi e conclusione

Le dottrine della trasmigrazione delle anime, della metempsicosi, della reincarnazione hanno occupato e occupano, secondo il vocabolario moderno, uno spazio considerevole della storia delle credenze. Sono legate alla cultura, alla concezione del tempo ciclico, alla cosmologia e all’antropologia, e sono parte delle eredità di carattere filosofico e religioso. Nell’induismo ci si riferisce alla trasmigrazione, nel buddhismo alla rinascita; nel mondo greco la metempsicosi costituiva un fattore centrale dell’orfismo, del pitagorismo e del platonismo. Fin dal ii secolo della nostra era l’eredità antica, maturata nel crogiolo del mondo ellenistico, è diventata un elemento assiale della soteriologia gnostica e in seguito manichea, opponendosi alla dottrina cristiana della resurrezione; con i movimenti dualisti di epoca medievale questa eredità è rimasta all’orizzonte del pensiero occidentale.

Avvalendosi della tradizione biblica e dell’umanesimo greco, i pensatori cristiani elaborarono un’antropologia dell’uomo nuovo creato da Cristo, che conferisce il suo senso autentico all’uomo immagine di Dio. L’antropologia dei Padri della Chiesa ebbe la meglio sugli attacchi gnostici e manichei, sicché nel 430, alla morte di sant’Agostino, le dottrine reincarnazioniste occupavano ormai soltanto poche zone d’ombra. Il secolo dei Lumi diede avvio all’idea del progresso dell’umanità. In Germania G.E. Lessing passa la vita a diffondere il pensiero dell’Aufklärung europea, polemizzando con i teologi e pubblicando, nel 1780, due opere che avranno grandi ripercussioni: i Dialoghi per massoni e L’educazione del genere umano. Le sue convinzioni e fantasie sulla reincarnazione in quanto incentivo al progresso dell’umanità rappresentano l’inizio di tutta una corrente di pensiero e di studi nella Francia e Germania dell’Ottocento il cui coronamento sono da considerare lo spiritismo e la teosofia.

Un ampio movimento occultista si organizza nel corso del xix secolo con Allan Kardec (1804-1859), fondatore dello spiritismo, Eliphas Lévi (1810-1875), rinnovatore dell’occultismo moderno, la società teosofica – che introduce alla rinfusa le dottrine reincarnazioniste dell’India –, le diverse società rosacrociane e un esoterismo-occultismo dalle varie ramificazioni. Un influsso sempre più poderoso viene dalla rinascita dei movimenti gnostici, i cui primo tentativi, compiuti guardando agli gnostici del ii e iii secolo, si concretizzano nella Chiesa gnostica creata da Gérard Encausse (1865-1916), più noto sotto lo pseudonimo di Papus.

Questa Chiesa vede la luce a Parigi nel 1888. Seguirà l’antroposofia di Rudolf Steiner (1861-1925), che con il Goetheanum di Dornach presso Basilea lancerà le grandi idee a partire dalle quali il New Age tesserà la trama delle sue dottrine reincarnazioniste.

Le dottrine del New Age declinano la versione moderna della credenza nella reincarnazione. Analogamente all’antroposofia, il New Age intende fornire un accesso ai misteri, liberando nell’uomo le forze spirituali che conducono l’anima, grazie a reincarnazioni successive ed esistenze ascendenti, alla totale illuminazione. Malgrado l’utilizzo frequente del termine karma, ci si allontana così dal pensiero indiano, immergendosi in quello neognostico occidentale: coscienza, luce, iniziazione, intuizione, olismo, paradigma, sapere diretto sono tutti termini che ritornano incessantemente. Tra le forze cosmiche in azione c’è un impulso cristico, una potenza impersonale che non ha nulla in comune con il Gesù storico. Si tratta in definitiva dell’Io illimitato con le sue molteplici capacità, che si evolve e sviluppa la sua intelligenza, la sua coscienza e la sua memoria.

Ogni newager è certo della legge del progresso e la sua convinzione si basa sulla scoperta delle proprie vite precedenti. Così, tutta la dottrina dell’incarnazione si fonda sul primato dell’esperienza individuale. È necessario credere alle esperienze delle vite precedenti, che l’immaginazione consente di riattualizzare. Nel New Age la reincarnazione si fa credenza di massa, in una cultura di massa che riposa su miti di creazione che ogni individuo produce per sé.
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Julien Ries

NIRVĀṆA

Circa venticinque secoli fa, nell’India settentrionale, Siddhartha Gautama raggiunse il nirvāṇa. Questo avvenimento cambiò definitivamente il carattere spirituale di gran parte dell’Asia e, più di recente, di un po’ dell’Occidente. È fuori di dubbio che qualcosa capitò effettivamente e ciò che realmente successe è stato oggetto di speculazioni, analisi e dibattiti fino ai giorni nostri.

Nirvāṇa è sia un termine che un ideale. Come parola sanscrita (nibbāna in pāli) è stata utilizzata da diversi gruppi religiosi in India, ma si riferisce principalmente all’obiettivo spirituale dello stile di vita buddhista. Nel significato più ampio, la parola nirvāṇa viene usata pressappoco allo stesso modo della parola italiana illuminazione, una parola generica che non traduce letteralmente nessun termine tecnico asiatico in particolare, ma che viene utilizzata per designare ogni nozione buddhista deh’esperienza spirituale superiore.

Ovviamente il Buddhismo comprende un vasto insieme di fenomeni religiosi, una tradizione con testi sacri in quattro lingue canoniche principali (pāli, sanscrito, tibetano e cinese) e un seguito spirituale in tutto il mondo. Non deve sorprendere, quindi, il fatto che, nel riferirsi all’ideale spirituale ultimo, molti gruppi buddhisti preferiscano sottolineare i loro propri termini distintivi anziché utilizzare il termine nirvāṇa.

Il nirvāṇa nelle tradizioni buddhiste antiche e dell’Abhidharma. Nei nikāya pāli e negli āgama cinesi, opere redatte o composte per la prima volta due o tre secoli dopo la morte del Buddha, vi è una piccola discussione filosofica sulla natura del nirvāṇa. In effetti, su punti tecnici quali la condizione dopo la morte della persona illuminata, i sūtra ammoniscono che tale speculazione metafisica è soltanto un ostacolo al raggiungimento dell’obiettivo finale. In una famosa storia trovata nel Majjhima Nikāya, per esempio, Māluṅkyāputta pone al Buddha molti quesiti metafisici, tra i quali la domanda se il Buddha continua ad esistere dopo la morte. Il Buddha risponde che una tale questione è fuori luogo: è paragonabile a un uomo colpito da una freccia avvelenata che si preoccupa dell’origine e della natura della freccia piuttosto che cercare di estrarla.

Māluṅkyāputta, nel caso in cui esista l’idea che Tathāgata sia e non sia dopo la morte come nel caso in cui esista l’idea che Tathāgata né sia né non sia dopo la morte, c’è nascita, c’è invecchiamento, c’è morte, ci sono dolore, dispiacere, sofferenza, lamento e disperazione, dei quali progetto la soppressione qui e subito.

(Horner, 1954-1959, ii, pp. 100s.).

In breve, i testi buddhisti antichi si avvicinarono al nirvāṇa principalmente come a una soluzione pratica al problema esistenziale dell’angoscia umana. In particolare, questi testi sostennero che, nell’intraprendcrc una prassi disciplinata, il praticante buddhista può raggiungere un risveglio (bodhi) non saltuario alla insostanzialità interdipendente della realtà, specialmente del sé. Si credeva che con questa intuizione si potesse essere liberati dalle morse della brama insaziabile e dalle sofferenze che ne derivano.

Nella maggior parte dei casi il nirvāṇa viene descritto con termini negativi quali «cessazione» (nirodha), «assenza di brama» (tṛṣṇākṣaya), «distacco», «assenza di illusione» e «incondizionato» (asamskṛta). Benché nei nikāya e nei commentari della successiva scuola dell’Abhidharma ci siano anche riferimenti positivi, per esempio alla «felicità» (sukha), alla «pace» e alla «beatitudine», e a metafore della trascendenza come «la riva più lontana», le immagini negative sono predominanti. In effetti, la stessa parola nirvāṇa significa «estinzione» e le altre parole usate come suoi sinonimi, quali mokṣa e mukti, si riferiscono all’emancipazione. Tuttavia, una difficoltà ricorrente con i testi antichi sta nel fatto che essi non sempre erano chiari e inequivocabili su ciò che veniva estinto e da che cosa si veniva emancipati. Una tendenza importante interpretava il nirvāṇa come una liberazione dal saṃsāra, il mondo doloroso della nascita e della morte dominato dalla passione, dall’odio e dall’ignoranza.

Secondo i testi antichi, l’Ottuplice Sentiero che conduce al nirvāṇa è la sola via per uscire da questo ciclo ed estirpare alla radice la brama insaziabile. Il Sentiero non è soltanto un insieme di esortazioni morali, ma piuttosto un programma di riedificazione spirituale che libera ognuno dal dolore del saṃsāra. [Vedi OTTUPLICE SENTIERO].

L’idea buddhista di saṃsāra si sviluppò poiché il concetto di rinascita stava mettendo le sue radici nell’India antica. L’illuminazione iniziò quindi ad essere intesa come l’estinzione (nirvāṇa) di ciò che può rinascere, vale a dire come la dissoluzione di ogni identità personale dopo la morte. Ciò portò alla necessità di distinguere tra: 1) l’illuminazione della persona che ha superato in questo mondo la sofferenza causata dalla brama; e 2) il nirvāṇa perfetto ottenuto soltanto quando tale persona muore e viene liberata completamente dal saṃsāra, il ciclo di nascita, morte e rinascita. Pertanto, i testi pāli distinsero «nirvāṇa con il resto» (saupādisesa nibbāna) da «nirvāṇa senza resto» (anupādisesa nibbāna) oppure più semplicemente «illuminazione» (nibbāna) da «illuminazione completa» (parinibbāna; sanscrito, parinirvāṇa).

Le tradizioni dell’abhidharma interpretarono la distinzione nel seguente modo: dopo molte vite di sforzi e un miglioramento totale nelle circostanze della rinascita, la persona che intraprende il Sentiero raggiunge infine lo stadio nel quale la bramosia e gli effetti negativi che l’accompagnano non sono più generati. Questo è lo stato di «nirvāṇa con il resto» perché persiste un residuo di effetti karmici negativi delle azioni precedenti. La persona illuminata prova ancora dolore fisico, per esempio, come conseguenza del solo fatto della corporeità, essa stessa un «frutto» del karman. Una volta che questi residui vengono bruciati completamente, per così dire, la persona morirà e raggiungerà il perfetto «nirvāṇa senza resto».

Un’ambiguità nella distinzione tra saṃsāra e nirvāṇa è il problema di stabilire se i termini messi in contrasto si riferiscono a stati psicologici oppure ontologici. Vale a dire, il saṃsāra e il nirvāṇa sono stati mentali o modi dell’esistenza? Se il saṃsāra si riferisce all’idea psicologica universale che tende alla sofferenza, allora il passaggio dal saṃsāra al nirvāṇa è semplicemente un cambiamento profondo dell’atteggiamento, della prospettiva e della motivazione. Se, invece, il saṃsāra si riferisce a questo mondo colpito dal dolore, allora il nirvāṇa deve essere da qualche altra parte. A questo punto l’antica metafora del nirvāṇa come «la riva più lontana» potrebbe assumere uno status metafisico. In effetti, il nirvāṇa potrebbe essere inteso come uno stato permanente di beatitudine al di là del mondo di nascita, morte e rinascita. La reazione contro una tale interpretazione influenzò le idee del Buddhismo Mahāyāna sull’illuminazione.

Il nirvāṇa nelle tradizioni del Buddhismo Mahāyāna dell’India. I buddhisti indiani del Mahāyāna minimizzarono l’opposizione tra nirvāṇa e saṃsāra, rinunciando all’idea secondo la quale il nirvāṇa era una fuga dal mondo della sofferenza. Invece, essi pensarono all’illuminazione come a uno stile di vita saggio e compassionevole in questo mondo. I seguaci delle due maggiori correnti indiane della filosofia del Mahāyāna, i mādhyamika e gli yogācāra, svilupparono il proprio rispettivo modo di respingere la tendenza a evadere dalla realtà alla quale si riteneva portasse l’interpretazione dell’abhidharma.

Le tradizioni della Perfezione della Saggezza e dei mādhyamika. Una strategia del Mahāyāna fu di tagliare le basi epistemologiche e logiche per una precisa distinzione tra i concetti di nirvāṇa e saṃsāra. Senza nirvāṇa non c’è saṃsāra e viceversa. Quindi, com’è possibile che uno sia assoluto e l’altro relativo? Questa questione fu sollevata soprattutto dalla letteratura della Perfezione della Saggezza (Prajñāpāramitā) e fu analizzata filosoficamente dalla scuola dei mādhyamika fondata da Nāgārjuna (circa 150-250 d.C.).

In effetti, il pensiero dei mādhyamika radicalizzò il silenzio originario del Buddha su questa questione critica cercando di dimostrare che ogni tentativo filosofico di caratterizzare la realtà è limitato dall’interdipen denza logica delle parole o dei concetti. Supponendo una relazione isomorfica tra le parole e i referenti non linguistici, Nāgārjuna osservò che il carattere interdipendente delle parole preclude il loro riferirsi a qualunque realtà assoluta e non dipendente. In buona parte si può discutere o ragionare sul nirvāṇa e sul saṃsāra, quindi essi devono dipendere uno dall’altro, nessuno può essere assoluto in sé stesso.

Per i mādhyamika la vera causa dell’inquietudine umana sta nel fatto che, dando i nomi e analizzando, tentiamo di afferrare e aggrapparci a ciò che esiste soltanto tramite le distinzioni imposte dalle convenzioni del linguaggio. Secondo questa prospettiva, la pratica buddhista Ubera ognuno da questo attaccamento ai concetti attraverso la coltivazione della prajñā, una intuizione diretta non saltuaria del modo in cui le cose sono. Una volta riconosciuto che il senso sostanziale dell’ego è basato su una distinzione linguistica che non ha basi definitive, un atteggiamento illuminato si sviluppa in colui che partecipa attivamente alla sofferenza di tutti gli altri esseri senzienti. In questo modo, la saggezza della prajñā può anche essere considerata una forma di compassione, la karuṇā. L’ideale della prajñā-karuṇā diventa alla fine un importante paradigma dell’illuminazione nell’intera tradizione mahāyānica in India, Tibet e Asia orientale. [Vedi MĀDHYAMIKA; PRAJÑĀ; KARUṆĀ e NĀGĀRJUNA].

Il nirvāṇa nelle tradizioni idealistiche e degli yogācāra. L’orientamento tipico di testi idealistici quali il Laṇkāvatāra Sūtra e della scuola filosofica a esso collegata, lo Yogācāra, fu di affermare che il nirvāṇa e il saṃsāra hanno un terreno comune, cioè l’attività dell’intelletto. La terminologia varia da testo a testo e da pensatore a pensatore, ma l’opinione di questo ramo del Buddhismo Mahāyāna fu che l’intelletto fosse alla base sia dell’illusione (intesa come saṃsāra) che dell’illuminazione (intesa come nirvāṇa). Per molti seguaci di questa tradizione ciò significò che in ogni persona è presente un nucleo intrinseco di buddhità, coperto da un guscio di fissazioni illusorie. A volte questo nucleo venne chiamato il tathāgata-garbha («utero del Buddha, embrione del Buddha», o «matrice del Buddha»), mentre altre volte esso venne considerato come parte di una coscienza-deposito (ālaya-vijñāna) che contiene semi (bīja) che possono essere germogli di esperienze sia illusorie che illuminate. In entrambi i casi, la pratica buddhista venne vista come una tecnica per chiarire o rendere manifesto l’intelletto di Buddha o la natura di Buddha nell’individuo.

Questo concetto di intelletto e la sua relazione con la pratica buddhista influenzarono il successivo sviluppo del Buddhismo Mahāyāna, a partire dalle scuole che per prime fiorirono nell’Asia orientale, come il Tiantai, lo Huayan e il Chan (Zen).

Da questa visione più psicologica dell’illuminazione sorse la questione dell’universalità. Il nucleo intrinseco dell’illuminazione è lo stesso in ogni persona? E ugualmente presente in ognuno? Con domande di questa portata emerge ancora una volta la difficoltà dello status ontologico dell’illuminazione. Vale a dire, se sia il nirvāṇa che il saṃsāra sono dipendenti in qualche modo dall’intelletto, il problema per i filosofi dello Yogācāra fu quello di spiegare la base oggettiva del nirvāṇa, altrimenti la verità sarebbe puramente soggettiva. Pensatori dello Yogācāra come Asaṅga (iv secolo d.C.) e suo fratello Vasubandhu si accostarono a questo problema affermando una base mentale transindividuale per tutte le esperienze, chiamata ālaya-vijnāna. Tuttavia, altri pensatori dello Yogācāra, tra i quali Dignāga, respinsero l’esistenza di tale coscienza-deposito e tentarono di stabilire le basi necessarie all’obiettività nella cognizione mentale stessa, negando allo stesso tempo la realtà sostanziale di ogni oggetto al di fuori della cognizione. Generalmente, l’orientamento precedente persistette nella trasmissione della filosofia dello Yogācāra nell’Asia orientale, dove l’idea della base dell’illuminazione o della natura di Buddha sarebbero diventate il tema principale.

La buddhità nel Buddhismo Mahāyāna devozionale. La natura ontologica o metafisica del nirvāṇa fu anche un tema delle pratiche religiose del Mahāyāna, completamente al di fuori delle considerazioni formali dei filosofi. Questo sviluppo fu associato alla nascita del concetto che il Buddha storico, morto nel v secolo a.C., fosse in realtà soltanto una manifestazione terrena di un Buddha eterno o della buddhità stessa. Questa linea di pensiero diede origine alla creazione di un ricco pantheon di Buddha e bodhisattva, che vivevano in diversi regni celesti e interagivano con gli esseri umani dando loro supporto. Queste figure celesti divennero oggetto di meditazione, emulazione, riverenza e supplica.

L’evoluzione del pantheon buddhista fu coerente con il principio generale mahāyānico secondo il quale uno degli elementi necessari per l’illuminazione è la compassione. Si credeva che il Buddha non avrebbe abbandonato coloro che non avevano ancora raggiunto il nirvāṇa e si trovavano in uno stato di angoscia. Mentre la persona fisica del Buddha si era estinta, la compassione della sua buddhità sembrava resistere. Seguendo questa linea di pensiero, il Buddha storico fu ritenuto soltanto una manifestazione fisica dell’essere illuminato. Questa interpretazione rese discutibile la questione del nirvāṇa come liberazione dal ciclo di nascita, morte e rinascita. Se la buddhità continua anche dopo la scomparsa fisica della persona illuminata, l’illuminazione deve essere manifestata piuttosto che raggiunta. Questo modo di pensare favorì la trasmissione del Buddhismo Mahāyāna nell’Asia orientale.

Il nirvāṇa nelle tradizioni buddhiste dell’Asia orientale. I seguaci del Mahāyāna furono generalmente più interessati alla verità per la quale l’illuminazione è un risveglio, piuttosto che al dolore dal quale l’illuminazione è una liberazione. Questa enfasi sull’aspetto positivo dell’illuminazione provocò anche una diminuzione dell’importanza del nirvāṇa come liberazione dalla rinascita. Questa prospettiva si adattò bene al pensiero cinese. Poiché i Cinesi non avevano un’idea propria del ciclo della rinascita, la liberazione da questo ciclo non fu una questione esistenziale in Cina, come fu in India.

Una seconda idea mahāyānica subito accettata dai Cinesi fu quella secondo la quale l’illuminazione è disponibile per ognuno in questa stessa vita. Le tradizioni dell’abhidharma supposero generalmente che il cammino verso l’illuminazione sarebbe durato eoni e che l’ultima rinascita in questa progressione di vite sarebbe stata quella di un monaco, benedetto dalle circostanze che maggiormente favoriscono la concentrazione sugli stadi finali della Via. Questa visione portò a distinguere tra lo sviluppo spirituale dei monaci e quello dei laici: i laici dovevano sostenere i monaci nella loro ricerca religiosa e, in cambio, questo sostegno avrebbe dato loro dei karman meritori per condurli a successive rinascite migliori, fino al conseguimento delle circostanze necessarie a raggiungere gli stadi finali della Via.

D’altra parte, l’ideale del Mahāyāna fu quello del bodhisattva, l’essere illuminato (o, più tecnicamente, quasi illuminato) che sceglie di essere coinvolto attivamente nell’alleviare la sofferenza degli altri, guidandoli verso l’illuminazione. In altre parole, il bodhisattva subordina la propria illuminazione a quella degli altri. Sia il Buddhismo Abhidharma che quello Mahāyāna aspirano all’illuminazione di tutti, ma, mentre dal punto di vista dell’Abhidharma l’illuminazione viene raggiunta da una persona alla volta, e il gruppo, come un insieme, spinge verso l’alto in un effetto piramidale che sostiene la maggior parte dei progressi spirituali di quelli che sono al vertice, nel Buddhismo Mahāyāna i bodhisattva che si trovano al vertice tornano indietro per tirare su coloro che sono dietro di loro, fino a quando tutti sono pronti a ricevere l’illuminazione simultaneamente. Alla fine, il modello del Mahāyāna prevalse nell’Asia orientale, anche perché il punto di vista collettivo fu più coerente con le idee cinesi locali antecedenti all’introduzione del Buddhismo.

Quando il Buddhismo entrò in Cina intorno all’inizio della nostra era, il Confucianesimo e il Taoismo erano già ben insediati. Il Confucianesimo poneva particolarmente in evidenza l’importanza delle relazioni umane virtuose per il funzionamento armonioso della società. Questa accentuazione della responsabilità sociale e della virtù collettiva si amalgamò positivamente con la visione mahāyānica dell’illuminazione.

Paragonato al Confucianesimo, il Taoismo era relativamente ascetico, mistico e staccato dal mondo. Eppure, il suo misticismo era fortemente naturalistico poiché il saggio taoista cercava l’unità con il Tao tramite il suo essere in armonia con la natura. Nel Taoismo, come nel Buddhismo Mahāyāna, il principio assoluto era completamente immanente in questo mondo, accessibile a tutti coloro che si mettono in sintonia con esso impegnandosi nelle forme appropriate di meditazione e di autodisciplina. Poiché uno dei significati del termine tao è «via», i Cinesi trovarono dei paralleli tra il senso buddhista della Via e la comprensione taoista del raggiungimento dell’unione con il Tao.

Il nirvāṇa nelle scuole del Tiantai e dello Huayan. In seguito sorsero delle nuove forme di Buddhismo Mahāyāna caratteristiche dell’Asia orientale, scuole che in India rimasero sconosciute oppure si fermarono alla sola fase iniziale. Il termine nirvāṇa, forse perché carico di connotazioni di un punto di vista straniero pieno di idee quali la rinascita e il disagio (duḥkha) intrinseco dell’esistenza, cominciò a perdere il suo stato privilegiato a favore di termini quali «risveglio» (jue) e «realizzazione» (wu).

Le tradizioni cinesi del Tiantai e dello Huayan formularono le loro sofisticate visioni filosofiche al di fuori delle idee suggerite dai sūtra indiani. Entrambe le scuole diedero importanza alla compenetrazione di tutte le cose. Nella terminologia del Tiantai come venne sviluppata da filosofi quali Zhiyi (538-597), tutti i «tremila mondi» vengono riflessi in un singolo istante del pensiero. L’intelletto venne considerato il fattore unificante, il sostrato della realtà. [Vedi ZHIYI]. Per i seguaci del Tiantai l’intelletto fondamentale è esso stesso sempre puro e non contiene, come ritenevano molti yogācārin indiani, semi illusori o illuminati.

L’adozione del Tiantai di un intelletto sottostante intrinsecamente puro ebbe due importanti conseguenze. In primo luogo, l’obbiettivo della sua pratica contemplativa primaria, conosciuta come «cessazione e discernimento» (zhiguan), venne spiegato come immersione nell’intelletto piuttosto che purificazione di esso. Smettendo di focalizzare l’attenzione sulla superficie del flusso dei fenomeni ordinari, è possibile discernere il singolo intelletto sottostante all’origine di tutte le cose. In secondo luogo, poiché l’intelletto sottostante è puro o illuminato, ne deriva che tutte le cose, anche le inanimate, sono dotate della natura di Buddha. Questa conseguenza fu proposta per la prima volta da Zhanran (711-782), nono patriarca della tradizione, che articolò chiaramente la visione secondo la quale il mondo intero, così com’è, è già in qualche modo illuminato. l’obbiettivo, quindi, è di capire, risvegliarsi oppure mostrare l’illuminazione nella propria vita. La relazione tra illuminazione intrinseca e acquisita divenne una problematica centrale nella tradizione del Tiantai e anche un tema importante alla base dello sviluppo di molte scuole del Buddhismo giapponese nel periodo di Kamakura (1185-1333).

Anche lo Huayan cinese affermò l’armonia in tutte le cose e la loro interdipendenza. Tuttavia, diversamente dai seguaci del Tiantai, i filosofi dello Huayan non considerarono l’intelletto come una entità sottostante e unificante. Fazang (643-712), per esempio, preferì negare ogni singolo fattore unificante e usò la frase «la non ostruzione tra cosa e cosa» (shishi wuai). In altre parole, riteneva che ogni fenomeno riflettesse tutti gli altri fenomeni. D’altra parte, Zongmi (780-841) preferì la frase: «la non ostruzione tra principio assoluto e cosa» (lishi wuai). Così, egli considerava il principio (li) come il sostrato unificante fondamentale, nonché fonte creativa, della realtà. [Vedi FAZANG e ZONGMI].

In tutte queste teorie del Tiantai e dello Huayan è possibile trovare un’interpretazione del nirvāṇa ricorrente e caratteristica dell’Asia orientale. Così come i confuciani cercavano l’armonia all’interno dell’ordine sociale e i taoisti la cercavano all’interno dell’ordine naturale, i buddhisti del Tiantai e dello Huayan intendevano l’illuminazione in termini di armonia. Piuttosto che enfatizzare l’aspetto doloroso del mondo e i mezzi per emanciparsi da esso, i buddhisti del Tiantai e dello Huayan si concentravano sul riconoscere l’armonia intrinseca dell’universo e sul sentirsi intimamente una parte di esso.

Il nirvāṇa nella scuola del Chan (Zen). La scuola del Chan (coreano, Seon; giapponese, Zen) ha anch’essa le sue radici in India, ma si è sviluppata in una tradizione pienamente matura soltanto in Asia orientale. Questa scuola è caratterizzata da una minore accentuazione del ruolo della dottrina formale e dei testi religiosi a favore di una diretta «trasmissione dell’intelletto» dal maestro al discepolo. Il Chan si concentrò su molti degli aspetti interpersonali dell’esperienza dell’illuminazione. Quest’ultima venne considerata un marchio incarnato in una discendenza particolare di persone illuminate che risaliva al Buddha storico, e gli incontri personali di grandi maestri e discepoli furono ricordati perché fungessero come oggetto di meditazione per le generazioni future.

All’interno della scuola del Chan, uno degli argomenti di dibattito riguardò la questione se l’illuminazione fosse «improvvisa» o «graduale». La Scuola settentrionale enfatizzò la purezza intrinseca dell’intelletto e, quindi, sostenne una pratica volta a rimuovere i pensieri illusori che ricoprono questo nucleo intrinsecamente puro. Inoltre, si suppose che l’illuminazione intrinseca dell’intelletto potesse risplendere di una sempre maggiore brillantezza. Seguendo il Sūtra della Piattaforma, un testo della Scuola meridionale, questa posizione venne espressa in un componimento di Shenxiu (606-706) come segue:

Il corpo è l’albero della hodhi,

L’intelletto è come uno specchio pulito.

Sempre dobbiamo sforzarci di pulirlo,

E non dobbiamo permettere che la polvere si formi.

(Yampolski, 1967, p. 130).

D’altra parte, i membri della Scuola meridionale accusarono la loro controparte settentrionale di materializzare l’illuminazione in una cosa esistente indipendentemente. Nel Sūtra della Piattaforma viene anche citato Huineng (638-713), che afferma:

Bodhi originariamente non ha un albero,

Anche lo specchio non c’era.

La natura di Buddha è sempre pulita e pura;

Dov’è, quindi, il posto della polvere?

(Ibid., p. 132).

In altre parole, l’illuminazione dovrebbe essere manifesta in tutti i tempi e in tutte le attività. Non è uno stato separato o un seme che va nutrito o curato. Perciò, l’obiettivo della Scuola meridionale fu di rendere l’illuminazione manifesta mentre ci si occupa delle proprie faccende quotidiane. Questo punto di vista, alla fine, portò alcuni maestri meridionali, specialmente quelli della discendenza di Mazu (709-788), a sminuire l’importanza della semplice meditazione a favore delle tattiche violente che consistevano nell’urlare, colpire e usare il gong an (giapponese, kōan). Queste tecniche speciali erano tutti modi per permettere al discepolo di realizzare e manifestare la natura di Buddha in maniera subitanea.

Un altro approccio alla questione improvvisa/graduale fu in origine tentato dal già menzionato Zongmi, maestro dello Huayan (e del Chan), e in seguito sviluppato ampiamente da Jinul (1158-1210), grande maestro del Seon coreano. Il loro punto di vista era che la scuola meridionale (che alla fine dominò sia per ragioni politiche che religiose e filosofiche) sosteneva correttamente che l’illuminazione, il risveglio alla propria natura di Buddha, doveva essere una realizzazione subitanea. Tuttavia, Zongmi e Jinul sostennero anche che la realizzazione doveva essere gradualmente integrata nella propria vita attraverso una pratica sempre più profonda di accrescimento spirituale. Così, la loro posizione è conosciuta come «risveglio subitaneo/accrescimento graduale» piuttosto che come «risveglio subitaneo/accrescimento subitaneo».

Questa distinzione spiega l’importanza che i filosofi del Chan accordavano al bisogno di definire il più precisamente possibile la relazione tra la pratica e l’illuminazione. Dōgen (1200-1253), il fondatore della tradizione giapponese dello Zen Sōtō, affrontò il problema di come l’illuminazione possa essere intrinseca e, nonostante questo, la pratica sia comunque necessaria. Vale a dire, se si è già primordialmente illuminati, perché ci si dovrebbe prendere il disturbo di sedere in meditazione? Dōgen capì l’attività stessa della pratica di essere illuminati: non ci si siede in meditazione per raggiungere l’illuminazione, ma piuttosto la propria illuminazione viene espressa dal proprio sedersi in meditazione. In effetti, per tutte le tradizioni del Chan (e del Seon e dello Zen) l’illuminazione è più che un’intuizione o un senso di armonia. È anche un modo di comportamento che deve essere continuamente rappresentato e testimoniato nella vita quotidiana. Molte delle dinamiche interpersonali tra il maestro e il discepolo sono concepite per sfidare la persona a rendere il nirvāṇa manifesto in attività ordinarie quali parlare, lavorare, mangiare e lavare, così come nel meditare.

Il nirvāṇa nelle tradizioni della Terra Pura. Tutte le forme di Buddhismo analizzate fino ad ora supponevano che si potesse raggiungere il nirvāṇa soltanto attraverso anni, o anche una vita intera, di pratica di concentrazione. La tradizione della Terra Pura, specialmente come venne sviluppata da Shinran (1173-1262) in Giappone, reinterpretò radicalmente la nozione di pratica buddhista.

Il Buddhismo della Terra Pura è un’altra tradizione del Mahāyāna che affonda le sue radici nei sūtra indiani, ma che fiorì completamente soltanto in Asia orientale. All’inizio ebbe un orientamento piuttosto staccato dal mondo: l’attuale periodo della storia era considerato così degenerato che per gli esseri umani si riteneva non fosse più possibile praticare un Buddhismo genuino e raggiungere il nirvāṇa. Tuttavia, un bodhisattva chiamato Dharmākara (Hōzō in giapponese), fece voto di non permettere a sé stesso di raggiungere la completa buddhità se le persone che avevano invocato il suo nome con fede non fossero rinate in una Terra Pura, un luogo idealmente adatto alla pratica buddhista. In questa Terra Pura, le persone potevano raggiungere l’illuminazione e anche tornare al mondo come bodhisattva per aiutare gli altri nel progresso spirituale. I sūtra della Terra Pura raccontano anche che Dharmākara divenne il Buddha Amitābha/Amitāyus (giapponese, Amida). Quindi, egli ha realizzato il suo voto e così, se le persone invocano quel nome del Buddha con una fede completa nella sua compassione e nel suo potere di aiuto, sarà loro garantita la rinascita nella Terra Pura.

Per i buddhisti della Terra Pura come Shinran, la lezione più importante in questo racconto fu che gli esseri umani oggi non possono raggiungere il nirvāṇa con il loro «proprio potere» (jiriki). Piuttosto che aiutare sé stesse con la pratica di azioni calcolate e autoconsapevoli (hakarai), le persone dovrebbero semplicemente sottomettersi completamente al «potere di un altro» (tariki), cioè al potere del voto compassionevole di Amida. Anche questo atto di «affidare cuore e intelletto» (shinjin) deve essere un’espressione del voto di Amida e non un proprio sforzo personale. In questo modo, Shinran sostenne che l’illuminazione poteva essere raggiunta in definitiva soltanto tramite la liberazione di sé stessi alla «naturalità» spontanea (jimen hōni), la grazia attiva della compassione di Amida come questo stesso mondo. «Amida Buddha è lo strumento attraverso il quale noi riusciamo a realizzare jinen» (Ueda, 1978, pp. 29-30). Subordinando in questo modo anche Amida e il suo voto al principio della naturalità spontanea, Shinran eliminò le tracce di distacco dal mondo nell’insegnamento della Terra Pura, rendendolo più adatto al suo contesto dell’Asia orientale e soprattutto del Giappone.

Il nirvāṇa nelle tradizioni esoteriche. Le forme di Buddhismo esoterico, vajrayānico o tantrico possono essere generalmente viste come estensioni del Mahayana. Tuttavia, in linea di massima il Buddhismo esoterico fu influente in maniera costante soprattutto in Tibet, comprese le estensioni mongole del Buddhismo tibetano, e in Giappone. In entrambi i casi, l’esoterismo fuse le sue pratiche e le sue dottrine con le religioni locali sciamaniche e arcaiche, rispettivamente del Bon e dello Scintoismo.

Secondo il loro modo di intendere il nirvāṇa, le tradizioni esoteriche aggiunsero una dimensione importante alla loro prospettiva, altrimenti generalmente mahāyānica, ossia che l’illuminazione dovrebbe essere considerata come la partecipazione all’illuminazione del Buddha-come-realtà (il dharmakāya). Da questo punto di vista, le parole sacre (mantra), i gesti sacri (mudrā) e le raffigurazioni sacre (maṇḍala) costituiscono una pratica rituale buddhista che ha un carattere quasi sacramentale. Vale a dire, nell’eseguire i rituali descritti nei tantra, i buddhisti esoterici credono che le proprie parole, azioni e pensieri diventino l’espressione concreta dell’illuminazione propria del Buddha cosmico.

Questa nozione trovò una formulazione particolarmente chiara nel Buddhismo Shingon giapponese, fondato da Kūkai (774-835). Secondo Kūkai, il principio fondamentale della pratica e della filosofia dello Shingon è quello di hosshin seppō, «il Buddha-come-realtà (dharmakāya) predica il vero insegnamento (dharma)». Con questa affermazione, Kūkai rifiutò la nozione del Buddhismo esoterico che soltanto un Buddha storico (nirmāṇakāya) o un Buddha celeste (saṃbhogakāya) può predicare. Sempre secondo Kūkai, tutta la realtà in sé stessa è l’espressione simbolica dell’attività illuminata del Buddha dharmakāya, e come tale è la diretta manifestazione della verità. Per poter comprendere questa espressione simbolica non è sufficiente esserne uno spettatore, ma piuttosto è necessario prenderne parte direttamente, attraverso rituali esoterici. L’illuminazione propria dell’individuo fu considerata un aspetto dell’attività illuminata del Buddha cosmico. Kūkai identificò il Buddha-come-realtà o il Buddha cosmico come il Grande Sole Buddha, Dainichi Nyorai (sanscrito, Mahāvairocana).

Pertanto, la visione dell’illuminazione di Kūkai può essere riassunta nella frase «il raggiungimento del Buddha in e attraverso questo proprio corpo» (sokushin jōbutsu). Attraverso la partecipazione rituale e fisica al mondo, la persona può diventare un’espressione concreta dell’azione illuminata del Buddha Dainichi. Kūkai espresse l’intimità tra l’individuo e il Buddha Dainichi con queste parole «il Buddha entra nel sé e il sé entra nel Buddha» (nyūga ganyū). Infatti, l’identificazione da parte del Buddhismo Mahāyāna del nirvāṇa con il mondo fu portata alla sua più radicale conclusione. In altre parole, dalla prospettiva dello Shingon, proprio questo mondo è il Buddha Dainichi. Ciò significa che l’illuminazione non è inerente al mondo, ma piuttosto il mondo stesso è l’esperienza dell’illuminazione.

Conclusioni. Quanto detto dimostra che non c’è un’unica visione buddhista del nirvāṇa. L’ideale buddhista varia a seconda della cultura, del periodo storico, della lingua, della scuola e persino dell’individuo. Nondimeno possiamo trovare nelle nozioni buddhiste del nirvāṇa ciò che Ludwig Wittgenstein avrebbe chiamato una «somiglianza di famiglia», cioè un gruppo di caratteristiche che nessun singolo membro della famiglia possiede per intero, ma che tutti i membri condividono con un’ampiezza tale che i membri di una famiglia sono distinguibili dai membri di un’altra. Secondo questa teoria, le concezioni buddhiste del nirvāṇa condividono una serie di qualità così riassumibili:

1. Il nirvāṇa è la liberazione dall’ignoranza di ciò che è il mondo. Poiché non comprendiamo la natura dell’esistenza umana e le leggi che regolano la vita umana, viviamo in uno stato di sofferenza assoluta o in uno stato di disarmonia. In definitiva, il nirvāṇa è vivere delle verità del nostro mondo e riconoscerle. Secondo questo punto di vista, il suo orientamento è di questo mondo.

2. La conoscenza acquisita dal nirvāṇa non è puramente intellettuale o spirituale. Si raggiunge il nirvāṇa attraverso un processo di condizionamento psicologico e fisico rivolto a orientare nuovamente e a invertire le forme egocentriche del pensiero e del comportamento. Si raggiunge il nirvāṇa attraverso il corpo e con il corpo, non malgrado il corpo.

3. Non si è soli sulla Via. Si ha il supporto dei testi, degli insegnamenti filosofici, delle pratiche religiose, della comunità buddhista, degli esempi dei maestri e anche delle rocce e degli alberi. Soprattutto c’è il potere della compassione che ognuno riceve dagli altri e che, più viene offerto agli altri, più accresce la sua forza.

4. Si raggiunge il nirvāṇa penetrando e dissolvendo le barre o le virgole che separano umanità/natura, sé/altri, soggetto/oggetto e anche nirvāṇa/saṃsāra. Le coppie specifiche di opposizioni variano a seconda del luogo e dell’epoca, poiché il Buddhismo attacca le dicotomie maggiormente distruttive in una determinata cultura durante un determinato periodo. Il nirvāṇa comporta un riconoscimento dell’armonia e dell’uguaglianza intrinseche di tutte le cose.

5. Il nirvāṇa ha un aspetto intrinsecamente morale. Eliminando tutte le idee, le emozioni e le azioni egocentriche, la persona illuminata si avvicina agli altri con una totale equanimità (in cui il sé e gli altri vengono trattati esattamente allo stesso modo) o con una partecipazione compassionevole nell’alleviare la sofferenza degli altri (in cui il sé è subordinato alle necessità dei meno fortunati). La moralità può essere considerata come l’alfa e l’omega del nirvāṇa, ossia la Via inizia con l’accettazione di svariate regole e precetti di comportamento, mentre il nirvāṇa culmina nella cura aperta e morale delle altre persone e delle cose.

6. Anche se in un dato contesto un punto di vista viene enfatizzato più degli altri, in generale il nirvāṇa può essere compreso da una prospettiva psicologica oppure ontologica. Dal punto di vista psicologico, il nirvāṇa è un cambiamento radicale nell’atteggiamento tale che non si prova più l’influenza negativa del pensiero egocentrico. Tuttavia, se questa prospettiva viene fraintesa e iperenfatizzata, essa porta a uno psicologismo che ritiene che la verità sia semplicemente nell’intelletto senza alcuna connessione con una realtà esterna. Il rimedio a questa distorsione è asserire l’aspetto ontologico del nirvāṇa.

Dal punto di vista ontologico, il nirvāṇa è l’affermazione della bontà intrinseca del mondo e anche della natura umana. In questo senso, il nirvāṇa non è semplicemente un tipo di esperienza (come descritto dal punto di vista psicologico), ma è anche il contenuto o perfino il fondamento di un’esperienza. D’altra parte, se questa prospettiva ontologica viene iperenfatizzata, essa può portare all’idea distorta che la cura e la pratica siano arbitrarie o addirittura non necessarie. Il rimedio è, per contro, la neutralizzazione della distorsione ponendo più enfasi sul lato psicologico del nirvāṇa.

In breve, sia il punto di vista psicologico che quello ontologico contengono verità circa la natura del nirvāṇa, ma se una delle posizioni viene sviluppata in modo tale da escludere l’altra, il risultato è una distorsione della Via buddhista. Per questa ragione, i due punti di vista convivono nella storia del Buddhismo, uno sempre complementare all’altro e volto a controllare qualsiasi distorsione che potrebbe sorgere da una prospettiva unilaterale.
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La tradizione dello Huayan, come quella del Tiantai, non è ancora stata studiata in modo esauriente in opere occidentali. Una tra le migliori esposizioni filosofiche della teoria dello Huayan in relazione all’illuminazione è la dissertazione su Fazang in Yu-Lan Fung, A History of Chinese Philosophy, ii, The Period of Classical Learning, D. Bodde (trad.), Peiping 1937, rist. Princeton 1983, cap. 8. Fazang è fondamentale anche nell’analisi di F.D. Cook, Hua-yen Buddhism. The Jewel Net of Indra, University Park/Pa. 1977, 1981, (2a ed.). Alcuni saggi sulla storia della pratica dello Huayan sono contenuti in R.M. Cimelio e P.N. Gregory (curr.), Studies in Ch’an and Hua-yen, Honolulu 1984.
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Per il pensiero di Kūkai sulle caratteristiche del Buddhismo esoterico, un’opera fondamentale è Benkenmitsu nikyō ron (Sulla Distinzione dei Due Insegnamenti, Essoterico ed Esoterico). Sul ruolo del rituale nell’illuminazione, cfr. le opere Sokushin jōbutsu gi (Sul raggiungimento della buddhità proprio in questo corpo), e Shōji jissō gi (Sul Suono-Parola-Realtà). Le traduzioni in inglese di queste e di altre opere di Kūkai si possono trovare in Yoshito S. Flakeda, Kūkai. Major Works, New York 1972.
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ORFISMO. Vedi DUALISMI

PALEOLITICO SUPERIORE. Vedi PREISTORIA

PITAGORA, PITAGORISMO, NEOPITAGORISMO

Alla fine della vita, lo storico delle religioni Franz Cumont pubblicò un libro notevole, intitolato Lux perpetua1, dedicandovi un importante capitolo all’immortalità celeste, affermatasi in Grecia a partire dal v secolo a.C., che ha trasformato le idee del mondo mediterraneo sul destino dei morti e si è imposta agli spiriti per numerosi secoli. Secondo Cumont,

alla persistenza di una vita indecisa e precaria nell’oscurità delle tombe, al prolungamento, in un regno sotterraneo, dei godimenti o delle pene dell’esistenza umana, essa ha sostituito la speranza di un’eternità radiosa nello splendore dei cieli, sia che i Beati debbano vivere nella società degli astri divini, ai quali sono parificati, sia che si elevino al di là delle sfere stellate, fino alla presenza di un Dio puramente intelligibile nella luce sovramondana dell’empireo2.

Per Cumont è il dualismo zoroastriano ad aver dato «una precisione rigorosa alla concezione di una beatitudine celeste opposta alla dannazione infernale»3. Al corpo, di cui si impadronisce il demonio della corruzione, si oppone l’anima che l’ha lasciato. Al ponte di Shinvat, dal quale gli empi vengono gettati nelle tenebre, i giusti salgono in direzione di Garōtman, la dimora luminosa del dio Ahura Mazdā. Fin dall’epoca degli Achemenidi il mazdeismo si è diffuso in Mesopotamia e in Asia Minore grazie ai magi, sacerdoti astronomi che non confondevano più i pianeti con le altre stelle. Al posto delle tre chiavi degli Indoiranici avevano la conoscenza delle sette sfere planetarie, un ordinamento chiamato «caldaico»: Saturno, Giove, Marte, Sole, Venere, Mercurio e Luna. Secondo Cumont,

è probabilmente a questi stessi Caldei che risale anche l’idea primaria di una parentela tra l’anima e gli astri, dal momento che essa è implicata dalle relazioni che l’astrologia stabilisce tra le divinità siderali e lo spirito che ci anima4.

Pausania ritiene di sapere che i Caldei e i magi hanno per primi affermato che l’anima umana è immortale, persuadendone gli Elleni, e in particolare Platone5. Oltre a testimonianze datate disponiamo di un testo orale pitagorico: «Quali sono le isole dei Beati? Il sole e la luna»6. In definitiva, Cumont pensa che i pitagorici non abbiano creato, bensì ereditato la teoria siderale del soggiorno delle anime, che esisteva nell’antico mazdeismo sotto il triplice aspetto stellare, lunare e solare. Cumont trova un argomento a favore nello studio delle Fravashi compiuto da Nathan Söderblom, che mostra che alle origini si parla di divinità aeree il cui ambito proprio è lo spazio intermedio tra il cielo e la terra7.

La vita e l’opera di Pitagora

Nel corso del xix secolo alcuni storici hanno messo in dubbio l’esistenza di Pitagora. Nel xx secolo la critica si è mostrata positiva: Pitagora è considerato un personaggio storico che ebbe grande influenza nel mondo greco. Irritato per la sua reputazione, Eraclito, suo contemporaneo nato verso il 540, lancia nei suoi confronti numerose invettive. Giunto in Italia attorno al 550, il suo discepolo Senofane se la prende con il maestro, di cui era stato per qualche tempo uditore. Si è rilevato che le sue biografie sono tarde. Secondo la tradizione più autorevole, egli sarebbe nato a Samo tra il 590 e il 580 a.C. Uno dei suoi maestri sarebbe stato Ferecide di Siro, un filosofo ionio. Dopo numerosi viaggi Pitagora si fissò a Crotone, sulle rive del Golfo di Taranto, per aprire una scuola divenuta celebre per l’insegnamento della matematica, dell’astronomia, della musica, della medicina e delle scienze. Fondò inoltre una comunità detta eteria, nella quale i candidati venivano ammessi al termine di un noviziato che durava cinque anni. Nel corso del noviziato l’aspirante portava il nome di acustico, uditore. Alla fine dell’iniziazione diventava esoterico ed era ammesso a proseguire gli studi. In questa comunità gli esoterici erano ricchi borghesi, la cui missione consisteva nel promuovere il buon nome del pitagorismo.

La vita dell’esoterico era austera: ci si alzava con il sole, poi meditazione, insegnamento religioso, atletica. Il pomeriggio era dedicato allo studio della politica. La sera si faceva una passeggiata, seguita da un bagno, e infine si pregava davanti a un altare. Nella comunità regnava una grande amicizia. In seguito a una serie di avvenimenti sconosciuti, Pitagora lasciò Crotone e si fissò a Metaponto, dove morì. Fu la fine dell’eteria, ma i discepoli continuarono a vivere secondo i principi ricevuti, ormai in possesso di uno straordinario patrimonio intellettuale. Finirono per disperdersi in Sicilia, nel Sud Italia e in Grecia.

La filosofia pitagorica

La filosofia di Pitagora è innanzitutto una sapienza fondata sull’esperienza dell’uomo, sull’esperienza del mondo, sull’esperienza del bene e sull’esperienza del divino. È il maestro che inventò il termine filosofo per indicare che con i suoi compagni era alla ricerca della saggezza e in cammino verso un Assoluto. Secondo l’espressione di Gobry, «il pitagorismo è il passaggio dall’esistenza vissuta all’esistenza pensata, e dall’esistenza pensata all’esistenza espressa»8.

La speculazione pitagorica si è sviluppata in tre direzioni. Ponendo l’uomo al centro delle sue preoccupazioni, essa è innanzitutto una riflessione sull’azione umana dal punto di vista della religione, della morale, della politica e della scienza. Essa è inoltre una spiegazione del reale nella sua totalità: il sensibile e lo spirituale sono associati secondo le leggi dell’armonia universale, considerata un elemento fondamentale. Essa è infine una metafisica, orientata alla realtà eterna, in una ricerca dell’Assoluto.

Il pensiero pitagorico è guidato da una regola di perfezione della condotta subordinata all’autorità divina: si ispira all’orfismo. Ma contrariamente all’orfismo, volto all’iniziazione in vista della salvezza, il pitagorismo è una «religione razionalizzata», dal momento che cerca il fondamento del reale. Questo fondamento è il numero, essenza universale delle realtà e principio di intelligibilità. In Platone il numero pitagorico è l’idea. Si giunge così all’Uno, all’Immobile, all’Eterno, al Compiuto contrapposto all’Incompiuto.

Il numero quattro o Tetrade è il numero perfetto. L’anima è così formata dalla Tetrade: intelligenza, scienza, opinioni, sensazione. Questi quattro elementi sono onnipresenti: acqua, aria, terra, fuoco; quattro età della vita; quattro stagioni; quattro virtù cardinali. Oltre alla speculazione sul numero disponiamo di una cosmologia. Per definire il mondo Pitagora ha scelto il termine cosmos, che significa «ordine». Egli concepisce il mondo come un essere vivente, dotato di organizzazione e di respirazione. C’è dunque un’anima che sarà di rilievo per Platone, gli stoici e in modo particolare i manichei. L’uomo è un piccolo cosmo, sottomesso alla legge dell’armonia universale. La sua anima è un numero, cioè una realtà che sfugge alla decomposizione.

L’immortalità dell’anima

È comunemente ammesso che l’immortalità dell’anima sia un insegnamento usuale dei primi pitagorici, ma sono diverse le interpretazioni che si spartiscono la nozione del fondamento di questa dottrina. Alcmeone, un discepolo di Pitagora, fonda questa immortalità sulla somiglianza tra l’anima umana e quella degli dei immortali. Altri discepoli parlano dell’anima come scintilla del fuoco divino, identificando il fuoco con il principio della vita universale. Una cosa appare chiara: l’affermazione dell’immortalità dell’anima umana, che grazie all’armonia universale è apparentata a tutti gli esseri. Con la sua anima vivente l’uomo partecipa all’anima del cosmo. L’uomo è così parente di tutti i viventi e non ha il diritto di uccidere gli animali. Con la sua anima spirituale diviene affine agli dei immortali. La parentela dell’anima dà accesso alla conoscenza, dal momento che ogni conoscenza suppone una parentela. «Ciò che caratterizza il pitagorismo antico», scrive André Motte, «è una stretta alleanza, estranea ai nostri occhi, tra il misticismo e il razionalismo»9. Il pitagorismo è prossimo all’orfismo. Professa un’antropologia dualista e aderisce alla dottrina della reincarnazione, affermando la possibilità per l’anima di liberarsi definitivamente dal corpo al termine di vite successive e di ricongiungersi al divino originario. La presenza di un principio psichico in tutti gli esseri viventi è alla base del vegetarianismo e del rifiuto del sacrificio cruento. Diversi autori insistono sull’influsso dell’orfismo: dottrina del corpo fatto di ceneri dei Titani fulminati da Zeus a causa dell’assassinio di Dioniso, colpevolezza dell’uomo, che ha fatto dell’etica una correzione indispensabile, corpo perituro, dottrina della trasmigrazione dell’anima. Si tratta di una metensomatosi, poiché l’anima riveste un nuovo corpo. Il pitagorismo antico estende questo dualismo a tutto il cosmo. Tuttavia, la cosmologia prende in considerazione una regione celeste in cui regna un’armonia perfetta con una musica divina: sono le isole dei Beati, il Sole e la Luna.

Permanenza del pitagorismo e neopitagorismo

Dopo la morte del Maestro, i discepoli, iniziati ai quali era stato affidato il prezioso capitale intellettuale e spirituale, si disperderanno nella Magna Grecia e in Italia, dove fin dal tempo della Repubblica, Pitagora godeva di eccezionale considerazione. Attorno a loro si raggrupperanno eruditi e uomini dediti all’ascetismo. Così, il pitagorismo continuò a trovare adepti10. Nella comunità esisteva il segreto e il giuramento sulla necessità di proteggere le dottrine dagli sguardi degli estranei. La tradizione si conserva, e fin dal iii secolo prima della nostra era nascono esponenti del neopitagorismo, il più celebre dei quali sarà Numenio di Apamea in Siria, nel ii secolo della nostra era, autore di una serie di opere di cui abbiamo frammenti rilevanti. Si tratta del primo grande maestro del neopitagorismo.

La critica letteraria ha molto discusso sulla questione degli scritti di Pitagora. Morto nel 120 della nostra era, Plutarco ne parla a lungo. Già nel vi secolo a.C. Eraclito aveva attestato l’attività letteraria del fondatore della scuola, e nel ii secolo a.C. Eraclide Lembo aveva compilato una lista di opere attribuite a Pitagora, tra cui un Trattato sull’anima. Tra queste opere si trova uno Hieros logos di cui parlano numerosi autori, che ne citano degli estratti. Ne troviamo almeno una parte tra i frammenti di Pitagora. Si tratta di un poema di 71 versi composto nel iv secolo della nostra era da Ierocle, un celebre neopitagorico di Alessandria. Il titolo di questo poema è Chrusa Epē, Versi aurei. Armand Delatte è riuscito a fissare il testo, enucleando 49 versi il cui autore è Pitagora in persona11.

Versi aurei sull’immortalità12.

Viene enfatizzata la Sapienza.

I versi 13, 14, 15 e 16 sono una breve esposizione sulla sapienza e la giustizia.

v. 13: «In seguito osserva la giustizia, nell’azione e nella parola».

v. 14: «E non abituarti in nessuna circostanza ad agire in modo irragionevole».

v. 15: «Ma sappi che tutti sono destinati a morire».

v. 16: «Quanto alle ricchezze, esercitati parimenti ad acquisirle e a perderle».

A proposito del verso 13, Ierocle fa un commento sulla giustizia che è la teoria platonica delle virtù fondata sulla suddivisione dell’anima: prudenza, coraggio, temperanza e giustizia, che fanno irradiare nell’anima razionale la luce che ricevono dalla divina intelligenza. Queste quattro virtù sono praticate da coloro che sono convinti dell’esistenza dell’immortalità dell’anima, dal momento che l’anima immortale non può ricevere altro ornamento che quello della virtù.

Ierocle cita in seguito quattro versi aurei che esprimono l’ordine degli esseri razionali e il loro rango: dei glorificati, eroi gloriosi e uomini mortali. Cita inoltre il v. 50: «Tu conoscerai la natura degli dei immortali e degli uomini mortali» e il v. 51: «Ciò in cui gli esseri sono separati e ciò in cui essi sono uniti».

Viene poi il v. 63: «Tu abbi coraggio, perché i mortali sono di razza divina».

Chiaramente questo verso aureo, che viene da Pitagora ed è scritto dalla penna di Ierocle nel neopitagorismo del iv secolo della nostra era, mostra un influsso persistente dell’orfismo all’interno del pitagorismo. Un influsso che è particolarmente evidente negli ultimi versi aurei:

v. 67: «Ma astieniti dagli alimenti di cui abbiamo parlato»;

v. 68: «Nelle purificazioni e nella liberazione dell’anima medita ogni cosa esercitando il giudizio».

v. 69: «E prendendo come cocchiere la perfetta intelligenza di lassù»;

v. 70: «Allora, se abbandonando il tuo corpo pervieni al libero etere»;

v. 71: «Tu sarai immortale, incorruttibile e per sempre libero dalla morte».

La dottrina orfica della purificazione dell’anima sembra già presente nell’insegnamento di Pitagora. Infatti Diogene Laerzio, nel iii secolo, racconta che Pitagora portava una veste bianca e dormiva su una coperta bianca, e che il bianco esprimeva la natura del bene e il nero la natura del male. La veste bianca era inoltre l’abito delle cerimonie liturgiche pitagoriche. Il verso 70 afferma che l’anima perviene al libero etere: si tratta della regione sublunare, soggiorno delle anime purificate. Le dottrine orfiche insistevano sul vegetarianismo e la purificazione nella vita quotidiana. Il pitagorismo, invece, raccomanda la purificazione attraverso la filosofia, l’iniziazione e il sacro: la filosofia purifica l’intelligenza, i riti sacri forniscono una purezza mistica. Per quanto riguarda il neopitagorismo, abbiamo non solo l’eredità di Pitagora e dell’orfismo, ma anche quella di Platone.

La scoperta della basilica pitagorica di Roma ha fatto comprendere che i discepoli di Pitagora si riunivano in basiliche sotterranee costruite a imitazione della caverna di Platone. Carcopino ha descritto a lungo il paradiso celeste così come appare nella decorazione della basilica, scoperta nel 1917 e costruita all’inizio della nostra era13. Secondo F. Cumont, i seguaci del pitagorismo formavano una chiesa piuttosto che una scuola: regime vegetariano, ascetismo rigoroso praticato nel contesto di un pessimismo intrinseco, dualismo radicale che opponeva il corpo all’anima divina che vi risiede, abluzioni rituali. Ma la fede nell’efficacia dei riti arcaici era mantenuta. Durante i funerali il corpo, coperto da un sudario bianco, veniva disteso su uno strato di foglie, come nella Grecia antica. Al momento del decesso, ci si preoccupava di consultare gli auspici in silenzio, come si faceva sulla riva prima di levare l’ancora. Bisognava fare attenzione a non attirare con qualche parola imprudente i demoni ostili, che avrebbero potuto opporsi alla perigliosa attraversata dell’anima, sballottata sui tumultuosi flutti del mare aereo nella sua ascensione al cielo14.

NOTE

1 F. Cumont, Lux perpetua, Geuthner, Paris 1949. Deceduto nel 1947, l’autore aveva rivisto le bozze della sua opera, pubblicata presso Geuthner a cura della marchesa de Maillé e di Louis Canet. Ristampa presso Geuthner nel 1976 con prefazione di Canet. Nuova edizione a cura di Bruno Rochette e André Motte con la collaborazione di Bastien Toune presso Nino Aragno, Torino nella «Bibliotheca Cumontiana», diffusione Brepols, Turnhout 2009. Questa edizione è preceduta da una lunga introduzione storica (pp. xxiii-cxlviii) e da una biografia di Cumont (pp. 3-26). Il testo di Cumont inizia a p. 31 e arriva a p. 442. È seguito dalle note complementari (pp. 443-543). Conclude il volume un indice (pp. 545-594). Nel nostro studio i riferimenti al testo di Cumont sono fatti secondo l’impaginazione di quest’ultima edizione.

2 Ibid., p. 181.

3 Ibid., p. 182. Cumont fu un grande specialista di mazdeismo.

4 Ibid., p. 183.

5 Cfr. J. Bidez, F. Cumont, Les Mages hellénisés. Zoroastre, Ostanès et Hystaspe d’après la tradition grecque, Les Belles Lettres, Paris 19732.

6 F. Cumont, Lux perpetua, cit., p. 185.

7 N. Söderblom, Les Fravashis, «Revue d’histoire des religions», 31, Paris 1899, pp. 229-260, 317-418. Cfr. anche Moulton, in Encyclopédie Hastings, lemma «Fravashi».

8 I. Gobry, Pythagore. Fragments de philosophes grecs, Seghers, Paris 1973, p. 39.

9 A. Motte, «Pythagorisme», in P. Poupard (a cura di), Dictionnaire des religions, puf, Paris 1993, pp. 1644 [Grande dizionario delle religioni, tr. it., Piemme, Casale Monferrato – Cittadella, Assisi 1990].

10 F. Cumont, Lux perpetua, cit., pp. 191-195.

11 A. Delatte, Études sur la littérature pythagoricienne, Champion, Paris 1915. Per l’opera dei pitagorici si consulti I. Gobry, Pythagore, cit., pp. 65-109. L’autore ci offre una documentazione su tre generazioni di pitagorici dal vi al iv secolo a.C. e sui neopitagorici a partire dal iii secolo a.C.

12 Cfr. I. Gobry, Pythagore, cit.; Paroles d’or des pythagoriciens, testo greco e tr. fr., pp. 112-151, numerose note; M. Meunier, Pythagore. Les vers d’or de Hiéraclès, a cura di M. Meunier, tr. fr. e commento, Trédaniel, Paris 1985 (ristampa dell’edizione del 1930), pp. 305-341.

13 J. Carcopino, De Pythagore aux Apôtres. Études sur la conversion du monde romain, Flammarion, Paris 1956; Id., La basilique pythagoricienne de la Porte majeure, Flammarion, Paris 1927.

14 F. Cumont, Lux perpetua, cit., pp. 154-156.

BIBLIOGRAFIA

Fonti

Non è pervenuta fino a noi alcuna opera di Pitagora o degli antichi pitagorici. È necessario riferirsi alle numerose pubblicazioni dei Fragmenta dei filosofi greci pubblicati dagli specialisti. Cfr. la lista pubblicata da I. Gobry (a cura di), Pythagore ou la naissance de la philosophie, Seghers, Paris 1973, pp. 186-189.

Letteratura

J.N. Bremmer, The Early Greek Concept of the Soul, Princeton University Press, Princeton 1933.

Id., The Rise and Fall of the Afterlife. The 1995 Read-Tuckwell Lectures at the University of Bristol, Routledge, London 2002.

I. Boudouris (a cura di), Pythagorean Philosophy, International Center for Greek Philosophy and Culture, Athens 1992.

W. Burkert, Weisheit und Wissenschaft. Studien zu Pythagoras, Philolaos und Platon, Erlangen-Nürnberg 1961.

F. Cumont, Lux perpetua, Geuthner, Paris 1949, 1978, nuova edizione a cura di Brochette e A. Motte, Nino Aragno Editore – Academia Belgica, Roma; Brepols, Turnhout 2009. I. Gobry (a cura di), Pythagore ou la naissance de la philosophie, Seghers, Paris 1973, bibliografia pp. 189-190.

A. Delatte, Études sur la littérature pythagoricienne, Champion, Paris 1915. Un’opera preziosa per lo studio dell’immortalità.

Ierocle, Commentaire sur Les Vers d’or des pythagoriciens, tr. fr. di M. Meunier, L’Artisan du Livre, Paris 1931, ristampa Maisnie, Paris 1985.

J.F. Kahn, Pythagoras and the Pythagoreans. A brief History, Hackett, Indianapolis 2001.

J.F. Mattei, Pythagore et les Pythagoriciens, puf, Paris 1993.

J.A. Philip, Pythagoras and Early Pythagoreanism, University of Toronto Press, Toronto 1966.

C. Riedweg, Pythagoras. Leben, Lehre, Nachwirkung. Eine Einführung, Beck, München 20072.

E. Rohde, Psyché. Seelencult und Untsterblichkeitsglaube der Griechen, introduzione di O. Weinreich, Mohr, Tübingen 1925.

M. Timpanaro Cardini (a cura di), Pitagorici. Testimonianze e frammenti, 3 voll., La Nuova Italia, Firenze 1964.

C.J. de Vogel, Pythagoras and Early Pythagoreanism. An Interpretation of neglected Evidence on the Philosopher Pythagoras, Van Gorcum, Assen 1966.

Julien Ries

PLATONE E L’IMMORTALITÀ DELL’ANIMA

Platone e la sua opera

La vita (428-347)

Aristocle, soprannominato Platone per via delle larghe spalle, nacque attorno al 428 a.C. La sua morte sarebbe da fissare al 347. Era figlio di nobili ateniesi e ricevette un’educazione raffinata. Durante la giovinezza conobbe una Atene in piena decadenza. Nel 399 vide il suo maestro Socrate condannato a bere la cicuta. Dopo il 394 Platone lascia Atene per un lungo viaggio: Egitto, Cirenaica, Italia Meridionale e Sicilia. Nel corso del viaggio in Italia Meridionale e in Sicilia (la Magna Grecia) cerca di contattare i discepoli di Pitagora. Di ritorno ad Atene, nel 387, vuole diventare la guida della gioventù per prepararla alla vita della città con lo studio della scienza e della filosofia. Nei giardini di Academo, suo amico, apre una scuola. Finisce per acquistare il giardino e il ginnasio vicini. La scuola assume un nome che diventerà celebre: Accademia. Nel giardino Platone impianta una vera e propria confraternita, sul modello delle comunità pitagoriche che aveva visitato in Sicilia e in Italia. Ci sono un altare dedicato ad Apollo e alle Muse, dei portici coperti, delle sale di riunione, una biblioteca. L’Accademia è la prima scuola di filosofia fondata in Grecia. È un prototipo delle università. L’Accademia godette di un enorme successo. Nel piano degli studi ci si preoccupava in particolare di formare i giovani per farli partecipare alla vita politica: «Governare la città secondo le regole della giustizia». Per Platone la parola viva è superiore al testo scritto. È la ragione per cui scelse il dialogo come forma letteraria. Il dialogo si presta alla discussione dei problemi filosofici e all’esposizione di questioni scientifiche. L’opera di Platone ci è pervenuta nella sua interezza: 42 dialoghi e 13 lettere.

I dialoghi

I due dialoghi più importanti sono la Repubblica e le Leggi. In questi dialoghi Platone affronta uno dei suoi grandi punti di riferimento: l’organizzazione della città. Platone aveva rifiutato di entrare nella vita politica a causa della corruzione. Cercò di guardare le cose con distacco per riflettere meglio sul governo degli uomini. In una serie di dialoghi Platone resta vicino al ricordo del suo maestro Socrate, di cui fu discepolo per otto anni. È spesso Socrate ad esporre il pensiero di Platone. Ogni dialogo forma un tutto, ma Platone mantiene una grandissima libertà nell’organizzazione della materia.

Un primo gruppo di dialoghi mostra Socrate di fronte ai sofisti (Ippia, Protagora, Gorgia) o ai suoi giudici (Apologia di Socrate). Nel Critone mostra l’amico in conversazione con Socrate. I sofisti Protagora e Gorgia avevano fatto tabula rasa delle credenze e della morale: dichiaravano vano ogni sforzo per raggiungere la verità. Gorgia aveva cercato di provare che non esiste nulla e che se una cosa esiste, è inconoscibile all’uomo. Protagora, nato verso il 485, comincia un’opera con queste parole: «Sugli dei non posso dire nulla, né che siano, né che non siano». Allo scetticismo di Gorgia risponde l’agnosticismo di Protagora.

Nel secondo gruppo, dove troviamo la Repubblica, il Simposio, il Fedro e il Fedone, Socrate resta il personaggio principale. Platone gli fa esporre le proprie idee e intuizioni fondamentali. Sono i grandi dialoghi della maturità, in cui la possente originalità di Platone traspone e trasmuta tutti i prestiti che assume dai suoi predecessori Eraclito, Parmenide, Pitagora e Socrate.

Il mondo delle idee

Platone si sforza di stabilire l’esistenza del mondo. Il suo principio fondamentale può essere formulato in questo modo: «L’oggetto proprio della nostra scienza è il mondo reale delle Idee, del quale il mondo sensibile è soltanto l’ombra, la copia».

Per stabilire l’esistenza di questo mondo, Platone cerca diverse prove:

– la prova logica: la prima condizione richiesta per la conoscenza è un oggetto fisso o permanente. Oppure questo oggetto non si trova nel mondo sensibile, sottomesso a mobilità incessante;

– la prova ontologica: viene dall’esistenza del mondo sensibile, che è l’ombra del mondo ideale. Nelle realtà terrene si constata la mescolanza tra la Bellezza, la Bontà, la Grandezza e i loro contrari. Le cose terrene sono solo partecipazioni alle fonti che possiedono le perfezioni allo stato puro e pieno. Deve quindi esistere un mondo in cui si situano la Bellezza e la Bontà sovrane.

La totalità delle Idee è eterna. Non si mescola a ciò che diviene e perisce. La realtà delle Idee non si coglie nel flusso dei fenomeni. Può essere raggiunta soltanto con la conoscenza razionale. Platone era affascinato dalla concezione pitagorica dell’unità universale, dell’ordine immutabile del cosmo, dell’armonia che regola ogni cosa. Per rispondere ai sofisti, secondo i quali la conoscenza non è possibile, Platone elaborò la sua teoria delle Idee, concepite come archetipi ultraterreni e immutabili delle realtà terrene. La nostra conoscenza si appoggia così su modelli preesistenti ed eterni. Platone ha due modi di parlare del mondo delle Idee:

– a volte presenta questo mondo come il modello del nostro: gli oggetti di questo mondo imitano le Idee;

– a volte afferma che il mondo sensibile partecipa al mondo delle Idee.

Egli ha dunque postulato l’esistenza di un Universo di modelli eterni.

Il mondo dell’Essere immutabile non ha avuto origine e non avrà fine. Tutti i fenomeni del mondo inferiore traggono la loro realtà dal mondo dell’Essere immutabile. La totalità delle Idee non si mescola mai a ciò che diviene e perisce. Al mondo delle Idee tende tutto ciò che aspira alla pienezza. Esso esiste al di fuori dell’uomo, ma l’uomo può scoprirlo nell’attività del suo pensiero. L’anima dell’uomo si eleva a questo mondo grazie alla sua facoltà di contemplazione.

L’anima è immortale

Il cosmo e la sua anima

Con la fisica Platone si sforza di spiegare la natura dei corpi. La materia è un principio: è il ricettacolo universale delle forme, il luogo in cui si riflettono le Idee. È la madre e la nutrice di ciò che nasce e muore. È la fonte del mutamento. È vivente e animata.

Il Demiurgo è l’autore del cosmo. Il termine demiourgos indica qualcuno che lavora in conformità con l’armonia del mondo delle Idee. Platone postula l’esistenza di un Demiurgo supremo in base al fatto che l’ordine e l’armonia regnano nel cosmo. Il mondo è un’opera; era quindi necessario un artigiano. Ogni artigiano realizza la sua opera a immagine di un modello che ha sotto gli occhi e nello spirito. L’esistenza del mondo e della sua armonia postulano l’esistenza di un Dio artista, il Demiurgo, il Grande Artigiano.

Il modello che è servito per la creazione del Cosmo è detto da Platone il Vivente compiuto. Il Demiurgo ha iniziato fabbricando un’Anima del mondo. Quest’anima è composta da un miscuglio tra l’essenza indivisibile e l’essenza divisibile. Il mondo è un essere vivente: ogni essere vivente ha la sua anima.

Caos e cosmo

La creazione del cosmo è un ordinamento. Platone postula l’esistenza degli elementi prima dell’ordinamento da parte del Demiurgo, il Dio creatore. Ecco un testo del Timeo:

Così, dunque, gli uni e gli altri occuparono ciascuno una posizione, prima ancora che l’universo nascesse, costituito dal loro ordinamento. Prima di questo momento, tutti questi corpi si disponevano senza ragione e senza misura, e quando avvenne l’ordinamento dell’universo, all’inizio, il fuoco, l’acqua, la terra e l’aria avevano già qualche traccia della propria natura, ma si trovavano certo in quella condizione in cui ci si aspetta che si trovi ogni cosa quando Dio è assente. Questa era dunque la loro condizione naturale quando, per cominciare, diede loro una configurazione per mezzo di forme e numeri. Dichiariamo quindi che nella misura del possibile, nello stato più bello e più perfetto in cui si trovavano, il Dio le costituì, e che in tutte le circostanze questo deve essere un principio definitivamente stabilito (Timeo, 53b).

Dopo aver presentato la creazione come un passaggio dal Caos al Cosmo, Platone spiega l’ordinamento del mondo, sviluppando a lungo la sua concezione cosmologica.

Il Cosmo ha un’anima

Secondo Platone il Cosmo è vivente e buono, poiché il Creatore ha voluto che ogni cosa fosse buona: «Dal disordine lo riportò all’ordine, avendo considerato che l’ordine fosse infinitamente migliore del disordine» (Timeo, 301). Questo mondo ha un’anima: «In virtù dunque di questo ragionamento ordinò l’intelligenza nell’anima, poi l’anima nel corpo, e costruì l’universo in modo da realizzare l’opera più bella ed eccellente che possa esserci in natura. Così dunque, seguendo un ragionamento di verosimiglianza, bisogna dire che questo mondo vivente, dotato in verità di anima e di intelligenza, è divenuto grazie alla provvidenza divina del Dio» (Timeo, 30b).

Per Platone questo mondo ha un’anima. È il Demiurgo creatore che ha costituito l’anima del mondo, creando in seguito l’anima degli astri:

Ritornando alla coppa in cui precedentemente all’anima dell’universo aveva dosato il mescolamento, egli vi versò i resti dei primi ingredienti e li mescolò in un modo quasi uguale; ma essi non avevano più la stessa purezza di prima… Quando ne ottenne un tutto, lo divise in un numero di anime uguale a quello degli astri e ne distribuì una ad ognuno di essi, facendole salirvi sopra come in un carro e mostrando loro la natura dell’universo (Timeo, 41e).

I viventi mortali e l’anima immortale

Dio ha creato degli esseri mortali:

Dei, che siete figli di Dei, le opere generate per mezzo di me, di cui sono artefice e padre, sono indissolubili senza il mio consenso. Dissolubile è certo tutto quello che risulta da un legame. E tuttavia, consentire che ciò che è sommamente armonioso e ben fatto venga dissolto sarebbe malvagio. E infatti nemmeno voi, essendo stati generati, siete immortali, né siete interamente indissolubili. Ma non sarete dissolti, né avrete in sorte il morire, poiché nella mia volontà avete trovato un legame ancora più forte, più imperioso di quelli di cui siete stati oggetto quando siete nati (Timeo, 41a,b).

L’anima è immortale. Essa è di un’essenza puramente spirituale. In essa non c’è nulla di materiale. È incorporea. Appartiene al regno dell’invisibile. Non è un’Idea, ma partecipa di un’Idea, quella della vita. Nel dialogo detto Fedone, Platone si dedica in modo del tutto particolare al tema della sopravvivenza dell’anima. L’immortalità dell’anima è una questione che preoccupa gli umani, è detto con molta chiarezza.

Ciò che fa riferimento all’anima è per gli uomini fonte di grandissima inquietudine. Chissà, si dicono, quando sarà separata dal corpo, se essa non esisterà più da nessuna parte, ma verrà distrutta, annientata il giorno stesso in cui morirà l’uomo? Chissà se, subito separata dal corpo e uscita da esso, non si dissipi come fa un soffio o un vapore e se ne voli via e non ci sia più da nessuna parte? Dunque, se è vero che da qualche parte essa esiste, raccolta in se stessa e per se stessa e separata dai mali di cui parlavi or ora, sarebbe una grande e bella speranza, o Socrate, che ciò che dici sia vero. Tuttavia c’è bisogno di una conferma … per far credere che l’anima esista una volta che l’uomo è morto e che essa possieda una qualche attività e pensiero (Fedone, 70).

Agli occhi di Platone l’anima è puramente spirituale. È incorporea. Non è un’Idea, ma si avvicina alle Idee eterne. Di tutte le cose del mondo essa è ciò che somiglia di più all’Idea. L’anima è apparentata alle Idee, alle nature semplici assolute, mentre le altre realtà concrete non esistono che per partecipazione a queste nature assolute. È una dottrina che risulta chiaramente dal Fedone. Quando la morte si avvicina all’uomo, ciò che c’è in lui di immortale se ne va e si allontana. «Concludiamo dunque, Cebete – afferma –, che l’anima è al supremo grado cosa non mortale e imperitura» (Fedone, 107a).

Nel Fedro (345c,d,e), Platone parla con molta chiarezza dell’immortalità dell’anima. Ecco una parte del testo:

Detto questo, bisogna cominciare a farsi una concezione vera della natura dell’anima, divina e umana, considerando le sue condizioni e le sue opere. Ma ecco il punto di partenza della prova: ogni anima è immortale. Tutto ciò che si muove da sé è in effetti immortale, mentre ciò che muovendo qualcos’altro è a sua volta mosso da qualcos’altro, cessa di esistere quando cessa il suo movimento. Soltanto dunque ciò che si muove da sé non cessa mai di essere mosso, poiché la sua natura non fa mai difetto a se stessa; ma è qui, al contrario, anche la fonte e il principio del movimento per tutte le altre cose che sono mosse.

Così, l’anima è la fonte, l’inizio, la causa e il principio di ogni vita. Questo è dovuto al fatto che essa stessa si muove, e questo movimento non dipende da alcun motore esterno. In Fedone, 80a Platone afferma chiaramente: «L’anima somiglia a ciò che è divino, il corpo a ciò che è mortale». Divino significa imperituro, intelligibile, unico nella forma, indissolubile.

Le funzioni dell’anima

L’anima è facoltà di pensare, di conoscere, facoltà alla quale è associata la volontà. L’anima è orientata alla conoscenza e alla riflessione nella sua coscienza delle essenze incorporee. Quaggiù è esule nell’incessante mutamento del divenire. È esposta agli influssi impuri della vita corporea.

L’anima attraversa una serie di vite terrene. Deve lottare contro le passioni, contro i desideri del corpo. Deve liberarsi dal corpo per trovare il cammino di lassù. Ne parleremo fra poco.

Platone ha legato la perennità delle anime individuali e l’immortalità dell’anima alla sua dottrina delle Idee. Egli avanza una serie di prove filosofiche, che gli vengono dai culti misterici celebrati dai sacerdoti, sicché la verità che egli fonda su prove metafisiche gli viene soprattutto da pratiche cultuali e sacerdotali. Egli sviluppa una teologia simbolica fondata sul culto orfico-pitagorico.

Posta tra l’Essere unico e immutabile e la molteplicità del corporeo nella quale è esiliata, l’anima ha la facoltà di riflettere e concepire le Idee in tutta la loro limpidezza. Il corpo è un ostacolo contro il quale deve lottare. È dunque necessario prendersi cura dell’anima.

Se è vero che l’anima è immortale, essa esige certamente che se ne abbia cura: non solo per il tempo che occupa ciò che chiamiamo vivere, ma per la totalità del tempo… Il fatto è che con l’evidenza dell’immortalità, l’anima non ha altre scappatoie ai suoi mali, non ha più nessun altra salvaguardia se non diventare la migliore e la più saggia possibile; l’anima, infatti, va nell’Ade con l’unico bagaglio della sua educazione e del modo in cui ha vissuto (Fedone, 107d).

Essenza e immortalità dell’anima

Platone ha ricevuto e accolto l’eredità dell’orfismo e del pitagorismo. Se ne serve per spiegare come gli umani arrivino a conoscere le Idee. Se ne serve inoltre per spiegare l’origine celeste dell’uomo e il ritorno dell’anima nel mondo celeste. Nel decimo libro della Repubblica Platone insiste a lungo sull’immortalità dell’anima: «Essa è qualcosa che esiste sempre, e se è qualcosa che esiste sempre, è qualcosa di immortale» (x,611a). Continua con una lunga riflessione sul numero delle anime:

Sono sempre le stesse anime che devono esistere: poiché infatti nessuna perisce, il numero non può né diminuire né aumentare. Infatti, se si produce un accrescimento numerico in ciò che fu dell’ordine delle cose immortali, sai bene che esso proverrebbe dal mortale e tutte le cose finirebbero per essere immortali (Repubblica, xi,611a).

Tentativo di sintesi della dottrina platonica

Platone non è arrivato in un colpo solo all’alta concezione dell’anima immortale, della sua essenza, della sua dignità, della sua origine e del suo destino eterno. Bisogna partire dalla sua concezione delle Idee, che sono l’esistenza pura, la sola realtà perfetta. Ogni Idea è una monade. L’Idea che si situa al vertice è l’Idea del Bene.

In Fedro 245d, il mito della biga alata ci presenta l’immortalità come lo stato originario dell’anima così come era ai suoi inizi: essa contemplava le Forme. L’immortalità è concepita come dignità iniziale dell’anima che contempla i modelli immutabili, fondamenti del mondo sensibile. Si tratta del mondo delle anime divine.

Le anime individuali non hanno questo grado di perfezione. Queste sono assorbite dal loro appetito di generazione. Nel Timeo Platone parla soltanto della parte razionale dell’anima, votata a un’immortalità definitiva. Egli fu conquistato dalla dottrina di una preesistenza dell’anima. Troviamo la sua dottrina nelle discussioni dei dialoghi. Secondo Franz Cumont, nel mito di Er, sviluppato nella Repubblica, Platone dà ampio spazio alle idee caldeo-iraniche1.

La reincarnazione

L’eredità orfico-pitagorica

Platone accolse l’eredità orfico-pitagorica. Ai suoi occhi l’anima è divina e immortale. In questa eredità aveva un posto la reincarnazione: si tratta della purificazione dell’anima. Platone lega così la sopravvivenza e l’immortalità dell’anima a un ciclo di morti e rinascite. La reincarnazione non intacca in nulla il carattere indistruttibile della vita dell’anima: fa parte della dottrina dell’immortalità. È anche l’indice di una morale molto elevata, esposta nel Menone, il cui sottotitolo è Della virtù. Non intendiamo parlarne qui.

L’esame delle dottrine di poeti come Pindaro (ca. 520-456 a.C.), delle lamelle d’oro orfiche e delle dottrine pitagoriche ci mostra una tradizione dottrinale sfociata in Socrate e in Platone. La dottrina della reincarnazione è il fondamento di un’etica preoccupata della perfezione morale.

Il mito del destino finale delle anime

Questo mito è sviluppato in Fedone, 107c-115a. Il mito riprende alcuni elementi forniti dalle tavolette orfiche e diversi temi e immagini della cosmologia e della geografia. Non è possibile riprodurre qui questo lungo testo del Fedone, che sviluppa il mito escatologico e mostra il cammino dell’anima attraverso l’Ade per giungere alla contemplazione delle Idee, delle Forme.

L’anima e la reincarnazione

Le Idee o Forme costituiscono un Universo di modelli eterni. La teoria delle Idee o Forme è un postulato platonico: si tratta di modelli esemplari; agli occhi di Eliade questa teoria utilizza un simbolo immortale proveniente dall’ontologia arcaica. L. Robin definisce questa teoria come segue: «Le cose di cui tratta sono in effetti la rappresentazione che il pensiero si fa di altre realtà che essa ha ridotto ai loro tratti essenziali e all’unità di uno schema del tutto intelligibile»2.

In Fedone 253d,e; 248c,d Platone presenta la tripartizione dell’anima greca ricorrendo a tre simboli: un carro tirato da due cavalli e guidato da un cocchiere. Il cocchiere è il nous o parte razionale dell’anima. Uno dei cavalli è l’epithumetikos, o parte concupiscente dell’anima, tendente al corpo. Il thymos serve da intermediario tra le due parti, la parte razionale e la parte concupiscente, le cui nature sono incompatibili e opposte. Il thymos non è sempre alleato della ragione. Ecco che l’anima è presa dal desiderio di incarnarsi in un corpo. È la caduta, la fine dell’immortalità cosmica delle origini. Ha inizio il ciclo delle reincarnazioni. Il nous è il cocchiere che deve domare i due cavalli. Il thymos è inserito tra la ragione e le passioni3.

In Fedro 248-249 Platone parla della processione delle anime e delle loro incarnazioni. Assistiamo alla sfilata di una serie di incarnazioni, le più nobili delle quali sono quella del filosofo, del guerriero e del mercante. Ci troviamo di fronte alla tripartizione indoeuropea. Seguono altre sei incarnazioni, l’ultima delle quali è quella del tiranno, contrapposta a quella del filosofo. La vera immortalità è quella dell’anima incorporea, un corpo celeste che è fuori dal mondo. L’immortalità per reincarnazione è assai diversa, dal momento che di reincarnazione in reincarnazione l’anima perde la sua purezza. Il desiderio di incarnazione è una colpa. In Fedro 246c la caduta nella nascita è rappresentata come la conseguenza di una colpa commessa dall’anima nella sua esistenza di spirito celeste. Timeo 41b, invece, presenta l’anima come plasmata per animare e governare un corpo: è la fonte del movimento.

Il decimo libro della Repubblica descrive la sorte delle anime nell’aldilà tra due reincarnazioni. Vi troviamo il mito di Er, con la discesa agli inferi e il giudizio dei morti (x,614c). Vi si parla delle sanzioni d’oltretomba. Il mito di Er (620-621) parla della reincarnazione mostrando come le anime scelgano il loro nuovo corpo. La reincarnazione è legata ai movimenti cosmici degli astri. Tuttavia Platone non predica una forma di determinismo, poiché accetta la libera scelta delle anime nella reincarnazione.

La reincarnazione come immortalità

La reincarnazione, secondo le dottrine di Platone, rappresenta un progresso in rapporto all’aldilà nel pensiero greco del v secolo a.C. La reincarnazione è una forma di immortalità. Le reincarnazioni rappresentano uno sforzo dell’anima per avvicinarsi alle Forme con la scelta ripetuta e successiva di diverse vite: in questo caso l’attenzione è rivolta alla parte puramente razionale dell’anima.

Altri testi di Platone prendono la strada di una degenerazione dell’anima, che affonda nel mondo sensibile. Secondo Platone l’anima si realizza su due piani. Il piano terreno è il soggiorno dell’anima nel corpo, la realizzazione individuale e particolare. L’anima del mondo si realizza invece sul piano celeste.

Conclusioni

Edouard de Places ritiene che si possa considerare la religione di Platone studiando in lui la fede tradizionale del cittadino di Atene, leale verso il suo paese, poi la religione del filosofo, fondata sulla parentela dell’anima con le Idee, che sfocia in una conoscenza religiosa, e infine l’astrologia, che rianima la sua vecchiaia e risponde nella contemplazione al desiderio di conoscenza. Ci siamo accontentati di gettare un breve sguardo sulla sua filosofia religiosa, nella quale la teoria delle Idee porta a far comprendere la parentela dell’anima con il divino, cosa che ne implica l’immortalità. La metensomatosi che ne deriva postula una vita precedente in cui l’anima ha contemplato le Idee. Sulla terra, unita a un corpo che è una sorta di prigione, essa conserva la nostalgia dell’altro mondo. Le Idee sono una dimensione divina a cui l’anima è apparentata e il cui contatto ne assicura la beata immortalità. Questa parentela conferisce all’anima l’intuizione delle Idee4.

All’inizio del suo articolo sul platonismo, André Motte scrive che sul celebre quadro di Raffaello che rappresenta la Scuola di Atene figura al centro Platone, che tiene in una mano il Timeo e indica con l’altra il cielo: tutto questo illustra in che modo l’Occidente ha compreso l’Accademia. Il dito puntato verso il cielo evoca il mondo separato di essenze intelligibili. Per Platone l’uomo è una pianta celeste, e il cielo divino delle Idee è sia la sua origine sia il fine a cui tende.

La filosofia platonica è un esercizio spirituale di ricerca del Bene, del Vero e del Bello, e questo spiega l’attenzione mostrata nei suoi confronti dai Padri della Chiesa, che ne apprezzavano la concezione teocentrica della vita umana. La riflessione religiosa di Platone è associata alla speculazione sull’anima umana, la sua natura, il suo destino e la sua parentela con il divino5.

NOTE

1 Cumont ritiene che Platone abbia imposto alle generazioni greche posteriori lo sviluppo dell’immortalità celeste, acquisita durante i suoi viaggi in Sicilia e nel Vicino Oriente nel corso dei suoi incontri con i pitagorici e i protagonisti di concezioni caldeo-iraniche. Cfr. Lux perpetua, cit., pp. 187-188. Cumont pensa che l’eredità di Platone sia stata raccolta dai neopitagorici, che ne fecero il discepolo di Pitagora.

2 L. Robin, Platon, Alcan, Paris 1938, pp. 100-101.

3 F. Buffière, Les mythes d’Homère et la pensée grecque, Les Belles Lettres, Paris, pp. 265-278.

4 E. des Places, La religion grecque. Dieux, cultes, rites et sentiment religieux dans la Grèce antique, Picard, Paris 1964, pp. 245-259; A. Motte, La prière du philosophe chez Platon, in H. Limet, J. Ries (a cura di), L’expression de la prière dans les grandes religions, «Homo religiosus» 5, Centre d’Histoire des Religions, Louvain-la-Neuve 1980, pp. 173-180.

5 A. Motte, «Platonisme et néo-platonisme», in P. Poupard (a cura di), Dictionnaire des religions, cit., pp. 1576-1578.
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Julien Ries

PREISTORIA. DALL’HOMO HABILIS AL NEOLITICO

Gli uomini della preistoria ci hanno trasmesso una serie di documenti di cui dobbiamo individuare il messaggio: ossa, scheletri, crani, utensili di pietra, tombe, ocra rossa, arredamenti funerari, incisioni parietali e pitture rupestri. È una documentazione muta, dal momento che i gesti, le parole e le idee religiose non sono materie fossilizzabili. Aggiungiamo che ogni scavo archeologico dà luogo alla distruzione, almeno parziale, di un sito. Insomma, un deposito rituale è un insieme dal quale va estratto il significato religioso. Queste considerazioni non devono spingerci a lasciare in bianco i millenni della preistoria, poiché l’analisi della documentazione archeologica fornisce agli storici delle religioni la convinzione che l’Homo habilis, l’Homo erectus e l’Homo ergaster fosse anche un homo symbolicus e un homo religiosus1.

Per quanto riguarda la nostra ricerca sulle credenze nella sopravvivenza, sono le sepolture a fornire gli indizi più evidenti. Scavare una tomba per deporvi il corpo di un defunto è una preoccupazione dei vivi. Dobbiamo cercarne la motivazione nella preistoria. Alcuni autori ritengono che la prima manifestazione di questa preoccupazione sia il cannibalismo, il quale, evitando la corruzione del corpo del defunto, sarebbe contemporaneamente servito a incorporare presso chi ne era autore una parte del potere del defunto, rimettendola nella continuità della catena dei viventi2.

Riti e simbologia funeraria nel Musteriano

Le più antiche tombe ritrovate sono legate alla cultura musteriana, cioè al Paleolitico Medio, che va dal 250.000 al 40.000 a.C. Si tratta delle tombe di Skhul e di Qafzeh in Israele, tombe situate rispettivamente vicino al Monte Carmelo e a Nazaret (attorno al 90.000 a.C.), e delle tombe dell’uomo di Neandertal, a partire dall’80.000 a.C. Pascale Binant ha compiuto una buona sintesi della documentazione relativa alle prime sepolture in Europa3, ritenendo che da un corpus di atti e di oggetti sia possibile enucleare un pensiero coerente. Alban Defleur ha pubblicato una documentazione critica che riguarda le sepolture musteriane: scavi, interpretazioni, datazioni delle tombe d’Eurasia a partire dal 100.000 a.C.4. L’autore mostra la ricchezza e la diversità delle pratiche funerarie nel Paleolitico Medio, ricordando che a partire da quest’epoca ci si trova in presenza di un trattamento sociale della morte. Le sepolture musteriane sembrano mostrare con chiarezza che i vivi diventano consapevoli dell’esistenza di un rapporto di alterità creato dalla morte e del passaggio del defunto a una nuova condizione, grazie alla tomba nella quale è deposto. Jacques Jaubert rileva che l’associazione delle sepolture ai luoghi abitati è caratteristica della civiltà musteriana. Le prime tombe rivelano così la cura posta nella relazione tra i defunti e i vivi5. Questo significa che l’Homo sapiens tende a vivere in prossimità dei suoi defunti; si tratta di un fenomeno che troviamo amplificato nella civiltà chiamata natufiana, tra il 12.000 e il 10.000 a.C. nel Vicino Oriente, dove, dopo la sedentarizzazione nei primi villaggi, i cimiteri si trovano nei pressi delle abitazioni6. Diverse sepolture furono sistemate in anfratti naturali, ma la maggior parte è costituita da fosse, in particolare incavate, preparate per ricevere il corpo del defunto. Oltre che della sistemazione della fossa va tenuto conto anche della tutela del cadavere assicurata dai vivi. Gabriel Camps ha studiato la protezione offerta dall’uomo di Neandertal ai suoi defunti7, facendo notare che se possediamo scheletri interi o assai ben conservati è perché essi furono interrati in tombe scavate per riceverli. Per la Francia cita La Chapelle-aux-Saints, La Ferrassie, Combe-Grenal, Le Moustier e il «Roc de Marsal», dove i corpi di adulti e di bambini erano stati posti in fosse ricoperte da una lastra di protezione. Vede in questo la nascita di un sentimento religioso e il segno di relazioni affettive concretizzatesi in offerte. Ricorda in particolare il caso di Régourdou in Dordogna, dove lo scheletro riposa sotto una sorta di tumulo in cui erano state deposte ossa d’orso e corna di cervo. La sepoltura n. 5 di La Ferrassie contiene tre raschiatoi orientati nella stessa direzione al di sopra dello scheletro, cosa che fa pensare che le offerte non fossero di carattere esclusivamente alimentare. Tra gli altri casi, Camps ricorda la tomba n. 6 di Shanidar in Iraq, analizzata da Arlette Leroi-Gourhan8. Lo scheletro fu posto all’interno di un cerchio di blocchi che delimitano lo spazio della sepoltura. All’interno del cerchio c’era grande abbondanza di pollini, la cui analisi ha permesso di ipotizzare che il corpo fosse stato deposto su una lettiera di fusti di efedra ornata di fiori gialli di senecione, a cui furono mescolati fiori blu di muscari. La datazione della sepoltura ci fa risalire a 50.000 anni fa. Tutti questi dettagli mostrano il carattere intenzionale dell’agire dei viventi e il loro desiderio di proteggere il defunto.

Sappiamo che l’interpretazione di questa simbologia funeraria del Paleolitico Medio va fatta con prudenza. Si è fatto notare che il riempimento di una fossa poteva causare l’arrivo di oggetti che non facevano parte di un deposito votivo di offerte. André Leroi-Gourhan ha messo in guardia da ciò che chiama «un’inestricabile confusione nelle questioni relative alla religione paleolitica». Pur ammettendo che il fatto di interrare un corpo rappresenta un forte indizio a favore della presenza di idee sulla sopravvivenza, egli aggiunge che le testimonianze invocate per sostenere le credenze religiose del Paleolitico Medio sono deboli. Ma, in considerazione degli oggetti presenti in numerose tombe, ritiene che si possa parlare di pratiche religiose9. Bisogna tuttavia notare che nei quattro decenni trascorsi da allora la documentazione archeologica relativa alla simbologia funeraria del Paleolitico Medio ha fatto considerevoli progressi.

Sepolture e simbologia funeraria nel Paleolitico Superiore

Il Paleolitico Superiore rappresenta un periodo particolarmente importante della storia dell’uomo: assistiamo all’apparizione e all’attività dell’Homo sapiens sapiens, l’uomo moderno. Hanno luogo numerose innovazioni, soprattutto in Francia e in Spagna. Alla luce delle datazioni recenti, questo periodo inizia circa 35.000 anni prima della nostra era e termina 26.000 anni più tardi, cioè verso il 9.000 a.C. Conta dunque più o meno 25 millenni, segnati da alcuni avvenimenti fondamentali: l’ampliamento degli spazi occupati dall’uomo, le nuove tecnologie, lo straordinario sviluppo dell’arte testimoniato dalla decorazione delle grotte franco-cantabriche, il nuovo aspetto fisico dell’uomo. L’ipotesi che nel Paleolitico Superiore sia avvenuta una rivoluzione culturale va attenuata con spiegazioni più sfumate, dal momento che già nel periodo precedente erano presenti in embrione diversi eventi. Questa rivoluzione va dunque considerata come un nuovo e rapido sviluppo. Questo vale anche per le sepolture e per la simbologia funeraria, poiché l’Homo sapiens sapiens continua le tradizioni neandertaliane, ma con una cura maggiore nella protezione del corpo del defunto10.

Nel suo volume La préhistoire de la mort, Pascale Binant compie analisi e fornisce statistiche preziose: i casi a cui sono dovute le scoperte, le carte dei siti, l’orientamento attuale delle ricerche, i metodi di prospezione, la molteplicità dei modi di interramento dei defunti, i problemi delle fosse, le casserature, le posizioni del morto11.

L’ocra rossa

È il colore della morte, che aveva lasciato alcune tracce della sua presenza già nel corso del Paleolitico Medio. Nel 1989 P. Faure aveva parlato del rosso come colore del sangue, simbolo della vita e della sua prosecuzione nell’aldilà12. L’ocra rossa di cui parliamo è un ossido di ferro la cui intensità cambia a seconda delle proporzioni di idrossido di ferro e delle impurità mescolate all’argilla. Riscaldandola sul fuoco si ottengono dei rossi più o meno pronunciati. Si conoscono focolari fin dalla fine del Paleolitico Medio. La presenza di quest’ossido rosso aumentò rapidamente nel Paleolitico Superiore. Siamo forse in presenza di un uso funerario di carattere simbolico? P. Binant ha cercato di metterne in luce le diverse funzioni13.

In occasione della ricostituzione delle capanne del sito paleolitico superiore di Pincevent in Senna e Marna si è notato che in queste zone, a forte diffusione di ocra, l’ocra rossa serviva a ripulire la terra dagli insetti. Se nelle tombe il deposito di ocra rossa risponde a un desiderio di pulizia, può darsi che sia per migliorare le condizioni di vita nell’aldilà. Questo rosso, raro allo stato naturale e che necessita di un grande lavoro preparatorio, può anche rispondere a un imperativo rituale: da qui il suo carattere di versione simbolica funeraria. C’è un aspetto dell’uso dell’ocra rossa che fa pensare alla vita e alla sopravvivenza: le scorte di questo materiale poste accanto al corpo e vicino alla testa del defunto.

Gli oggetti di ornamento

Una seconda innovazione funeraria tipica del Paleolitico Superiore è rappresentata dagli oggetti di ornamento che fregiano il corpo del defunto: conchiglie traforate, denti animali forati, vertebre di pesci, perle e pendenti d’osso e d’avorio, piccoli ciottoli provenienti da fiumi. Yvette Tabourin ce ne ha fornito una lunga lista14. A partire dagli anni 35.000 a.C. le conchiglie, già note dal Musteriano, si troveranno infilate attorno al collo nelle sepolture dell’Homo sapiens sapiens, come se questi avesse iniziato a utilizzarle in modo sistematico. Si può rilevare che è stata compiuta una scelta: due specie di conchiglie marine, raccolte sulle spiagge o negli strati fossiliferi lasciati dai mari.

La scelta è andata alla piccola forma arrotondata, evocatrice di una perla, oppure a una forma allungata e poco ispessita. Più numerosi i denti: incisivi di bovini, di cavalli, di stambecchi, di antilopi, di cervi, di volpi, di lupi. Questi ornamenti sono destinati in particolare a decorare il capo, applicati sui bordi attorno ad esso, sulla fronte, sulle tempie o sulla nuca. Enfatizzare la testa è parte di una simbologia funeraria molto significativa. Pascale Binant ha dedicato un capitolo anche a L’art et les morts15.

Gli utensili

Una terza innovazione consiste negli utensili deposti nelle tombe e messi a disposizione del defunto nella sua vita dell’aldilà: grattatoi, lame, coltelli, punte di selce o d’osso e corna di cervi. Questi utensili sono posti talvolta nelle mani o nelle loro vicinanze, talaltra presso la cintura, ma anche vicino alla testa. L’allusione al lavoro del defunto è evidente: il lavoro svolto durante la vita o durante la sopravvivenza. A questi riguardi disponiamo di una serie di elementi significativi relativi alla fine del Paleolitico Superiore, tra cui va ricordato il cranio scoperto a Le Mas-d’Azil nel 1958. Nelle orbite oculari di questo cranio furono incastonate piastre epifisarie estratte da una vertebra lombare di cervo, destinate a conferirgli una nuova visione. È un cranio maddaleniano che rivela una pratica conservatasi nel corso dei millenni successivi. Siamo in presenza di un rito e di una simbologia funeraria palesemente basati sulla credenza in una vita nell’aldilà16.

Per quanto riguarda l’uomo del Musteriano, che conosceva e utilizzava il fuoco e aveva una prima organizzazione degli insediamenti, con zone destinate specificamente al lavoro e al riposo, assistiamo a un perfezionamento degli utensili. Quest’uomo non appare essere un bruto, dal momento che manifesta sentimenti di benevolenza e si prende cura delle spoglie mortali dei suoi simili: ha iniziato a scavare tombe in luoghi scelti, vicino al suo insediamento, strutturandone la forma per la protezione del cadavere del defunto.

Nel corso del Paleolitico Superiore, caratterizzato dalla meravigliosa arte delle caverne e delle grotte, l’Homo sapiens sapiens ha moltiplicato il numero delle tombe, affinandone la disposizione, ha utilizzato in modo più generalizzato l’ocra rossa e gli ornamenti, con un’attenzione particolare al capo del defunto, e ha introdotto nelle tombe utensili e strumenti vari. L’aldilà appare come un mondo nel quale è meglio non entrare privi di bagagli. I vivi lo sanno e rendono le tombe un compendio della propria cultura. Secondo Yves Coppens, per l’Homo sapiens sapiens la morte è divenuta una preoccupazione centrale, che rivela una cura più pronunciata del senso del sacro17. Come esempio cita una delle sepolture di Sungir in Russia (28.000 a.C.). Su un uomo di una sessantina d’anni, decano degli uomini preistorici ritrovati, sono state scoperte diverse migliaia di perle d’avorio cucite sui vestiti. La lavorazione di ognuna delle perle esige un’ora di lavoro. Due zanne di mammut di più di due metri di lunghezza erano disposte vicino ai corpi dei defunti più giovani.

Dal Mesolitico al Neolitico

Nel 1909 J. de Morgan diede al termine «Mesolitico» i contenuti su cui oggi la maggior parte degli studiosi di preistoria concorda, raggruppandovi tutte le produzioni avvenute tra il Maddaleniano e il Neolitico18. In questa forbice va inserita la civiltà natufiana (da Uadi el-Natuf), che si estende dall’Eufrate al Sinai tra il 12.500 e il 10.000 a.C., datazione fissata da J. Cauvin nel 199419. Secondo l’autore, gli scavi recenti mostrano in tutto il Vicino Oriente un processo progressivo di sedentarizzazione, cioè di stabilizzazione in una terra – in agglomerazioni di insediamenti costruiti da mano umana – di comunità sempre più densamente popolate e legate a un ambiente fisso. Nel corso di questi 2.500 anni troviamo insediamenti raggruppati in villaggi, sepolture semplici o collettive poste sotto le case o concentrate in veri e propri cimiteri, segni di un’occupazione permanente, nonostante l’assenza di qualsiasi produzione di sussistenza. Verso il 10.000 a.C., inizio del Khiamiano, si seppelliscono nelle case crani completi di uri assieme alle corna tra panche d’argilla. All’epoca dei primi villaggi natufiani lo sfruttamento dell’ambiente è ancora subordinato alla mobilità e alla dispersione naturale delle risorse. Nel Natufiano si osservano diverse pratiche, ma la maggior parte delle sepolture è stata rinvenuta nello spazio abitato. Si tratta di fosse sommariamente strutturate, a volte rivestite d’argilla, come a Mallaham, e a volte coperte di lastre o di un’unica pietra piatta, o di blocchi di pietra. Prima del 7.500 a.C. ha inizio in Siria-Palestina l’usanza di separare i crani dagli scheletri. A Gerico sono stati trovati diversi depositi di crani. In un caso essi erano disposti in circolo, rivolti verso l’interno, e in un altro caso erano tre gruppi di tre a guardare nella stessa direzione. L’Eufrate ha fornito documenti analoghi. Ciò che sorprende di questi crani pieni di argilla è la faccia, rimodellata con uno stucco argilloso che riproduce il viso del personaggio. Gli occhi sono resi da conchiglie. A volte il viso pare essere dipinto di un colore che ricorda quello della pelle umana. I crani sono stati ritrovati raggruppati, talora pitturati a ocra. A Ramad si trovavano all’interno delle case. I crani, dunque, erano conservati nelle dimore dei vivi. Siamo in presenza di una pietà funeraria che sembra avere radici nel Paleolitico Superiore: i crani, grezzi o rimodellati, con la loro molteplicità e la loro contiguità sono conservati negli insediamenti, in modo da evocare i personaggi defunti20.

Assistiamo alla raffigurazione delle divinità. La dea diventerà la chiave di volta di un sistema religioso organizzato attorno ad essa a partire dal x millennio, proseguendo, durante il Neolitico, in tutto il Vicino Oriente antico. Si troverà affiancata da un paredro maschile, assimilato al toro. Nell’area sahariana un’enorme silhouette antropomorfa femminile, asessuata, sovrasta piccoli personaggi umani a braccia alzate. A Çatalhöyük un enorme toro è circondato da piccole figure vestite di pelli di pantera. Il motivo dell’orante, con le braccia alzate, fa la sua comparsa in Valcamonica e nel Vicino Oriente: tra la divinità e l’uomo c’è una relazione di subordinazione. L’arte, dice Cauvin, riflette qui un evento psichico, il sacro percepito al di sopra dell’uomo, la credenza in un’entità suprema21.

Il nostro interesse non è rivolto direttamente all’insieme degli elementi che caratterizzano la religione neolitica, bensì alla simbologia funeraria; è dunque necessario analizzare le sepolture e cercare di comprenderne la simbologia22. Alla luce degli studi di Jacques Cauvin si può rilevare che nel vi e v millennio la Siro-Palestina rivela una grande omogeneità dei suoi riti funerari, benché la maggior parte dei documenti sia di parte siriana (Ras Shamra, Tell Judeideh e Biblo). L’esame dei documenti neolitici antichi e medi di Biblo ci mette in presenza di scheletri inumati in terra libera, a volte in un pergolato di pietre. La regola è la sepoltura individuale: pugnali, azze in basalto e vasi di offerte23. Cauvin descrive un curioso edificio, la «casa dei morti» di Biblo del Neolitico Medio. Una grande camera centrale ebbe «un importante apporto artificiale di terra rossa, presa dal suolo vergine rossificato soggiacente al tell». La ricoprono diversi livelli di suoli intonacati: vi è ammucchiata senz’ordine una trentina di scheletri. Nell’angolo di una cellula adiacente, all’interno di un bacino di pietra, è stato trovato un deposito di crani, unica testimonianza della Biblio del v millennio. Le sepolture individuali sono tutte complete di crani. Ma nel v millennio compare la dea, in primo piano, che come a Çatalhöyük e a Ras Shamra è in posizione assisa. Secondo Cauvin questa postura diventerà il simbolo fondamentale della presenza divina. Tutta una serie di divinità posteriori troneggianti scaturirà da questa immagine preistorica24. In conclusione, Cauvin ritiene che nel Neolitico Medio ci fossero tre tipologie distinte di trattamento post mortem: la sepoltura semplice, la sepoltura collettiva e il deposito di crani. Le offerte alimentari mostrano che le tombe costituivano il punto di partenza della sopravvivenza.

Nel 1973-1974, Marija Gimbutas ha compiuto degli scavi nel sito di Achilleion, vicino a Volos in Tessaglia, che fa parte della cultura di Sesklo. Si tratta di un sito neolitico greco (6.400-5.600 a.C.). Vi esumò migliaia di piccole statue della dea, tra cui le dee della morte25. C’è la dea messaggera della morte rappresentata sotto forma di uccello rapace, avvoltoio o gufo, che conosciamo grazie alle pitture murali di Çatalhöyük, sulle quali degli avvoltoi attaccano corpi privi di testa: è una raffigurazione del rito di scarnificazione del cadavere. Ma c’è anche la dea bianca, la figura nuda e rigida delle sepolture: posa immobile, di solito assenza di seni, mani poste sul petto o che pendono lungo il corpo, a volte assenza di braccia, largo triangolo pubico. Secondo M. Gimbutas, nella religione dell’Europa arcaica la dea della morte è anche la dea della vita, e questo spiega le numerose sepolture di forma ovale ritrovate che sono coperte da una pietra o da un tumulo triangolare. L’identificazione della tomba con la matrice della dea è un motivo centrale. In numerose tombe troviamo rappresentazioni della dea della morte con i simboli della rinascita: l’utero, il triangolo pubico, il ventre, i glutei e l’uovo. Possiamo desumerne la presenza di un pensiero di carattere religioso.

Lepenski Vir è un sito archeologico del Neolitico situato presso le Porte di Ferro sul Danubio. Vi visse una comunità umana dal 7.000 al 6.000 a.C. È forse il più antico villaggio d’Europa. Gli scavi furono condotti da D. Srejović dal 1964 al 196726. L’accostamento tra uovo, pesce e acqua è costantemente messo in evidenza dall’arredamento cultuale: ciottoli dipinti d’ocra, numerosi segni insoliti e diciotto altari scolpiti in pietre di arenaria giallastra. Gli scavi hanno portato alla luce numerose tombe, datate dal 6.500 al 5.500 a.C. Il seppellimento dei defunti è compiuto negli insediamenti: inumazione, seppellimento parziale e cremazione. Nella maggior parte delle tombe gli scheletri sono stati rinvenuti in posizione allungata, con le mani poste sul basso ventre. La fase più antica della cultura funeraria è caratterizzata dal seppellimento a parte dei crani, posti su lastre di pietra e cinti da un diadema di selci. Il cospargimento di ocra è piuttosto limitato. Numerosi corpi erano coperti di denti di pesce. L’arredamento funerario è relativamente ridotto: ornamenti, utensili in pietra e d’osso, corna di cervo attorno alla testa. I corpi giacciono nelle dimore, accanto ai focolari o posti al centro del luogo sacro.

Che cosa possiamo inferire dall’esame della documentazione archeologica ritrovata a Lepenski Vir? È una cultura che si inscrive nel quadro del bacino danubiano, nell’epoca in cui si formano le prime comunità di agricoltori. È verso l’anno 6.000 a.C. che prende corpo l’ideologia che governerà queste comunità rurali. Dal contatto costante tra la pietra e l’acqua nasce il ciottolo, che sembra essere un simbolo: un uovo colmo di energie. Nel santuario della casa centrale, una statuetta in forma di pesce è avvicinata ad altre due sculture, di cui una rappresenta una donna e l’altra un uomo. Siamo forse in presenza di un mito delle origini, in cui l’acqua, la pietra, il pesce e la testa umana occupano una posizione centrale. L’architettura e le sculture sarebbero l’illustrazione di tale mito. Che la riflessione sulla morte si sia eventualmente sviluppata a partire da questo mito? Alcuni elementi sembrano confermarlo: il seppellimento dei defunti effettuato negli insediamenti; l’inumazione praticata durante tutto il periodo in cui è attiva la cultura di Lepenski Vir; le lastre di pietra poste sotto o dietro la testa, il seppellimento secondario della testa e la posizione dei crani su una lastra; in caso di cremazione, relativamente rara, le ossa vengono separate dalle ceneri. Il cospargimento con l’ocra è poco praticato; l’arredo funerario è composto da pietre e da ossa, ma anche da corna di cervo deposte attorno alla testa; i defunti giacciono nelle case accanto ai focolari o accanto all’altare; i corpi arretrati delle case sono riservati ai bambini seppelliti sotto il pavimento. Sembra che nella cultura di Lepenski Vir esistesse una gerarchia che riservava la sepoltura ai personaggi considerati importanti.

La ricerca condotta dal Paleolitico Medio fino alla fine del Neolitico ci invita a compiere una breve sintesi. La comparsa delle tombe, verso il 90.000 a.C., e la varietà delle tombe neandertaliane, a partire dall’80.000 a.C., testimoniano che i vivi credevano in una sopravvivenza dei defunti. In effetti, queste tombe non erano semplici fosse, ma contenevano anche alimenti e utensili per l’uso del defunto inumato. A questo va aggiunto, dal Paleolitico Superiore in poi, un trattamento speciale del corpo del defunto, della testa e degli occhi, segno dello sviluppo della presenza della coscienza e della credenza dell’Homo sapiens sapiens in una vita post mortem. Dopo la sedentarizzazione delle popolazioni del Vicino Oriente e l’invenzione della coltivazione di radici e tuberi e dell’agricoltura, l’uomo comincia a raffigurare le divinità, la più importante delle quali è la dea. È il grande mutamento portato dai simboli e l’affermazione di una nuova tappa sulla via della credenza religiosa.
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REINCARNAZIONE

La dottrina della reincarnazione concerne la rinascita dell’anima o dell’io in una serie di incarnazioni, fisiche o soprannaturali, in genere di natura umana o animale, ma talora divina, angelica, demoniaca, vegetale o astronomica (associata cioè al sole, alla luna, alle stelle o ai pianeti). Il concetto di rinascita può anche essere espresso mediante alcuni termini greci, come metempsychōsis (o meglio: metensōmatōsis, «passaggio da un corpo a un altro»), e palingenesis (letteralmente: «ricominciamento»).

La credenza nella rinascita è presente, in una forma o nell’altra, nelle civiltà a livello etnologico e prive di scrittura di ogni parte del mondo. L’idea si manifesta in modo particolarmente evidente nelle culture indigene dell’Australia centrale e dell’Africa occidentale, dove in genere risulta intimamente associata con il culto degli antenati.

Ma la dottrina della reincarnazione ebbe particolare sviluppo nell’India antica e in Grecia. In India tale dottrina è strettamente legata all’insegnamento e alla pratica dell’Induismo, del Buddhismo, del Giainismo e alle dottrine Sikh (una sintesi ibrida di Induismo e di Islamismo, fondata nel xv secolo dal guru Nānak), e inoltre al Sufismo (una corrente mistica dell’Islamismo). Essa compare anche negli scritti di alcuni pensatori moderni, come Ramakrishna e Aurobindo. Nell’antica Grecia, l’idea della reincarnazione è associata soprattutto alle tradizioni filosofiche di Pitagora, Empedocle, Platone e Plotino.

La dottrina della reincarnazione si incontra anche in alcune religioni del Vicino Oriente antico, come ad esempio nel culto dei faraoni dell’antico Egitto, nel culto misterico di Orfeo nella Grecia del ii secolo e negli insegnamenti del Manicheismo, la religione persiana del iii secolo d.C. fondata dal profeta Mani. Il concetto di reincarnazione è presente, infine, anche in alcune moderne scuole di pensiero, come la Teosofia di H.P. Blavatsky e Annie Besant, e nella psicologia di pensatori come C.G. Jung e Fritz Perls; esso compare anche nella «filosofia perenne» di Aldous Huxley.

Culture arcaiche. La grande antichità della fede nella reincarnazione nella storia del genere umano è dimostrata dalla presenza di questa idea al centro dei sistemi di credenze di numerosi gruppi etnici privi di scrittura, diffusi in ogni parte del mondo. Inoltre alcuni popoli arcaici la cui cultura materiale (architettura domestica, strumenti di sopravvivenza, ecc.) è di tipo estremamente primitivo (per es. gli Arunta, o Aranda, popolo che abitava le zone desertiche dell’Australia centrale e che può essere classificato come una società dell’Età della pietra) accettano la teoria della preesistenza e della reincarnazione: ciò può significare che la credenza sorse contemporaneamente alle origini della stessa cultura umana.

È dunque particolarmente significativo che una qualche credenza nella reincarnazione, in una delle sue diverse forme, si trovi connessa con le culture prive di scritture di ogni parte del mondo. Altre aree culturali (oltre all’Australia centrale) in cui tale dottrina è presente sono l’Africa occidentale (tra gli Ewe, gli Edo, gli Igbo e gli Yoruba), l’Africa meridionale (tra i Bantu e gli Zulu), l’Indonesia, l’Oceania, la Nuova Guinea e infine l’America, sia settentrionale che meridionale (presso alcuni particolari gruppi etnici).

Nell’Africa sub-sahariana, per esempio, la reincarnazione viene giudicata positivamente: l’impossibilità di rinascere e dunque di godere di un’altra opportunità per approfittare del mondo dei viventi è considerata un male (come la sterilità). Perciò viene attribuita grande importanza ai riti di fertilità e ai poteri degli sciamani che favoriscono la generazione della prole (cioè la rinascita degli spiriti degli antenati).

Tra i popoli Yoruba ed Edo, la credenza nella rinascita degli antenati defunti rimane ancora oggi una importante e vivace realtà culturale. Essi chiamano ogni bambino «Il padre è ritornato» e ogni bambina «La madre è ritornata». Gli Zulu credono che lo spirito di ciascun uomo sia soggetto a numerose rinascite nel corpo di diversi animali, dai minuscoli insetti agli enormi elefanti, fino a quando lo spirito entra infine in un corpo umano, nel quale è destinato a una nuova rinascita. Alla fine, dopo aver raggiunto il culmine dell’esistenza umana, l’anima si riunisce allo spirito supremo, dal quale è derivata all’inizio. In questo caso, come in altre culture arcaiche, la fede nella reincarnazione è direttamente connessa con il culto degli antenati, perché sono appunto gli spiriti degli antenati defunti quelli che ritornano nelle diverse forme di esistenza, associati ai gruppi totemici che costituiscono la struttura sociale della comunità.

Per gli Aborigeni australiani è del tutto naturale che gli spiriti degli esseri umani si incarnino temporaneamente in forma di animale o di pianta, o addirittura in entità inanimate come l’acqua, il fuoco, il vento, oppure il sole, la luna e le stelle. Tale credenza si basa sul presupposto che l’anima è separabile dal corpo, come da qualunque altro oggetto fisico che può essere abitato. Grazie alla sua capacità di sopravvivere per qualche tempo in modo indipendente da una sede fisica, l’anima può viaggiare da un corpo all’altro e può dimorare in qualunque forma: dalle pietre agli insetti, dagli animali agli uomini. A causa dell’importanza che riveste nelle religioni degli Aborigeni il clan totemico, risulta poi di estrema importanza stabilire, di volta in volta, la precisa identità dell’antenato rinato.

Secondo le credenze religiose degli Aborigeni australiani, un antenato defunto, dopo un soggiorno per un periodo di tempo indeterminato nella terra dei morti, ritorna nel mondo dei viventi entrando nel corpo di una donna nel momento in cui ella concepisce. Al padre, infatti, non viene riconosciuto alcun ruolo diretto nella procreazione. La donna concepisce una nuova vita recandosi in prossimità di un oknanikilla, la sede del totem locale, nel quale lo spirito (alcheringa) o anima di un antenato defunto attende l’occasione opportuna per rinascere.

La donna che desidera dei bambini si reca, dunque, nei pressi del totem, con il desiderio di concepire. Ma gli Aborigeni credono anche che la donna che cammina per caso nelle venerande sedi degli antenati alcheringa potrà rimanere incinta anche contro la sua volontà. Quando una donna concepisce un bambino in un luogo consacrato a un particolare clan o gruppo totemico (per esempio, al totem della lucertola), allora il bambino apparterrà al clan associato con il luogo del concepimento, piuttosto che al clan dei suoi genitori. In questo modo le relazioni tra i clan assumono un significato culturale superiore ai rapporti di parentela.

Induismo. Il codice morale induista, basato sugli antichi libri della legge (per es. le Leggi di Manu), presuppone la sopravvivenza dell’anima dopo la morte e accetta la teoria che la vita presente è fondamentalmente una preparazione alla vita futura. Secondo la concezione della trasmigrazione o rinascita (saṃsāra, «corso o successione di stati di esistenza»), le circostanze di ogni esistenza sono automaticamente determinate dal bilancio tra le azioni buone e quelle cattive compiute nelle esistenze precedenti. Questa, in sintesi, è la legge del karman (azione), una legge universale che agisce nella realtà sulla base della sua intrinseca necessità. La ricompensa e la punizione non sono perciò decretate dagli dei, né da alcun altro personaggio soprannaturale. Sono determinanti soltanto le azioni del singolo, compiute in conformità alla legge, cosmica e morale (dharma). La legge del karman è efficacemente sintetizzata nella celebre affermazione delle Upaniṣad: «Dalle buone azioni si diventa buoni, dalle cattive azioni si diventa cattivi».

Fin dall’epoca delle Upaniṣad, i destini degli uomini sono assegnati a due sentieri divergenti: il sentiero degli antenati (pitr), che è percorso da coloro che si curano degli affari mondani, e la via degli dei (deva), che è percorsa da coloro che meditano con fede e con austerità nella foresta (Chāndogya Upaniṣad 4.15.5; 5.10.1-10). Il primo sentiero conduce alla rinascita; il secondo al brahman e alla liberazione. Dopo che il singolo vivente ha dimorato nel regno dell’oltretomba fino a quando gli effetti delle sue azioni precedenti sono stati del tutto consumati, egli ritorna, per rinascere, lungo la stessa via che ha percorso per allontanarsi dal mondo. Invece coloro che si sono incamminati lungo il sentiero degli dei raggiungono il brahman e vengono per sempre liberati dal potere del saṃsāra. Per loro, dicono i testi sacri, non c’è più ritorno.

La Bhagavadgītā, uno dei testi più venerati dell’Induismo, afferma che l’io eterno (ātman) è sempre impassibile, anche quando si trova al gradino più basso delle vicende dell’esistenza. Secondo questo testo, l’ātman, nella sua realtà profonda, non viene all’essere né muore: infatti «il non-esistente non viene all’essere; l’esistente non viene al non-essere» (2.11-25). È invece il corpo (śarīra), o la forma incorporata (jīva) dell’io, ciò che è soggetto al mutamento delle condizioni di esistenza: creazione e distruzione, bene e male, vittoria e sconfitta. In quanto eterna, immutabile e imperitura sostanza spirituale, l’io non è soggetto a mutamenti di sorta, all’interno o al di fuori dell’eternità.

La successione delle rinascite viene in genere considerata dall’Induismo in modo pessimistico, come una sventura esistenziale e non come una serie di «seconde opportunità» per migliorare la sorte dell’individuo, come invece accade spesso in Occidente. L’esistenza viene considerata violenta, brutale e rozza, colma di infelicità (duḥkha). Per questo motivo la moltiplicazione delle rinascite in questa «valle di lacrime» aumenta e intensifica la sofferenza, che è il destino imposto alle creature. Questa esistenza dolorosa, inoltre, continua senza diminuire fino al momento in cui ciascuno sperimenta la sua liberazione spirituale (mokṣa, o mukti).

La causa fondamentale di questa servitù esistenziale nei confronti del tempo, dell’ignoranza e della sofferenza è il desiderio (taṇhā), cioè l’attaccamento a ciò che può al massimo procurare un piacere limitato e spesso degradato. Perfino l’esistenza della divinità (deva) è governata dalla legge della morte e della rinascita. Perciò l’unica speranza, per il singolo, di sfuggire alla morsa della rinascita è l’estinzione di ogni desiderio, eccetto quello della perfetta unione con l’io universale (brahman). L’io empirico di chi si è liberato «va al brahman e diventa brahman». In questo modo esso è libero dagli effetti di tutte le sue azioni, buone e cattive, e da ogni ulteriore partecipazione ad esistenze determinate dal karman. Questo stato di completa unione con l’io universale è detto mokṣa («liberazione», o «salvezza»).

Differiscono, invece, tra i sapienti dell’India, le opinioni riguardo alla liberazione finale: se sia possibile conseguirla mentre ancora si è nel corpo, oppure soltanto dopo la morte. Almeno dall’epoca del Vedānta Sūtra (ii secolo), si pensava che la salvezza potesse essere conseguita mentre si è ancora in vita. Così, secondo il Mahābhārata, l’ātman è soggetto ai legami dell’esistenza soltanto se si trova nella condizione di ignoranza metafisica (avidyā); se invece l’anima è illuminata (prakā-ṣita), l’io è del tutto libero dalle conseguenze del suo agire, buono o cattivo, e si identifica immediatamente e indistinguibilmente con il brahman (12.267.32-38).

Buddhismo. Il Buddha Śākyamuni, come i suoi predecessori filosofici e spirituali, credeva che nascita e morte ricorrano in cicli successivi per coloro che vivono schiavi dell’ignoranza intorno alla vera natura del mondo. Egli tuttavia rifiuta la posizione del Vedānta, nel momento in cui nega che il mondo delle realtà evanescenti sia circondato e soffuso da un eterno e immutabile io, o essenza dell’anima (ātman). In luogo della dottrina dell’io assoluto, egli propugnò la dottrina del «non-io» (anātman). ogni uomo, così come ogni altra cosa che costituisce l’universo empirico, è il risultato (phala) di un ininterrotto e sempre fluttuante processo di creazione e distruzione, di nascita ed estinzione, secondo il principio della «originazione dipendente» (pratītya-samutpāda; in pali: paṭicca-samuppāda). Questa sorta di legge di causalità può essere tecnicamente formulata in questi termini: «se questo esiste [per es.: una ghianda], allora quello viene ad essere [l’albero di quercia]». L’intero universo scompare e viene nuovamente creato nello stesso istante; nulla (dal microbo all’enorme galassia) rimane uguale a sé stesso nel passaggio da un istante a quello successivo.

L’uomo, nella sua individuale personalità, non deve perciò essere inteso come un organismo globale e permanente, costituito di mente e di corpo, ma piuttosto come la manifestazione di una successione assai complessa di istanti psicosomatici, prodotti nella dimensione temporale dalla forza del karman. Secondo le dottrine buddhiste, l’uomo può essere suddiviso in cinque elementi costitutivi, o aggregati (skandha); egli muta continuamente, ma è sempre determinato dalle sue azioni precedenti. Per questo gli uomini non sono mai uguali a sé stessi nel passaggio da un istante all’altro: non ha dunque senso parlare di un io permanente. Uno degli insegnamenti cardinali del Buddha afferma: «non c’è nulla che trasmigra, eppure vi è la rinascita».

Se non esiste un io assoluto che sopravvive alla morte e che rinasce in un altro corpo, come allora si concilia la dottrina della rinascita con quella del «non-io»? Il Buddha afferma che questa questione, come altre che concernono la fondamentale natura della realtà, sorgono da un fraintendimento della natura del karman. Il karman non è una entità unificata e indipendente che passa da un’esistenza all’altra, come un viaggiatore che si sposta da un luogo all’altro. Esso va invece inteso come il processo stesso della vita, il fondersi di energia e di forma che coordina un flusso interminabile di istanti di esistenza. Gli innumerevoli fattori che costituiscono l’universo, in ogni istante, non sono niente altro che il prodotto di tutti i suoi istanti passati. In altre parole, il frutto non è la proiezione nel tempo di una universale «anima-essenza», ma piuttosto una semplice permutazione del seme originario. Come afferma un celebre testo, «centomila universi concorrono alla creazione dell’occhio iridescente che abbellisce le penne della coda del pavone». La nascita e la morte, dunque, devono essere interpretate semplicemente come una drammatica interruzione, o come un eccezionale rinnovamento, del continuo divenire del processo dell’esistenza.

Per questo nessuna singola entità (per quanto sottile e rarefatta), e neppure un insieme di entità, passa da una forma di esistenza a una nuova forma di esistenza; e purtuttavia la continuità tra i fenomeni viene conservata. Tutti gli elementi costitutivi della vita di una persona sono in lei presenti fin dal momento del concepimento, proprio come il frutto preesiste nel seme ed è costituito dalla somma totale di tutti gli effetti dei suoi precedenti elementi causativi, per lo meno sul piano della potenzialità.

Secondo la dottrina del karman, ciascuno può rinascere successivamente in una delle cinque classi di esseri viventi: dei, uomini, animali, spiriti o abitanti dell’inferno. La nascita in forma umana si situa alla sommità della scala dell’esistenza ed è il penultimo gradino verso la completa illuminazione. Tutti gli uomini, dunque, sono già nati, prima dell’attuale ciclo di esistenza, in ciascuna delle forme di esistenza inferiori: ora occupano una posizione privilegiata per raggiungere la meta finale.

In teoria, ogni uomo possiede la capacità di ricevere l’illuminazione e quindi di liberarsi dal ciclo delle rinascite (il Buddhismo Zen, per esempio, sostiene che è possibile in qualunque momento sperimentare il satori, semplicemente distaccandosi dalla pratica del pensiero). Ma in pratica, soltanto i pochi eletti che abbandonano la vita delle responsabilità mondane per seguire il dharma in qualità di monaci hanno una concreta speranza di raggiungere la salvezza in questa vita.

Giainismo. Secondo gli insegnamenti di Mahāvīra (circa 599-527 a.C.), il fondatore del Giainismo, l’anima priva di illuminazione è costretta a sottostare a una serie di trasmigrazioni, senza inizio e destinate a continuare per un tempo indeterminato. L’anima risulta contaminata a causa del suo coinvolgimento nelle azioni guidate dal desiderio e perciò attira su di sé sempre maggiori quantità di materia karmica. Questa sostanza contaminante, a sua volta, provoca l’ulteriore corruzione dell’anima e produce il suo inevitabile movimento attraverso innumerevoli reincarnazioni.

Il Giainismo concepisce il karman come composto da innumerevoli particelle invisibili di sostanza materiale, che pervade tutto lo spazio disponibile. Le azioni del corpo, della mente e della parola proiettano ondate di energia che, combinate con le passioni antitetiche del desiderio (rāga) e dell’odio (dveṣa), attirano la «polvere» karmica verso l’anima e la conducono sempre più in basso, nel pantano dell’ignoranza e della rinascita.

Il Giainismo distingue inoltre tra il risveglio iniziale, da una parte, che dona la consapevolezza della schiavitù nell’ignoranza, nella sofferenza, nella morte e nella rinascita (il massimo risultato che un laico possa sperare di raggiungere), e lo stato finale di liberazione. Questo stadio definitivo di beatitudine, al quale aspirano tutti i seguaci del Giainismo (o almeno coloro che seguono il percorso monastico), disperde e dissolve il peso della materia karmica che grava sull’io, costituito da mente e corpo, e trasforma il fedele in un’anima onnisciente e del tutto priva di passioni.

Antica Grecia. Di fronte all’assenza di testimonianze sicure, l’ipotesi che la dottrina della metempsicosi sia stata importata in Grecia dall’Oriente (in particolare dall’India) è ancora avvolta da numerose incertezze. Comunque sia, l’idea della reincarnazione occupa un posto centrale nel pensiero greco, fin da Ferecide di Siro (vi secolo a.C.), il maestro di Pitagora (circa 582-507 a.C.), e raggiunge il suo pieno sviluppo negli scritti di Platone (427-347 a.C.) e Plotino (205-270 d.C.). Le anime degli uomini impuri sono condannate a trasmigrare per trentamila anni, attraverso numerosi tipi di incarnazioni. Nel corso di questi passaggi, le durate delle esistenze vengono intaccate in misura diversa da ciascuno dei quattro elementi. La liberazione da questo triste destino è raggiunta attraverso un lungo processo di purificazione: il primo comandamento è la rinuncia a cibarsi di carne di animali, la cui anima potrebbe avere, un tempo, dimorato in corpi umani.

Come molte altre tradizioni religiose e filosofiche che accolgono la dottrina della reincarnazione, anche l’Orfismo, l’antico culto mistico che celebrava la vita, la morte e la resurrezione di Orfeo, si fondava su una concezione dualistica dell’uomo. Gli orfici affermavano che l’uomo è composto da un’anima invisibile, che in origine era pura e buona, ma che fu contaminata da una sorta di peccato o di errore primordiale. Come conseguenza di questa antica colpa, l’anima, originariamente pura, è caduta prigioniera in un corpo fisico, impuro o addirittura cattivo per sua natura.

Lo scopo fondamentale del culto orfico era quello di elevare l’anima di ciascun devoto verso sempre più elevati e puri livelli di esistenza spirituale. Questa elevazione dell’anima era promossa dalla partecipazione alle pratiche sacramentali delle confraternite orfiche (thiasoi). Celebrando questi sacramenti – sempre in luoghi segreti e spesso nel cuore della notte – il devoto riceveva la potenza della vita divina. Coltivando poi questo dono, attraverso la meditazione, la preghiera e il vegetarianismo, egli raggiungeva infine l’immortalità e perciò otteneva la liberazione da ogni futura reincarnazione.

L’escatologia orfica prevede, inoltre, ricompense e punizioni dopo la morte. A causa della sua essenza spirituale, l’anima può raggiungere il suo autentico stato di esistenza soltanto dopo la conclusione di una lunga serie di reincarnazioni. La liberazione completa e definitiva dalla schiavitù nei confronti della materia può essere conquistata soltanto dopo aver subito una serie di rinascite, in varie forme fisiche, determinate dai meriti acquisiti nelle esistenze precedenti. Probabilmente questo insegnamento mistico costituiva il nucleo della rivelazione che veniva offerta a ogni nuovo iniziato alla religione orfica.

Platone raccolse e sintetizzò numerosi filoni di pensiero che riguardavano il destino dell’anima individuale. Influenzato da Empedocle, da Pitagora, dagli orfici, egli sviluppò una teoria sulla natura e sul destino dell’umanità tanto complessa nei suoi contenuti filosofici quanto ispirata nei suoi aspetti poetici. Come il Vedānta, egli credeva che l’anima (psychē) è immortale e abita e governa tutti gli esseri coscienti; essa periodicamente discende nel regno fisico dell’esistenza a causa di una ignoranza metafisica e della schiavitù delle passioni. Come il Vedānta e i buddhisti, Platone affermava che l’anima di ogni uomo (esclusa quella del «vero filosofo», che è l’unico essere autenticamente illuminato) è intrappolata nel corpo (e, in generale, nella realtà materiale) a causa del suo attaccamento agli oggetti di un desiderio transitorio (cioè del piacere e del dolore). Un passo delle Leggi (libro x), che però potrebbe benissimo provenire dalle Upaniṣad, afferma: «Riconosci che se tu diventi più vile, andrai verso anime più vili; se invece diventi più elevato, andrai verso anime più elevate. In ogni ciclo di vita e di morte tu soffrirai ciò che hai davvero voluto soffrire».

All’inizio di ogni nuovo ciclo di esistenza, la scelta della nuova incarnazione, da parte di ciascuna anima, è determinata dalle esperienze del ciclo precedente. Nel corso del suo viaggio attraverso la serie delle rinascite, l’anima non soltanto trova la sua sede temporanea in creature di vario genere, terrestri, aeree o acquatiche, ma, una volta raggiunta la condizione umana, essa può anche passare attraverso diverse professioni, dotate di varia dignità morale, da quella del demagogo e del tiranno (al livello più basso), a quella del seguace delle Muse e del ricercatore della sapienza (Fedro 248d-e).

Secondo il famoso mito di E (Repubblica, libro x), le anime governate dai piaceri più vili si recano dapprima nella piana dell’Oblio, dove si soffermano sulle rive del fiume dell’indifferenza: qui ciascuna, «appena beve, dimentica ogni cosa». Quindi le anime si avviano alle rispettive rinascite, «come altrettante stelle cadenti».

Le dolorose peregrinazioni dell’anima in creature di vario genere sono però destinate a finire. L’anima, infatti, quando si è completamente distaccata dai piaceri corporei e materiali, quando ha posto tutti i suoi appetiti sotto il governo della ragione, quando ha raggiunto la pura e costante contemplazione dell’assoluto («il Bene»), ottenendo «la vera conoscenza dell’essere autentico», verrà infine introdotta in uno stato di perfetta ed eterna beatitudine. L’anima così liberata troverà eterno soggiorno in un «luogo oltre i cieli» (paragonabile al brahman del Vedānta), dove «dimora il vero essere, senza colore e senza figura, che non può essere toccato. Soltanto la ragione, guida dell’uomo, può contemplarlo e ogni vera conoscenza è conoscenza di quello» (Fedro 247d-e).

Conclusione. Senza dubbio le due dottrine del karman e della reincarnazione hanno influenzato l’intero pensiero religioso dell’Asia più di qualunque altra concezione. Analogamente, è difficile individuare un’idea o un gruppo di idee che abbiano esercitato una simile influenza sull’intero sistema del pensiero occidentale, a partire dagli scritti di Platone e di Aristotele.

Singolarmente, invece, la nozione di reincarnazione si è introdotta nel pensiero occidentale contemporaneo (particolarmente nella teologia, nella filosofia della religione e nella psicologia) soltanto attraverso vie indirette. Una di queste strade lungo le quali la dottrina della reincarnazione è giunta in Occidente è costituita dalle tradizioni religiose dell’Asia (soprattutto indiane), che comparvero in Europa e in America più o meno insieme alla teosofia, alla psicologia transpersonale e agli studi accademici di storia delle religioni e di filosofia comparata.

Una delle più singolari manifestazioni della fede nella reincarnazione nei tempi moderni è il nuovo approccio psicoterapeutico conosciuto negli Stati Uniti sotto il nome di «Rebirthing Analysis»: esso si propone di aiutare il paziente a risolvere i suoi problemi psicologici e spirituali richiamando, con l’aiuto della meditazione, dell’ipnosi e talora attraverso l’uso di droghe che alterano la coscienza, le esperienze personali da lui vissute nel corso delle esistenze precedenti.

Soltanto il futuro potrà dirci se questo nuovo atteggiamento diventerà parte integrante del disegno complessivo del pensiero e della vita occidentale, oppure se esso perderà importanza e rimarrà soltanto il vago ricordo di una breve fantasia della coscienza occidentale.

[Vedi IMMORTALITÀ].
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J. Bruce Long

RESURREZIONE

Il termine resurrezione è legato così profondamente alle concezioni cristiane che risulta estremamente difficile decidere quando e come utilizzarlo per concezioni consimili presenti in altre tradizioni religiose. Il termine, naturalmente, non va adoperato in riferimento alla credenza in un elemento immortale presente nell’uomo (in genere chiamato «anima» o «spirito») che continua a vivere dopo la dissoluzione del corpo, né in riferimento alla credenza in qualche genere di esistenza ininterrotta in un vago regno dei morti. È egualmente esclusa l’idea della reincarnazione, che implica la ripetuta rinascita dell’anima in nuovi corpi. Se noi definiamo la resurrezione come il ritorno alla vita del corpo, o meglio dell’intero uomo, dopo un periodo di morte, incontriamo fenomeni che si adattano a questa definizione soltanto nello Zoroastrismo, nell’Ebraismo, nel Cristianesimo e nell’Islam, e qualche elemento di dubbia analogia nel Taoismo e nelle antiche religioni dell’India e dell’Egitto. La credenza nella resurrezione può presupporre una concezione monistica dell’uomo, per cui l’uomo, tutto intero, scompare al momento della morte e resuscita poi per una nuova esistenza; oppure una concezione dualistica, secondo la quale il corpo muore, mentre l’anima, o lo spirito, continua a vivere per essere più tardi riunita al corpo in un essere rinnovato. Un altro fenomeno che dovrebbe essere qui analizzato è quello degli dei morenti e risorgenti (dying and rising gods), che sono presenti in molte religioni, talora (ma non sempre) associati alla credenza nella resurrezione.

Taoismo. Nel Taoismo cinese si parla spesso del prolungamento dell’esistenza e del rafforzamento del principio vitale, ma su questi argomenti non vi è una dottrina uniforme. La premessa generale consiste nell’idea che l’uomo, come del resto l’universo, sia composto da numerosi elementi, taluni leggeri, puri e celesti, e altri pesanti, impuri e terrestri. Questi elementi sono tenuti insieme dal principio vitale, o soffio vitale. Secondo un’antica tradizione, un certo Po Yu riuscì a rafforzare la sua vitalità al punto da poter effettivamente ritornare in vita, dopo essere morto per qualche tempo. Siamo invece sufficientemente informati su alcune pratiche – meditazione, uso di bevande alcoliche, riti magici – che consentono di sostituire gli elementi inferiori e mortali dell’uomo con quelli superiori e immortali e di rafforzare il principio vitale impedendogli di essere separato dal corpo. In questo modo l’uomo può ottenere l’immortalità e ascendere al mondo celeste. Ma in questo caso non possiamo parlare di resurrezione nel senso proprio del termine.

India. La religione vedica dell’India antica offre una ricca varietà di credenze sui morti e sulla vita nell’aldilà. Vi è, per esempio, la credenza nei morti che perseguitano i vivi in forma di fantasmi; la credenza nel mondo celeste di Yama, il primo uomo, dove vivono gli antenati; e vi sono accenni a un mondo tenebroso, una specie di inferno. I morti venivano sepolti oppure cremati e ben presto quest’ultima pratica divenne largamente predominante.

La lingua vedica possiede numerose parole per indicare l’«anima», cioè la sostanza spirituale e immortale dell’uomo: manas («pensiero, pensante»), asu («vita»), ātman («respiro»), tanu («corpo, sé»). Ma per ciascuna di queste parole la corrispondenza con il termine «anima» non è del tutto corretta. Ciò che appare talora come un fantasma o ciò che abita in cielo o nell’inferno non è, infatti, uno spirito incorporeo, ma il defunto stesso, dotato di una qualche realtà corporea. Nessuna esistenza, infatti, è concepibile senza un corpo. A prima vista, il fuoco in cui brucia il cadavere consuma completamente il corpo; in realtà si ritiene che il cadavere venga trasformato in un corpo celeste. Nel Ṛgveda si accenna al fatto che, al momento della morte, le diverse parti del corpo si uniscono alle realtà naturali dello stesso tipo: la carne si lega alla terra, il sangue all’acqua, il respiro al vento, gli occhi al sole, l’intelletto (manas) alla luna, e così via. Queste realtà naturali restituiscono poi gli elementi del corpo al defunto, quando egli sale al cielo nel fuoco del rogo funebre. In questo modo l’individuo viene ri-creato nell’altro mondo come una specie di ombra, che appare identica al suo io precedente, ma che non può essere toccata o abbracciata. Benché questa concezione differisca notevolmente dall’idea cristiana della resurrezione, essa può forse essere indicata con questo termine.

Nelle Upaniṣad il termine ātman («respiro») indica l’elemento spirituale e imperituro nell’uomo, identico allo «spirito» dell’universo, che è chiamato brahman. Questa relazione apre la via all’idea mistica dell’unione tra lo spirito dell’uomo e l’elemento divino presente nel cosmo, e anche all’idea che l’anima può rinascere in un nuovo corpo (reincarnazione). Ma in questo modo finisce per perdersi l’idea della resurrezione.

Egitto. Le antiche concezioni egizie sull’altro mondo sono assai complesse, soprattutto perché sono costituite da elementi di differente origine e appartenenti a diversi stadi di sviluppo. L’uomo è costituito da due elementi incorporei, nessuno dei quali corrisponde al concetto moderno di anima. Il ba, che di solito viene tradotto come «anima», è in genere rappresentato da un uccello; esso può indicare una potenza o una manifestazione esterna e rappresenta la facoltà di «assumere qualunque forma». Quando un uomo muore, il suo ba abbandona il corpo, pur continuando a gironzolare intorno al cadavere. Il ka, invece, riassume in sé le idee di forza vitale, di nutrimento, di doppio e di spirito. L’egittologo Alan Gardiner propone di tradurlo con «personalità, anima, individualità, temperamento, sorte o posizione». Il ba e il ka non possono sussistere senza un sostrato corporeo: per questo motivo il cadavere viene imbalsamato, allo scopo di assicurare la loro esistenza. Inoltre i riti funerari trasformano il defunto in un akh, uno spirito «luminoso» o «trasformato». In questa condizione il defunto continua a vivere nel regno di Osiride, il dio degli Inferi, che un tempo è morto ma poi è tornato a vivere come sovrano dei morti.

Altre dottrine sono quelle del giudizio di Osiride sulle azioni del defunto; della partecipazione del morto al viaggio del dio del sole, Re, sulla sua barca; del confinamento negli Inferi di mostri e di altri pericoli per mezzo di formule magiche; della vita felice del defunto nei Campi di canne. Una concezione diffusa sembra essere quella del riassorbimento nel grande ritmo dell’universo. Osiride era, fra l’altro, un simbolo del grano: per questo i defunti, unendosi a Osiride, partecipano al rinnovamento della vita attraverso la crescita del grano. E quando raggiungono il dio del sole, essi prendono parte all’esistenza dell’astro, che ogni mattina si rinnova. È difficile stabilire se questo tipo di credenze sia correttamente da annoverare tra le credenze nella resurrezione, o se appartenga, invece, a una diversa categoria.

Zoroastrismo. I testi zoroastriani più antichi non menzionano la resurrezione del corpo, ma soltanto l’ascesa dell’anima al paradiso. Nell’Avesta recente vi è invece almeno un riferimento alla resurrezione: «Quando i morti risorgerannno, verrà l’Uno Vivente e Incorruttibile e la vita sarà trasfigurata» (Yasht 19.11). L’Uno Vivente è il salvatore Saoshyant (pahlavico: Sōshans), che giungerà alla fine dell’età presente. Un altro passo (Yasht 13.11), che parla di riunire insieme ossa, capelli, carne, viscere, piedi e genitali, non si riferisce in realtà alla resurrezione, come spesso è stato detto, ma alla nascita.

Nel Bundahishn, un trattato cosmologico del ix secolo d.C., viene esposta nei dettagli (a partire dal capitolo 30) la dottrina relativa a ciò che accade al momento della morte. L’anima rimane accanto alla testa del cadavere per tre notti e poi si allontana. Se l’uomo era un giusto, l’anima incontra un vento profumato, una vacca lustra e una stupenda fanciulla, e infine viene condotta, attraverso il ponte Chinvat, nel paradiso. Se invece il defunto è stato malvagio, l’anima incontra un vento nauseabondo, una vacca sparuta e una ragazza orrenda, e precipita dal ponte nell’inferno. Questa descrizione deve essere letta in connessione con il quadro di idee esposto nel frammento dell’Avesta intitolato Hadhōkht Nash, in cui si afferma che, dopo tre notti, l’anima incontra la sua daēnā, che, a seconda delle sue opere, appare come un’affascinante fanciulla oppure come una megera deforme. Evidentemente la daēnā è la copia celeste o il doppio dell’anima, le cui caratteristiche dipendono dalle azioni compiute dall’uomo in questa vita. Quando l’anima e la daēnā si sono riunite, la parte spirituale dell’uomo è completa e può entrare nella vita eterna.

Il capitolo 33 del Bundahishn descrive il corso del mondo, la sua evoluzione, attraverso periodi successivi, verso la fine, quando il male sarà sconfitto e il mondo sarà diventato perfetto. Il capitolo 34 tratta invece della resurrezione. Alla venuta del terzo e ultimo salvatore, Saoshyant, i morti saranno ridestati; per primo l’uomo primordiale, Gaya-maretan (pahlavico: Gayōmard), poi la prima coppia umana, Mashyē e Mashyānē, e infine tutto il genere umano. Quindi avrà luogo la grande riunione, nella quale saranno rivelate le azioni buone e cattive compiute da ciascuno. I peccatori saranno puniti, mentre i giusti entreranno nella beatitudine del paradiso. Un fiume di metallo fuso si stenderà sopra la terra: i malvagi saranno bruciati (e purificati); i giusti lo percepiranno come un latte tiepido. Alla fine tutti saranno salvati e la creazione verrà di nuovo ripetuta.

Concezioni consimili sono esposte nel capitolo 34 delle Selezioni di Zatspram (più o meno contemporaneo del Bundahishn). In questo testo ci si chiede come potranno le creature scomparse ricevere ancora il loro corpo e vivere di nuovo. La prima risposta è che è più facile riunire parti già esistenti piuttosto che crearle dal nulla. Se Ahura Mazda fu capace, un tempo, di crearle, sarà capace ancora di riunire nuovamente parti disperse. Vi sono cinque «magazzini» che raccolgono le sostanze corporee di coloro che sono morti: la terra prende la carne e le ossa; l’acqua raccoglie il sangue; le piante conservano la testa e i capelli; la luce del firmamento riceve il vigore; e infine il vento accoglie lo spirito. Al tempo della trasfigurazione (Frashōkereti; pahlavico: Frashkart), Ahura Mazda riunirà ancora una volta tutti questi elementi e creerà nuovi esseri umani. Questa spiegazione è assai simile alle dottrine espresse nel Ṛgveda. La dottrina zoroastriana combina dunque due idee, differenti per origine e per natura: l’idea dell’anima che si riunisce nell’altro mondo alla sua copia e l’idea della resurrezione dei corpi. La scarsità delle fonti ci impedisce di seguire nei dettagli il processo di fusione di queste due diverse concezioni.

Ebraismo. L’Antico Testamento non possiede la dottrina della resurrezione. Quando viene detto: «Io uccido e faccio vivere, io ferisco e guarisco» (Dt 32,39), oppure «Il Signore uccide e conduce alla vita, egli fa scendere nello She’ol [il regno dei morti] e fa salire in alto» (1 Sam 2,7), si vuole sottolineare il fatto che Dio è l’origine e la causa di ogni cosa, piuttosto che alludere alla resurrezione. Di solito le Scritture affermano che «se un uomo muore, egli non tornerà a vivere» (Gb 14,4), e che «colui che scende nello She’ol non risalirà mai più» (7,9). Nel Libro dei Salmi viene espressa la convinzione generale che Jahvè è più forte della morte e può liberare dallo She’ol: «Tu hai liberato la mia anima dalla morte, i miei occhi dalle lacrime… Io camminerò davanti al Signore nella terra dei vivi» (116,8s.); «Non morirò, ma vivrò… egli non mi ha abbandonato alla morte» (118,17s.); «Dio riscatterà la mia anima dal potere dello She’ol» (49,15). Non viene, però, mai specificato come questa liberazione avrà luogo; per il salmista è sufficiente sapere che Dio non lo abbandonerà alla morte o allo She’ol. Per spiegare il meccanismo di questa liberazione dobbiamo probabilmente riferirci al linguaggio metaforico, che allude alla guarigione da una malattia o alla liberazione da qualche pericolo mortale. Malattie e calamità costituiscono, infatti, una morte potenziale e significano perciò essere in potere dello She’ol; di conseguenza la liberazione dalla malattia o dal pericolo corrisponde alla liberazione dalla morte. È interessante ricordare che quando a Babilonia un dio viene definito «rianimatore dei morti», ciò significa chiaramente che egli guarisce le malattie.

Ezechiele 37 riporta una visione avuta dal profeta: un cumulo di ossa disseccate che ritornano a vivere per mezzo dello «spirito». In un primo tempo il testo fu inteso come riferito alla resurrezione (per es. negli affreschi della sinagoga di Dura Europos), ma il contesto indica che le ossa rappresentano il popolo ebraico: la visione significa che, proprio come è impossibile che le ossa dei defunti tornino a vivere, così sembra impossibile che la nazione di Israele possa ristabilirsi. L’impossibile, tuttavia, viene reso possibile da un miracolo.

In Isaia 26,19 si legge: «I tuoi morti vivranno, i loro corpi risorgeranno». Questo passo rinvia evidentemente al versetto 14: «I morti non vivranno, le ombre non risorgeranno», che si riferisce invece ai nemici di Israele. Probabilmente, perciò, bisogna interpretare il versetto 19 sulla stessa linea indicata per Ezechiele 37: Israele si trova in una condizione migliore dei suoi nemici, quindi Israele «vivrà». Nel versetto successivo, tuttavia, si legge: «Déstati e rallégrati, tu che dormi nella polvere»: potrebbe trattarsi di un antico e vago accenno alla resurrezione dei morti. Ma il capitolo in questione appartiene all’ultima sezione del Libro di Isaia, la cosiddetta Apocalisse di Isaia, che risale, a quanto sembra, soltanto al iii secolo a.C.

L’unico chiaro riferimento alla resurrezione si incontra nel Libro di Daniele (circa 165 a.C.), in cui leggiamo (12,2): «Molti di coloro che dormono nella polvere si risveglieranno, alcuni per la vita eterna, altri per l’infamia eterna». In questo caso non dovrebbero esserci dubbi: i defunti sono descritti come dormienti, pronti a essere ridestati dal loro sonno. Essi, di conseguenza, torneranno a vivere. Per la verità non viene detto esplicitamente che tutti i morti risorgeranno, anche se «molti» (rabbīm) ha spesso questo significato. Neppure si dice che soltanto i giusti saranno resuscitati; anche gli altri saranno risvegliati, ma soltanto per subire l’infamia eterna.

Si è spesso ritenuto che l’idea della resurrezione sia giunta a Israele provenendo dalla religione cananea. In questa tradizione religiosa, infatti, la morte e la resurrezione del dio Baal rivestono un ruolo significativo, simboleggiando la morte e il rinnovamento ciclico della vegetazione. Tuttavia, sulla base della documentazione disponibile, la resurrezione del dio non viene in alcun modo estesa anche agli uomini. Piuttosto bisogna notare che Isaia 26,19 accosta il ritorno alla vita dei defunti alla caduta della rugiada di luce, e che la rugiada riveste un ruolo importante anche nella mitologia cananea. Probabilmente anche Osea 6,2: «Egli ci farà tornare in vita dopo due giorni, al terzo giorno ci farà risorgere» rimanda a una formula cananea, utilizzata dal popolo ebraico per commentare il proprio pentimento. Il profeta, comunque, respinge la conversione del suo popolo e rifiuta quindi la sua speranza di tornare a vivere. In definitiva, dunque, sono presenti in sottofondo numerose concezioni cananee, anche se lo sviluppo completo dell’idea della resurrezione fu probabilmente dovuto all’influsso zoroastriano. L’Ebraismo del Secondo Tempio sviluppa ulteriormente questa concezione, senza tuttavia raggiungere alcun consenso generale sui particolari. Le testimonianze, infatti, non si accordano soprattutto sul significato della resurrezione, considerata alternativamente come la riunificazione del corpo e dell’anima, oppure come un rinnovamento totale dell’uomo intero.

Uno dei più antichi riferimenti alla resurrezione si incontra nel Secondo libro dei Maccabei (i secolo a.C.): questo passo dimostra che l’idea della resurrezione è legata alla credenza in una giusta ricompensa, specialmente in caso di martirio. Sette giovani fratelli vengono torturati e uccisi dal re Antioco e uno dopo l’altro proclamano la propria fede nella resurrezione: «Il Re dell’universo ci farà risorgere per un eterno rinnovamento della vita» (7,9). «Noi nutriamo la speranza, offerta da Dio, di essere nuovamente innalzati da lui; per te invece non vi sarà resurrezione alla vita». La madre, infine, rivolgendosi ai suoi figli: «Dio, nella sua misericordia, vi darà nuovamente respiro e vita» (7,23). Il fondamento di questa speranza consiste nel fatto che i figli stanno sacrificando la loro vita «per le leggi di Dio», e ripetutamente viene affermato (per es. a 7,36) che il re riceverà la giusta punizione per la sua arroganza. Nula viene detto sulle modalità della resurrezione, anche se la madre, rivolgendosi al suo ultimo figlio, esprime la speranza «di averlo nuovamente insieme ai suoi fratelli» (7,29): questa espressione sembra indicare la speranza nella ricostituzione, nell’altro mondo, di una qualche forma di vita familiare.

Secondo Giuseppe Flavio (38-100 circa), gli Esseni credevano nell’immortalità dell’anima (Antichità Giudaiche 17,18); Ippolito (Contro le eresie 9,27) afferma, invece, che essi credevano alla resurrezione del corpo. Negli scritti di Qumran, fino ad ora, non è stata trovata alcuna indicazione al proposito.

Le affermazioni più chiare intorno alla resurrezione compaiono in documenti della fine del i secolo d.C.: in connessione probabilmente con la caduta di Gerusalemme, avvenuta nel 70. Alcuni passi di 1 Enoch (22; 90,33; 91,10; 92,3) accennano alla resurrezione; ma soltanto nelle cosiddette Similitudini (capitoli 37-71, che mancano nei manoscritti di Qumran e probabilmente sono posteriori) questa credenza viene esposta chiaramente: «E in quei giorni la terra restituirà quelo che è stato consegnato ad essa, e anche lo She’ol ridarà quelo che ha ricevuto, e l’inferno restituirà ciò che deve» (1 En 51,1). Risulta chiaro da altri passi (46,6; 49,9s.) che i peccatori non parteciperanno a questa resurrezione, che non consiste nella riunione del corpo e dell’anima, ma nel rinnovamento dell’intero uomo, destinato a vivere in una nuova terra (51,5).

Affermazioni consimli si incontrano anche in altri documenti che risalgono approssimativamente alo stesso periodo. In 4 Esdra 7,32 leggiamo: «La terra consegnerà coloro che dormono in essa, la polvere coloro che riposano nel slenzio e i sepolcri restituiranno le anime affidate ad essi». La menzione esplicita delle anime sembra indicare che la morte viene vista come una separazione tra corpo e anima (cfr. 7,78) e che la resurrezione consiste, al contrario, nella loro riunione. Anche l’Apocalisse siriaca di Baruch parla dell’apertura della cassa del tesoro in cui le anime vengono conservate (30,2). La polvere restituirà ciò che non le appartiene e farà sorgere tutto ciò che ha conservato (42,7); la terra riprodurrà i morti senza mutare la loro forma (50,2). Quest’ultimo testo implica chiaramente la resurrezione del corpo, anche se il contesto mostra che i giusti saranno trasferiti in uno stato angelico. Il termine anima sembra riferirsi, come nell’Antico Testamento, all’intero uomo. Infine il Liber Antiquitatum Biblicarum, falsamente attribuito a Filone, afferma che Dio «farà tornare alla vita i morti e farà sorgere dalla terra coloro che dormono» (3,10); poi si terrà il giudizio finale e ciascuno riceverà secondo le sue azioni.

Tutti questi testi usano più o meno lo stesso linguaggio formulare, ma la loro concezione dell’uomo non è uniforme. Alcuni parlano di anima riferendosi all’intero uomo, altri invece distinguono tra corpo e anima. Comunque la resurrezione implica sempre la restaurazione del corpo e di solito la sua trasfigurazione. Secondo Giuseppe Flavio e il Nuovo Testamento, i Farisei ammettevano la resurrezione dei giusti, mentre i Sadducei la negavano del tutto (At 3,8; Mt 22,23).

Il trionfo dei Farisei, dopo la caduta di Gerusalemme, condusse all’accettazione generale, nel Giudaismo rabbinico, della credenza nella resurrezione. Il capitolo 10 del trattato Sanhedrin della Mishnah si apre con l’affermazione che chi nega la resurrezione dei morti non parteciperà al mondo futuro, e il resto del capitolo è tutto dedicato alla discussione su coloro che non risorgeranno (qūm).

I testi liturgici, come l’Amidah, affermano che Dio «fa vivere i morti e custodisce la fede di coloro che dormono nella polvere» (cfr. Dn 12,2), e che Egli «fa morire e fa vivere, e fa sì che la salvezza germogl» (cfr. 1 Sam 2,6). È interessante che nelle preghiere, nel riferimento a Dio come a colui che manda il vento e la pioggia, sia spesso usato il verbo «germogliare», nel suo senso letterale riferito alla crescita delle piante. In questo modo viene introdotto un paralelismo tra la vita della natura e la vita dell’uomo. Paralelsmo che ritorna anche nei commenti del Talmud, che paragonano la resurrezione alla crescita di un granelo di frumento (Talm. Bab., Sanhedr. 90b; cfr. anche, nel Nuovo Testamento, 1 Cor 15,36), e dichiarano che i morti «germoglieranno» dalla terra (Talm. Bab., Ketub. iiib). Questo linguaggio ha forse le sue lontane origini negli antichi culti della fertilità? Un’affermazione rabbinica spiega la resurrezione come la riunione del corpo e dell’anima: «Benedetta sei tu, che restituisci le anime ai corpi dei morti» (Talm. Bab., Berakh. 60b). Altri passi, invece, difendono l’ipotesi di una resurrezione a partire da alcune parti dell’uomo (le ultime vertebre, un pugno di sostanza putrefatta), sfuggite alla corruzione e utlizzate come materiale di partenza per la costruzione del nuovo corpo.

Cristianesimo. Nel Cristianesimo delle origini la resurrezione di Cristo costituiva l’evento fondamentale; la fede nella resurrezione era perciò considerata un presupposto della salvezza. Le affermazioni più antiche, nelle lettere di Paolo, sono assai semplci ed enunciano la resurrezione nella forma del Credo: «Dio resuscitò Gesù dai morti» (Rm 10,9); «Gesù morì e poi risorse» (1 Ts 4,14). Talora viene definito il significato della resurrezione di Gesù: «Egli fu designato figlio di Dio, per propria virtù, grazie alla sua resurrezione dai morti» (Rm 1,4); «Egli fu messo a morte per i nostri peccati e risorse per la nostra giustificazione» (4,25). La scelta dei termini e il contesto indicano 1) che egli morì; 2) che Dio lo fece resuscitare; e 3) che la sua resurrezione non fu solamente un ritorno alla normale vita sulla terra, ma costituì un trasferimento in una esistenza di livello superiore. La questione del corpo e dell’anima non viene affrontata.

La morte e la resurrezione di Gesù sono nominate insieme anche nelle predizioni della passione presenti nei Vangeli (Mc 8,31; 9,31; 10,34 e paralleli), e nelle proclamazioni degli apostoli riferite negli Atti (2,23s.; 19,39s.; 17,3). È difficile dire se l’espressione «al terzo giorno» deriva da un’interpretazione di Osea 6,2 (ricordato sopra), oppure si fonda su un’esperienza concreta.

I Vangeli non offrono dettagli sulla resurrezione. Possediamo soltanto la descrizione della tomba vuota (Mc 16,1ss. e paralleli), alla quale Matteo ha aggiunto un tocco apologetico con la storia della guardia corrotta dai sacerdoti affinché riferisca che i discepoli trafugarono il corpo (Mt 28,1-13). Vi sono però numerose descrizioni delle apparizioni di Gesù, alcune avvenute a Gerusalemme, altre in Galilea. Si discute, tra l’altro, se questa differenza geografica si appoggi su tradizioni indipendenti, e in questo caso sulle loro relazioni reciproche. Secondo Luca, l’ultima apparizione è quella legata all’ascensione di Gesù al cielo; secondo Matteo, invece, è quella associata all’invio degli apostoli a predicare in tutte le nazioni.

Il Nuovo Testamento sembra aver assunto la dottrina della resurrezione universale dal Giudaismo contemporaneo. Matteo 12,41 menziona esplicitamente la resurrezione («si risorgerà al giudizio finale») e la presuppone in molti altri passi (per es. Mt 7,22; 8,11; 11,22; 12,41s.). Nella sua risposta ai Sadducei, che negavano la resurrezione, Gesù fa sua l’idea di un’esistenza angelica dei risorti (Mc 12,18ss. e paralleli).

I primi cristiani si aspettavano la seconda venuta di Cristo (la Parousia) già nel corso della loro vita. Ma poiché molti morivano senza aver sperimentato la Parousia, sorse la questione dell’attendibilità della speranza cristiana. Paolo risponde a queste domande in 1 Tessalonicesi 4,13-18, affermando che proprio perché Cristo morì e poi risorse, l’unione con lui non può essere spezzata dalla morte. Prima risorgeranno coloro che sono morti in Cristo, quando «l’arcangelo chiamerà e la tromba suonerà», poi coloro che sono ancora in vita saranno portati in cielo da Cristo. Questo processo a due fasi viene ripreso anche nell’Apocalisse, secondo la quale i giusti risorgeranno all’inizio del millennio («la prima resurrezione»: 20,6), tutti gli altri al suo termine (20,12s.). La stessa idea sembra presente in 1 Corinzi 15,22s., dalla quale apprendiamo che «tutti saranno resi vivi in Cristo… dapprima, alla sua venuta, coloro che appartengono a Cristo; poi verrà la fine», quando l’intera potenza del male sarà sconfitta e tutto sarà posto sotto i suoi piedi. In altri passi, invece, ci si riferisce alla resurrezione universale come a un evento unico: così, per esempio, è presupposto nella parabola del giudizio finale in Matteo 25.

La questione delle modalità della resurrezione è trattata da Paolo in 1 Corinzi 15. Il corpo risorto non è quello vecchio, ma un corpo nuovo, proprio come una nuova pianta nasce dal seme. Non si accenna affatto, invece, a un’anima immortale. L’intero uomo è mortale e l’intero uomo sarà ricreato come «corpo spirituale». Altri passi del Nuovo Testamento sembrano implicare una sorta di esistenza intermedia, tra la morte e la resurrezione, espressa dalle frasi «essere con Cristo» (Fil 1,23), «essere nel seno di Abramo» (Lc 16,22), ed «essere con Cristo in Paradiso» (23,43). Diverso è infine l’atteggiamento del Vangelo di Giovanni. Colui che crede in Cristo riceve la vita eterna qui e ora (3,36; 5,24). Altre affermazioni dello stesso Vangelo, tuttavia, che molti esegeti attribuiscono a un redattore posteriore, conservano l’idea della resurrezione alla fine dei tempi (5,28).

Sotto l’influsso greco, la Chiesa antica sviluppò la concezione di un’anima immortale, che continua a esistere dopo la morte e si riunisce al corpo nella resurrezione. Questa rimase la credenza comunemente accettata nella Chiesa cristiana fino al xx secolo. Alcuni teologi moderni propongono ora di considerare l’uomo come un’unità che viene totalmente dissolta nella morte: la resurrezione implicherebbe una completa ricreazione dell’intero essere.

Islamismo. L’Islamismo condivide con il Cristianesimo la credenza nella resurrezione universale, seguita da un giudizio, ma attribuisce a quest’ultimo maggiore importanza. Nel Corano l’ultimo giorno è detto «giorno della resurrezione» (yawm al-qiyāmah), ma anche «giorno del giudizio» (yawm al-dīri), «giorno della resa dei conti» (yawm al-ḥisāb), o «giorno del risveglio» (yawm al-ba‘th). Nel Corano vi sono descrizioni assai vivaci del giorno della resurrezione, che si soffermano soprattutto sui fenomeni naturali che lo accompagnano e sull’esito del giudizio: i credenti entrano nel paradiso mentre i miscredenti vengono gettati nel fuoco dell’inferno. In quel giorno «suonerà la tromba» (cfr. Mt 24,31; 1 Ts 4,16) e gli uomini «verranno in gruppo, mentre si apriranno i cieli e le montagne si muoveranno» (sura 78,18-20; cfr. 18,99), «il cielo sarà lacerato… la terra, squarciata, getterà fuori tutto ciò che è in essa» (84,1-4; cfr. 99,1s.). Dopo questi eventi, i morti «usciranno dai loro sepolcri fino al loro Signore; essi diranno: ahimè per noi! Chi ci ha destati dai nostri giacigli?» (36,51s.).

Nel Corano non si incontra alcun riferimento a un’anima immortale e la resurrezione non viene mai definita come la riunione del corpo e dell’anima. La sura 81,7 afferma che «le anime saranno accoppiate»: alcuni commentatori intendono il passo nel senso che le anime saranno riunite ai loro corpi; altri ritengono, invece, che esse saranno accostate a quelle a loro simili (buone o cattive), oppure che saranno suddivise in due gruppi.

Quando i miscredenti esprimono dubbi sulla resurrezione, il Corano richiama l’onnipotenza di Dio creatore: «L’uomo dubita che noi riuniremo le sue ossa? In verità, noi siamo capaci di modellare di nuovo le sue dita» (75,3s.); «L’uomo dice: chi animerà le ossa quando esse sono putrefatte? Rispondi: le animerà colui che le ha fatte per primo. Egli conosce tutta la creazione» (36,78s.; cfr. 17,53; 19,68). E ancora: «O uomini, se voi siete in dubbio per quanto riguarda l’origine, sappiate che vi abbiamo creati dalla polvere, poi da alcune gocce di sperma, poi dà un coagulo di sangue… e vi abbiamo posti nel grembo che volevamo, fino al termine stabilito; quindi vi abbiamo fatti partorire come bambini… E voi vedete la terra diventare secca, ma noi facciamo scendere l’acqua sopra di essa, ed essa palpita e si gonfia e produce ogni specie di erbe gioiose. E questo è perché Dio – Egli è la Verità – conduce i morti alla vita ed è potente sopra tutte le cose» (22,5s.). Come Dio forma il bambino nel grembo materno e rinnova la vita della vegetazione, così egli è capace di far risorgere i morti. Solo un passo accenna al fatto che il corpo risorto sarà diverso da quello attuale: «Noi abbiamo destinato che sia fra voi la morte… e noi possiamo sostituirvi con altri, simili a voi, creandovi in forme nuove, a voi sconosciute» (56,60s.). Ma in questo caso la formulazione rimane comunque troppo vaga.

La tradizione musulmana successiva ha sviluppato queste concezioni in varie direzioni. Un gran numero di segni, per esempio, annunciano il giorno della resurrezione; il suono della tromba diventa un triplice squillo: lo squillo della costernazione, lo squillo della prova e lo squillo della resurrezione. Incontriamo anche l’idea che nel momento della resurrezione il corpo sarà riunito alla sua anima; inoltre quella secondo la quale la parte inferiore della spina dorsale viene conservata come struttura di partenza per la costituzione del nuovo corpo (come nella concezione rabbinica citata sopra). Alcune speculazioni prevedono una «punizione nel sepolcro» (‘adhāb al-qabr); subito dopo le esequie il defunto viene interrogato da due angeli, Munkar e Nakir, e, se non sa rispondere alle domande su Dio e sul Profeta, gli viene immediatamente inflitta una punizione.

Numerose speculazioni si basano sull’interpretazione dell’oscuro termine barzakh, che è presente nel Corano (23,100) e che viene usato dai commentatori per indicare uno sbarramento o un ostacolo che impedisce il ritorno nel mondo, dopo la morte. Il termine viene talora definito come l’intervallo o lo spazio tra questo mondo e il prossimo, oppure tra la morte e la resurrezione: una sorta di stato intermedio. Ibn Qayyim al-Jawzīyah (morto nel 1350), che compose un libro sulla parte spirituale dell’uomo, presenta diverse teorie su ciò che accade allo spirito tra la morte e la resurrezione: gli spiriti rimangono nella tomba o nelle sue vicinanze; soltanto gli spiriti dei credenti si trovano in paradiso, oppure alle porte del paradiso, o nel pozzo sacro Zamzam, oppure infine alla destra di Adamo. Gli infedeli, invece, finiscono nel fuoco dell’inferno, oppure nel pozzo Barhüt.

Un precedente? La credenza in divinità che muoiono e che ritornano a vivere (dying and rising gods) è stata talora considerata una delle origini della credenza nella resurrezione. L’etnologo inglese James G. Frazer (1854-1941) dedicò un volume del suo Ramo d’oro agli «dei morenti», interpretando il mito come un simbolo della morte e del rinnovamento della vegetazione. L’esempio più chiaro di divinità morente e risorgente, tuttavia, il cananeo Aliyan Baal, non era ancora conosciuto quando il libro fu scritto, dal momento che i testi ugaritici furono scoperti soltanto nel 1929. Baal è un dio del tuono, della pioggia e della fertilità. Egli viene ucciso dal suo nemico Mot (il cui nome significa «morte» e che rappresenta la stagione secca), e perciò la vegetazione appassisce. A questo punto Anat, la sorda di Baal, uccide Mot e Baal ritorna a vivere: come conseguenza la vegetazione rifiorisce. Questo mito serviva probabilmente come scenario per un dramma rituale, il cui scopo era qudo di assicurare la nuova vita della vegetazione e di promuovere la fertilità. Non vi è comunque alcuna traccia di una qualunque credenza nella resurrezione dell’uomo, basata sul ritorno alla vita del dio. Un altro esempio è costituito dal dio sumerico Dumuzi (accadico: Tammuz). Secondo i miti sumerici, Dumuzi, dio delle greggi e del grano, viene ucciso dai demoni e deve discendere agli Inferi. Nessun testo allude chiaramente alla sua resurrezione, ma qualche accenno indica che alla fine fu deciso che egli trascorresse una parte dell’anno negli Inferi e l’altra parte sulla terra. La sua morte e il suo ritorno alla vita rappresenterebbero perciò il ciclo stagionale. Anche in questo caso, tuttavia, manca la prova di una esplicita credenza nella resurrezione. Alcuni elementi tratti da questi due miti (di Baal e di Dumuzi) sono chiaramente riconoscibili in ciò che le fonti greche riferiscono del dio siro-fenicio Adone (fenicio: ’adōn, «Signore»). Egli era amato da Afrodite e da Persefone, la Signora degli Inferi; Zeus alla fine decise che Adone avrebbe dimorato metà dell’anno con Afrodite e l’altra metà con Persefone. (Secondo una diversa versione, Adone viene invece ucciso da un cinghiale e viene pianto da Afrodite). Nel caso del dio egizio Osiride, infine, la vicenda mitica pare confermare la teoria della derivazione della credenza nella resurrezione dal mito del dio morente. Il mito di Osiride, conosciuto in numerose versioni, si può sintetizzare in questo modo. Osiride è un re buono, che viene ucciso e fatto a pezzi da suo fratello Seth. La moglie, Iside, lo piange, ritrova il suo corpo, ricompone le sue parti e infine lo riporta in vita per mezzo di una formula magica. Iside poi partorisce un figlio, Horus, che viene riconosciuto come il successore legittimo del padre, mentre Osiride diventa il sovrano degli Inferi. Osiride è un dio chiaramente connesso con l’inondazione del Nilo e con il grano. Queste connessioni si ritrovano in numerosi riti dei «misteri» di Osiride, per esempio nella sepoltura di un’immagine di Osiride fatta di terra e di grano. In questo caso è abbastanza evidente il rapporto con le credenze che riguardano l’esistenza dell’uomo nell’aldilà. Ogni uomo, se viene sepolto in modo corretto, diventa un Osiride nell’altro mondo e condivide perciò l’esistenza del dio.

Ci sono evidenti e notevoli differenze tra queste divinità che muoiono e ritornano e non è neppure chiaro se tutte rimandano alla medesima tipologia divina. Grande cautela, perciò, è necessaria nel cercare di trarre conclusioni sul ruolo svolto da questi miti nello sviluppo della credenza nella resurrezione.
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RITI FUNERARI

La morte non costituisce soltanto un fenomeno biologico che lascia il cadavere come residuo che deve essere gestito; è anche, e soprattutto, un essenziale principio socioculturale, per le credenze e le rappresentazioni alle quali dà origine e per le attitudini e i riti che comporta. È di chiara comprensione che i riti costituiscono l’estensione immediata delle credenze e che i riti funerari, in particolare, costituiscono le forme culturali coscienti di uno dei nostri impulsi più antichi, universali e inconsci: l’esigenza di vincere l’angoscia della morte e del morire.

Utilizzeremo in questa sede il termine rito nella sua accezione antropologica; in un senso, cioè, più ampio, indipendente da interessi liturgici o teologici. Un rito, allora, è una cerimonia in cui si presuppone che i comportamenti, i gesti e le posizioni, le parole che si pronunciano o i canti che si intonano, gli oggetti che si manipolano, si fabbricano, si distruggono o si consumano, possiedano virtù o poteri o producano effetti specifici. Incentrati sui resti mortali o su qualcosa che li sostituisce o anche su qualsiasi cosa sopravviva di tali resti – tracce materiali o reliquie che li ricordino – i riti funerari possono rivelare tre finalità. In primo luogo, si crede che essi presiedano al futuro del defunto, sia alla metamorfosi del cadavere che al destino della persona, qualora la morte venga definita come transizione, passaggio o liberazione. In secondo luogo, servono ai parenti stretti che rimangono in vita, a coloro che sono in lutto e hanno bisogno di essere consolati e rassicurati. Infine, contribuiscono alla rivitalizzazione del gruppo che è stato turbato dalla morte di un suo membro. Molto spesso nelle società tradizionali, in Africa e più spesso in Asia (particolarmente in Cina), i riti funerari vengono presentati come teatro di rinnovamento, con parti da recitare, mimi, danzatori, musicisti e anche clowns.

I riti funerari sono così importanti che la presenza dei partecipanti diventa un obbligo imprescindibile, soprattutto nelle società tradizionali. Nell’Africa tradizionale, i riti funerari sono quelli che oppongono maggior resistenza alla pressione dell’acculturazione. Una funzione del rito essenziale al gruppo sociale si può facilmente constatare; dopo tutto, numerosi psichiatri affermano che molti problemi derivano dal senso di colpa che insorge quando un individuo compie frettolosamente le esequie o esce dal lutto troppo presto.

Momenti salienti dei riti funerari

I riti funerari possono comprendere numerose cerimonie. I Toraja di Sulawesi (Celebes) contemplano quattro fasi fondamentali. Durante la prima, si dice che il defunto è malato: lavato, vestito e adornato, può essere nutrito per un anno intero. Fanno seguito i primi festeggiamenti, che durano da cinque a sette giorni, con sacrifici, lamentazioni, canti e danze; segnano il difficile passaggio dalla vita alla morte e si concludono con una sepoltura provvisoria all’interno della casa. Durante il successivo periodo intermedio, i festeggiamenti si intensificano. Infine si compie la cerimonia definitiva, che richiede diversi mesi di preparazione, durante i quali si utilizzano sudari, cenotafi e, soprattutto, un’effigie (il famoso tau-tau), non senza ostentazione; si conclude con la sepoltura e l’insediamento del defunto nell’aldilà.

La successione degli atti funerari a volte assume un tono burocratico, soprattutto nel Taoismo cinese, dove la parte principale del rito è dedicata a redigere documenti e contratti con gli dei. Particolarmente significativi appaiono: la consultazione di forze cosmiche per determinare i giorni propizi e i luoghi per il rito; il kung-te, o acquisizione di meriti per il defunto; il p‘u- tu, o offerte per le anime erranti; il rito per la liberazione dell’anima.

Tuttavia, per determinare i momenti salienti dei funerali, gli antropologi si servono della formulazione, per quanto inesatta, del doppio funerale, che implica riti di separazione seguiti da intervalli variabili da poche settimana a diversi anni, seguiti da riti di integrazione che pongono fine al lutto.

Riti di separazione. Nella maggior parte delle società tradizionali, il passaggio dalla putrefazione alla mineralizzazione demarca i due momenti salienti del rito. Il primo funerale, o rito di separazione, è finalizzato a «uccidere il morto», come dicono i Mossi del Burkina Faso – in altri termini, uccidere quel che resta in vita della persona defunta spezzando i legami emozionali che lo uniscono alla comunità. Mentre il cadavere è in putrefazione, al tempo stesso corrotto e corrompente, è terribilmente vulnerabile e pericoloso. Due atteggiamenti, contraddittori ma complementari, orientano la condotta dei vivi nei confronti dei morti: sollecitudine e rigetto, espressi in maniera simbolica o realistica a seconda dei punti di vista, che variano con il variare dei gruppi etnici.

La sollecitudine ha inizio immediatamente dopo la morte, mista di commiserazione e paura: alla persona defunta si somministra del cibo, si suonano i gong per far fuggire gli spiriti maligni, si lava e si purifica il cadavere e si osservano le sue evoluzioni, specialmente se il corpo giace solennemente per un lungo periodo (dai tre ai dodici giorni presso i Miao dell’Asia sudorientale). Lo si veste, si otturano i suoi orifizi naturali e, soprattutto, si organizza la veglia. Questa può essere occasione di grandi raduni e di un rito su larga scala. Per i Maori della Nuova Zelanda costituisce una cerimonia intensamente drammatica, il momento chiave del rito funerario, accompagnato da canti, grida, lamentazioni, elegie e pasti più o meno abbondanti, a seconda della ricchezza del defunto. Ai numerosi pasti gli Inca del Perù aggiungevano giochi di dadi con un simbolismo molto complesso. Si credeva che il risultato del gioco orientasse l’anima del defunto, in modo da aiutarla a raggiungere il cielo. La persona defunta partecipava influenzando il modo in cui i dadi cadevano, rivelando così se era disposta bene o male nei confronti del giocatore. I beni del defunto venivano spartiti a seconda dei risultati.

Quando una rispettosa sollecitudine ha lusingato il morto, allora si afferma il rigetto. Una volta che sono stati resi gli ultimi omaggi, il defunto viene invitato a ricongiungersi ai suoi antenati o a prepararsi alla vita futura (metamorfosi, reincarnazione, soggiorno con Dio, ecc.). Per vincere la sua esitazione, si impiegano vari metodi: si può legarlo saldamente o mutilarlo (cavargli gli occhi, spezzargli le gambe); perderlo per strada tornando bruscamente dal cimitero per una via tortuosa; o stabilire di depositarlo ai piedi di una montagna o sulla sponda lontana di un fiume che non possa attraversare. In compenso, a volte nella casa rimane una sua effigie a sostituirlo oppure gli si può promettere un invito annuale. Dal momento che la putrefazione del cadavere comporta il rischio che il suo doppio vaghi per il villaggio, i parenti si sottomettono agli obblighi del lutto, che li pongono al di fuori del circuito sociale. Lo scopo specifico di tali interdizioni è quello di segregare tutti coloro che sono contaminati dalla putrefazione del cadavere. È abbastanza curioso che in India i Toda abbiano un unico termine, kedr, per indicare al tempo stesso il cadavere, lo stato di lutto e l’intervallo tra il primo e il secondo funerale. Una dichiarazione fatta da un capo maori in punto di morte al figlio chiarifica analogamente il problema: «Per tre anni la tua persona deve essere sacra e tu devi restare separato dalla tribù… per tutto questo periodo le mie mani raccoglieranno terra e la mia bocca continuerà a mangiare vermi… allora quando la mia testa cadrà sul mio corpo, svegliami dal mio sonno, mostra il mio volto alla luce del giorno e tu sarai noa [libero]» (Hertz, 1970, p. 33). Quindi, quando incomincia la mineralizzazione, naturale o accelerata artificialmente, è segno che il defunto ha compiuto il suo destino postumo. Ha superato le prove iniziatiche che gli sono state imposte; si è ricongiunto agli antenati o agli dei; o forse è pronto per la metempsicosi o la reincarnazione.

Riti di integrazione e cessazione del lutto. In quasi tutte le società tradizionali, si celebrano doppi funerali. Dopo un’attesa che varia da alcune settimane a dieci anni, a seconda del gruppo etnico e dei mezzi di cui la famiglia dispone, ha luogo una cerimonia finale che conferma il defunto nel suo nuovo destino e conferisce ai suoi resti uno status definitivo. Così come l’integrazione della persona defunta, questo rito consacra anche la reintegrazione nel gruppo di coloro che sono in lutto: l’ordine viene ristabilito e le interdizioni tolte. Di regola, le ossa vengono riesumate e poi trattate in modi diversi a seconda delle tradizioni: lavate, asciugate, a volte coperte di ocra, vengono conservate come reliquie visibili, poste in contenitori, nuovamente seppellite o anche polverizzate e mischiate a bevande rituali. Nell’Africa subsahariana, quest’ultima usanza è predominante, specie tra le popolazioni di lingua bantu. Tra i Bamileke del Camerun, l’eredità dei teschi, in base a norme rigorose, assicura simbolicamente la memoria collettiva e la continuità del clan. In Madagascar i Famadihana (termine erroneamente tradotto come «capovolgimento dei cadaveri») si abbandonano a festeggiamenti sontuosi: quando una famiglia decide di celebrare il culto del suo defunto, procedono dall’apertura delle tombe e dal cambio dei sudari al riavvolgimento e al riseppellimento con una grande cerimonia, davanti a un pubblico in stato di grande allegria. Per due giorni canti, danze, musica, processioni e festeggiamenti enfatizzano le manipolazioni rituali.

Nel Borneo, gli Olo Nyadju si abbandonano a stati d’animo simili in occasione del Tiwah. Congiuntamente a un certo grado di digiuno, la maggior parte dei gruppi etnici indonesiani fa la stessa cosa. Questo culto delle ossa, che viene genericamente definito come un culto degli antenati, fiorisce presso gli Indiani d’America, in Cina e altrove e ha ancora il suo equivalente in Europa. È difficile individuare delle differenze tra il vecchio cinese che spazzola accuratamente le ossa del suo antenato e il lavatore di scheletri dei cimiteri napoletani, che, due anni dopo la sepoltura, quando il cadavere è completamente essiccato, lava le ossa davanti alla famiglia, prima di porle in un’urna di marmo. Nella provincia francese, l’usanza del pasto e della Messa anniversaria costituisce chiaramente una risposta alle stesse fantasie di ristabilimento dell’ordine.

In realtà, il rito delle seconde esequie, che si conclude con una sepoltura definitiva, trova nell’immaginazione una duplice giustificazione. Prima di tutto, il trasferimento delle ossa in un altro luogo completa il processo di purificazione. È come se la terra fosse stata corrotta dal cadavere in putrefazione, rendendo così necessario il trasferimento delle ossa purificate in un luogo incontaminato. In secondo luogo, anche se l’inumazione provvisoria è sempre individuale, la sepoltura finale è molto spesso collettiva. Tale è l’usanza degli Indios Goajiro del Venezuela: tre anni dopo la morte, le ossa vengono raggruppate e asciugate, quindi esposte durante una veglia funebre. Vengono poi trasferite in una grande urna, dove vengono raccolti i resti di tutti i morti appartenenti al clan o alla stirpe materna. Così, la riunione comune dei resti sublimati segue l’isolamento della putrefazione impura.

D’altro canto, gli ossari occidentali, in virtù del loro carattere anonimo, difficilmente hanno qualche impatto su una società individualistica. Al massimo, come «luoghi di esibizione», offrono l’«esposizione delle ossa» come aiuto alla meditazione. «Andiamo all’ossario, cristiani; guardiamo gli scheletri dei nostri fratelli», dice un canto bretone. In ogni caso, se l’inumazione in una fossa comune viene da noi giudicata disgustosa e infame, l’ossario collettivo non scandalizza nessuno. Può infatti essere visto come una soluzione al problema dello spazio cimiteriale e come orientamento verso un nuovo culto dei morti. È stata prospettata la possibilità di reintegrare il sacro nei cimiteri sotto la forma di un «ossario-necrologio», che riunirebbe la comunità dei morti e renderebbe i vivi sensibili ai legami che li uniscono al passato.

Con il secondo funerale, quindi, il destino del defunto è stato stabilito. Per usare la vivace espressione dei Mossi del Burkina Faso, il rito di integrazione «rende il morto nuovamente vivo». Da quel momento in poi, l’angoscia non ha più motivo di esistere. Il periodo marginale ha permesso che si compisse l’opera del lutto. Ma, in ogni caso, non è forse la ritualizzazione, come l’eleganza, un modo di incantare l’angoscia? In questa fase, le interdizioni vengono sempre ridotte. Dopo essersi sottoposti a bagni purificatori e a molteplici sacrifici di riparazione, coloro che erano in lutto vengono reintegrati nel gruppo. Grazie al simbolico sostegno delle ossa, la vita ad ogni livello da allora in poi riafferma tutti i suoi diritti – sia la vita del defunto che ha subito la metamorfosi, sia la vita del gruppo al quale apparteneva. Una volta che la carne in putrefazione e i segni della morte sono scomparsi, il residuo imperituro viene lasciato con il suo carico simbolico. I riti funerari hanno così la capacità «di conferire significato a qualsiasi oggetto, di lasciarlo passare all’altra sponda dell’abisso» (Maertens, 1979, p. 236). Questo può essere chiaramente constatato nella seguente serie di processi: putrefazione – mineralizzazione; isolamento dei parenti in lutto – loro reintegrazione; cadavere supersignificativo – resti ipersignificativi.

In Vietnam, il rito costituisce quel che viene definito il «trasferimento della vita»: mentre il corpo viene sepolto in una tomba localizzata secondo le regole della geomanzia, l’anima, posta su una lapide che a sua volta è chiusa in una scatola coperta da una custodia rossa e dorata, diventa l’antenato protettore che si venera e si prega davanti all’altare di famiglia.

A questo punto va inserita un’osservazione qualificante: le condizioni della morte (luogo, momento, modo) orientano il significato del rito. Alla persona defunta malvagia, ad esempio, può essere negato un funerale, oppure può avere diritto solo a un funerale ridotto o clandestino; non diventerà mai un antenato né conoscerà la felicità. Anche il rango, l’età e il sesso giocano un ruolo determinante nell’elaborazione delle cerimonie.

Alcuni riti chiave

Prenderemo in considerazione soltanto alcuni riti fondamentali relativi a una buona morte, a causa della loro universalità quasi totale e delle fantasie che esprimono.

Assistenza alla morte, certificazione di morte e interrogazione. Se morire lontano da casa o morire di morte violenta equivale solitamente a una cattiva morte nelle società tradizionali, non è soltanto perché l’incertezza è preoccupante, ma anche, e soprattutto, perché il morituro non può essere assistito. Curare maternamente, rassicurare e assumere la sorveglianza di una persona morente, che viene consolata, vezzeggiata e aiutata a morire per la stessa ragione per cui era stata aiutata a nascere, sono costanti universali. Questa attitudine ha un aspetto religioso. Per far solo un esempio, conosciamo l’importanza per le persone anziane e molto malate degli ultimi sacramenti cristiani, tra cui l’aspersione purificante che evoca il Battesimo e la redenzione attraverso la Passione e la Resurrezione, come pure la professione di fede e, quando è possibile, l’Eucaristia. Per quanto riguarda l’unzione dei malati, ricordiamo che questo nuovo rito, anche se abbandona l’aspetto espiatorio e conferisce un ruolo solo secondario alla cancellazione dei peccati, insiste nondimeno sull’aiuto della grazia.

È importante assicurarsi che il defunto sia veramente morto. Oltre ad interpretare segni tangibili quali l’arresto del respiro e del battito cardiaco, si può andare dall’indovino, dal sacerdote o dal medico. Ci sono anche altri modi di assicurarsene: subito dopo la morte di un cinese, uno dei suoi parenti più stretti sale sul tetto della casa per «chiamare indietro la sua anima»; se non ritorna, non ci sono dubbi sul fatto che sia morto. Mentre per i Toraja di Sulawesi il defunto non è morto, ma solo malato (come abbiamo accennato), presso i Tibetani e i Miao (Hmong) il defunto deve essere informato che è morto, poiché non sa di esserlo: «La malattia cadde sulle rocce e le rocce non riuscirono a sopportarla. Allora scivolò nell’erba, ma l’erba non riuscì a sostenerla. Ed è per questo, o Morto, che la malattia è giunta su di te. La terra non poteva sopportare la malattia, così la malattia ha raggiunto la tua anima. È per questo che tu hai trovato la morte» (Georges, 1982, p. 183). Poi, con grande gentilezza e considerazione, gli spiegano cosa gli serve per il grande viaggio: bambù per comunicare con i superstiti o con gli dei, la «casa di legno» (bara), le scarpe di canapa, alcol, cibo e il gallo che gli mostrerà la strada. Anche l’annuncio della morte segue regole precise. Le lamentazioni delle donne, contornate da grida, tamburi e campane, come anche da formule simboliche e dall’invio di messaggeri, sono le pratiche più frequenti.

Nelle società tradizionali, un’altra importante credenza è che il cadavere sia al tempo stesso vivo e morto. Non ha più una voce, ma a suo modo parla. Nessuno esita a domandargli perché sia morto o, a volte, quali siano i suoi desideri riguardo alla trasmissione dei beni; solo i bambini e i pazzi evitano questo rito, perché «non sanno quel che dicono». Tra i Diola del Senegal, il defunto, legato a un feretro, è sorretto da quattro uomini e la gente a turno gli rivolge delle domande. Se il cadavere si muove in avanti quando gli viene posta la domanda, la risposta è affermativa; se si muove all’indietro, è negativa; se oscilla stando nella medesima posizione, significa che esita. Tra i Somba del Benin, il «no» viene espresso da un’oscillazione da sinistra verso destra, il «sì» da un’oscillazione da dietro in avanti. Per i Senufo della Costa d’Avorio, se il cadavere si inclina verso sinistra significa che è d’accordo, se si inclina verso destra, che non è d’accordo. A volte accade che la persona defunta piombi su uno dei presenti, per chiedere che gli vengano rivolte delle domande (Diola), o richieda che i portatori vengano cambiati per continuare il rito (Lobi di Burkina Faso). Oggetti sostitutivi a volte rimpiazzano il cadavere nel momento dell’interrogazione, a condizione che partecipino delle sue forze vitali. Una zagaglia con i capelli del defunto costituisce un adeguato sostituto per i Boni della Guyana, mentre ai Bete della Costa d’Avorio basta un tronco d’albero contenente le sue unghie e i peli del suo corpo. Se la morte è voluta da Dio o dagli antenati, un caso frequente tra gli Egba del Benin e gli Orokawa della Nuova Guinea, il gruppo si sente rassicurato. Ma se è provocata da un delitto, da stregoneria o dalla violazione di un tabu, la colpa deve essere immediatamente espiata e il colpevole punito. A suo modo, con le sue parole silenziose il cadavere gioca un ruolo importante nell’ordine sociale.

Composizione del morto: purificazione e riti materni. Il rito funerario inizia propriamente con la composizione del cadavere, che, nel suo aspetto essenziale, equivale a un’autentica purificazione, un preludio simbolico alla rinascita. È un compito sacro tra gli Ebrei e soprattutto nell’Islamismo, è una questione di obbligo divino, quindi di ‘ibādāt, che implica un rapporto con Dio e non semplicemente una funzione sociale. La composizione del cadavere è universale e rigorosamente codificata nelle società antiche. Nelle Indie occidentali, soprattutto nelle Antille e ad Haiti, questo rito ricorda quello della levatrice. La morte, come la nascita, richiede un certo cerimoniale che non è altro che la «reintegrazione transitoria nell’indistinto», per usare un’espressione di Mircea Eliade. Collocando, ad esempio, una tinozza d’acqua sotto il giaciglio del cadavere, si ristabiliscono simbolicamente le fonti della vita (liquido amniotico). Ci si assicura di nuovo che l’anima, che ha appena lasciato il corpo, non scomparirà nel nulla e che il morto, così purificato, rinascerà in un altro mondo.

Tra gli Agni-Bora della Costa d’Avorio, c’è una somiglianza tra la pulizia del neonato e quella del morto: tenendo il corpo nudo sulle ginocchia, delle donne anziane lo lavano con tre successive risciacquature, lo profumano e lo vestono. Per il bambino, il rito è sempre accompagnato dal canto; si lava il corpo partendo dalla testa fino ad arrivare ai piedi, con la mano destra. Nel caso del defunto, invece, il rito viene eseguito in silenzio e con la mano sinistra e si inizia dai piedi.

Questo perché la nascita è un arrivo e la rinascita una partenza. Nella campagna europea la composizione è ancora compito della «donna che aiuta» (la levatrice), che è anche la «donna che fa il morto». La composizione del cadavere è ancora un atto di cura materna.

Tra i Miao, il defunto viene strofinato con un asciugamano caldo senza essere svestito; poi viene vestito con nuovi abiti e in ultimo con un kimono riccamente decorato. Il capo viene avvolto in un turbante e – dettaglio importante – i piedi vengono rivestiti con calzature di feltro o di cuoio con punte arricciate, come quelle che vendono i Cinesi. A volte il compito di uno dei parenti è quello di fabbricare queste calzature. Il defunto deve partire con buone scarpe per il viaggio che sta per intraprendere. Un uomo armato di fucile si avvicina al morto e lo avverte con deferenza: «Ora noi spareremo alcuni colpi che ti accompagneranno e ti proteggeranno per la lunga durata del tuo viaggio. Non avere paura».

Esposizione del defunto: il cadavere custodito. A parte l’esposizione punitiva (sconsacrazione del cadavere) nel caso di una cattiva morte, quando a una persona morta socialmente squalificata viene negato il funerale, l’esposizione del cadavere riflette i più nobili intenti (valorizzazione del cadavere).

Nelle società tradizionali, dove la morte è una questione di interesse pubblico, che coinvolge l’intera comunità, l’esposizione del cadavere costituisce quasi una regola generale. Esso viene allungato su una stuoia, su un letto mortuario o in una bara, collocato nella camera mortuaria in una apposita custodia o all’aria aperta, o sospeso sulla cima di un albero o su un’impalcatura nel mezzo della piazza del villaggio. A volte presiede anche ai propri funerali. La presentazione varia a seconda dei luoghi e delle credenze, ma nella maggior parte dei casi viene fatta in maniera solenne, con tutti i simboli che ricordano la funzione sociale del defunto. In Senegal, il defunto diola si presenta pressappoco come se fosse vivo, ma con i suoi abiti migliori, il suo arco e le sue frecce se era un buon cacciatore, i suoi utensili agricoli e fasci di riso se era un buon agricoltore. Le corna dei buoi che ha sacrificato durante la sua vita e le teste del bestiame vengono esposte per mettere in risalto la sua ricchezza. L’esibizione ostentata dei beni risulta frequente. A volte la persona defunta viene esposta in mezzo al suo gregge, come tra i Karamojong dell’Uganda e come presso certi Indiani dell’America settentrionale. La durata del tempo di esposizione del morto e dei suoi beni varia a seconda della sua ricchezza: tra i Dayak del Borneo, varia da uno a sei anni. Un’altra usanza, tipica dei Sioux, è quella di sospendere la testa e la coda del cavallo della persona morta sulla stessa impalcatura sulla quale egli è esposto. L’esposizione del morto assolve a una doppia funzione: dimostrare al morto che gli si rende l’omaggio a lui dovuto consentendogli di apparire nel suo aspetto migliore e presentarlo come un modello del ruolo che egli ricopriva nel gruppo. La persona defunta viene glorificata per aver portato a termine la sua missione e l’aura che lo circonda si riflette sulla collettività, che riafferma così l’identità e la coesione di cui ha tanto bisogno dopo aver perso uno dei suoi membri. Nel Sulawesi meridionale, i Toraja fanno ancora uso dell’effigie, o tau-tau, specialmente per i defunti di alto rango. Questa figura, costruita in legno di albero del pane in base a rigide norme, deve assomigliare il più possibile al defunto (stesso sesso, altezza, aspetto), anche se spesso vengono apportati dei miglioramenti. Vestita con gli abiti del defunto e adorna di gioielli, collane e bracciali, è oggetto di numerosi riti, nei quali viene alternativamente animata e fatta morire, compianta e consacrata. Alla fine di una lunghissima cerimonia, il cadavere, avvolto nei suoi sudari, viene innalzato su una piattaforma, sotto la quale viene posto il tau-tau. Entrambi presiedono ai sacrifici del bufalo e ricevono la loro parte di offerte. Infine, quando il cadavere ritorna al sepolcro per l’ultima volta, il suo rappresentante resta permanentemente esposto, il più possibile vicino alla tomba. Per i Toraja, l’effigie diventa qualcosa di più di un oggetto rituale associato alla morte; è, se non il defunto stesso, almeno il suo doppio visibile.

Oggi in Occidente (in particolare nell’America settentrionale) il cadavere imbalsamato giace solennemente nelle «funeral homes». Si tratta ancora una volta di rendere omaggio a chi non è più vivo e di facilitare il lavoro del lutto conservando un’immagine migliore dell’estinto: l’opera dell’impresario di pompe funebri risparmia per un certo periodo alla persona morta il marchio infamante della morte e dà l’impressione che stia riposando in pace. La cosa essenziale è che la persona morta dovrebbe essere presente, riconoscibile per suoi familiari (in una certa misura, un cadavere sfigurato equivale a un assente). La certezza della sua morte può essere sopportata più facilmente dell’incertezza che circonda la sua assenza e il suo silenzio.

Da questo punto di vista, le veglie hanno un valore lenitivo, presumibilmente per il defunto, sicuramente per i superstiti. Il sacro e il profano appaiono mescolati. In Spagna, si recitano rosari e responsori. La gente parla del morto, perché parlare di lui vuol dire essere di nuovo con lui. E se qualche volta la conversazione passa a episodi buffi, questo non implica semplicisticamente una mancanza di rispetto nei confronti del defunto, ma un rapporto piacevole con lui. All’estremo, tali veglie diventano quasi giorni di festa. E forse è per questo che in certi villaggi, come nel villaggio aragonese di Lecinena, i vicini più prossimi cucinano le famose tortas, un tipo di brioche fatta solo nei giorni di festa (la Festa della Santa Vergine, un matrimonio) e per una veglia funebre.

Quando ci sono parenti in lutto, soprattutto donne, l’esposizione del morto facilita l’espressione sincera e organizzata delle emozioni attraverso l’elogio del defunto, inviti a ritornare tra i vivi (visite, possessioni, reincarnazioni), rimproveri o invettive per la sua crudeltà nell’aver abbandonato i parenti prossimi e consigli per il suo destino postumo. Così il rapsodo si rivolge al defunto miao dopo l’offerta rituale del gallo: «Prendi e mangia. D’ora in poi avrai con te l’anima del gallo. Seguila. Affrettati a cercare l’abito di seta che indossavi quando sei nato. Lo troverai nascosto sotto la terra [allusione alla placenta del neonato, che viene sempre accuratamente sepolta vicino alla casa in cui è nato]. Ora parti» (Georges, 1982, p. 187). Nuovamente vestita dei suoi abiti di seta e guidata dal gallo, l’anima della persona morta parte per il lungo viaggio di cui parla il cantante. Infine, prima del commiato finale, la persona morta può essere trasportata nel villaggio e nei campi, a visitare per l’ultima volta i luoghi in cui ha vissuto e a comunicare con se stessa davanti agli altari sui quali ha offerto sacrifici.

Cibo dato ai morti e in omaggio ai morti. Accenneremo soltanto brevemente all’offerta di viveri ai morti, durante i funerali o al momento della sepoltura. Per aiutare il morto nel suo lungo viaggio, gli Aztechi seppellivano con lui del cibo – solitamente un piccolo cane grasso con una coda fulva – per aiutarlo ad attraversare i fiumi nel corso del suo cammino infernale. Questo rito, diffuso tra quasi tutte le culture, corrisponde a una credenza comune: le offerte costituiscono il viatico indispensabile che permette al morto di sopravvivere al viaggio transitorio nel mondo degli antenati. I sacrifici simultaneamente offerti adempiono alla stessa funzione, sebbene in maniera simbolica.

Ancor meglio è il pasto comune, che quasi ovunque accompagna i funerali. Una necessità pratica lo giustifica: coloro che sono venuti a onorare il morto e a consolare i parenti devono essere nutriti. L’importanza della festa è spesso tale che essa assume le dimensioni di un potlatch: in numerosi gruppi etnici, nel momento della morte si dà inizio a brevi riti e le funzioni funerarie vengono prorogate finché non sono state raccolte sufficienti riserve di riso, di vino di palma e di bestiame. Nella visione delle mitologie tradizionali, è un evento comune, al quale partecipa il defunto: un posto, un piatto o una parte del cibo (sovente la migliore) sono a lui riservati, oppure egli è rappresentato da un suo discendente, o la mensa viene allestita in presenza del cadavere – usanze diverse che mostrano l’intenzione di intensificare il rapporto con il defunto e di persuadere il gruppo che egli non è completamente morto. Nelle società occidentali, il pasto funerario costituisce un mezzo per lenire l’afflizione, rinforzando i legami che uniscono i vivi in assenza del morto. Il pasto che segue la morte è come una nascita per la comunità loquace e affamata dei vivi, che è stata ferita, frazionata e interrotta dalla morte.

Ma tutti questi motivi risultano validi soltanto a un livello di evidenza immediata. A livello simbolico, il pasto funerario rappresenta un modo di trattenere la persona defunta, e su queste basi, sostituisce il pasto cannibalistico. In Haiti, il pasto funerario viene adeguatamente definito un mangé-mort, come in Québec, dove l’espressione manger le mort viene ancora usata. In realtà, la manducazione del cadavere si connette con una fantasia universale che gli psicanalisti chiamano acutamente «il cadavere squisito» (espressione mutuata dalla poesia surrealista). Ubbidendo al principio del piacere, il meccanismo della fantasia del cadavere squisito risponde al trauma della perdita attraverso il desiderio dell’incorporazione dell’oggetto perduto. La fusione affettiva con l’altro viene allora conseguita in un’esaltazione che, nel mondo reale, sarebbe forse segreta. La persona defunta viene fissata e assimilata nei suoi tratti migliori; colui che la divora la rende propria a dispetto di tutti i tabu. A questo proposito, ricordiamo una strana usanza messicana che non camuffa nemmeno l’intenzione necrofagica. Il Giorno dei Morti, una straordinaria attività commerciale mobilita l’intera popolazione: si vendono ottimi dolci che rappresentano i teschi e gli scheletri dei defunti, in sembianze affascinanti o burlesche, con i nomi di battesimo incisi, per aiutare i clienti a compiere la loro scelta.

Controllo della putrefazione

La putrefazione costituisce la giustificazione di tutti i riti funerari. Ogni atto che si compie è finalizzato ad addomesticarla (esposizione del cadavere), nasconderla (sudari, sarcofago), impedirla totalmente (imbalsamazione e mummificazione, cremazione, ingerimento cannibalistico), ritardarla (cure corporali) o accelerarla (torri del silenzio; si veda oltre). Una profonda esigenza soggiace a tutti questi approcci alla putrefazione: stabilizzare il defunto in un mezzo indistruttibile – una fase che segna la riconciliazione della comunità con la sua morte. Tutte le civiltà, senza eccezione, perseverano nel conservare questi resti – mummia, reliquia, ceneri o ossa.

Putrefazione addomesticata o accelerata. Le condizioni di esposizione possono alla fine accelerare la mineralizzazione del cadavere. Si crede che contribuiscano la luce del sole e anche quella della luna, così come un fuoco che fa fumo, ma il corpo a volte viene anche offerto a uccelli rapaci e ad altri carnivori, oppure alle formiche. Nella tradizione tibetana, i cadaveri venivano dilaniati dai ragyapa («smembratori») e gettati ai cani, di modo che le ossa fossero denudate molto più velocemente. Ma l’esempio più spettacolare ci viene offerto dalle torri del silenzio costruite nel xvii secolo, in particolare in Iran dagli Zoroastriani. Secondo i testi sacri dello Zand, il cadavere è l’essenza dell’impurità. È pertanto fuori questione contaminare «le cose che appartengono alla buona creazione» portando a compimento la sepoltura finale di un corpo in decomposizione. Di qui l’usanza di esporre il corpo in una località remota nota per essere frequentata da animali carnivori. Gli avvoltoi, in particolare, sono i purificatori che liberano il cadavere dalla carne putrida, mezzo di infezione demoniaca. Da ciò derivò la pratica, che a poco a poco si diffuse, di costruire torri di pietra specificamente destinate a isolare i cadaveri e ad evitare la loro presenza contaminante durante il processo di purificazione. L’interno della «torre del silenzio», o dakhma, consiste in una piattaforma inclinata verso un pozzo centrale. Celle (pāvi) scavate in tre cerchi concentrici accolgono i cadaveri – gli uomini nella fascia esterna, le donne nella fascia di mezzo e i bambini verso il pozzo centrale. In questo caso, in cui l’usanza delle seconde esequie non assume più la forma simbolica del pasto commemorativo, le ossa secche vengono gettate nelle profondità del pozzo due volte l’anno. Lì, sotto l’effetto combinato del sole e della calce che vi viene versata, le ossa si trasformano in polvere. Il pozzo si dirama in quattro canali per lo scolo dell’acqua piovana, che viene ricevuta e purificata in quattro pozzi sotterranei, dove carbone e sabbia la chiarificano. In passato, i resti venivano rimossi periodicamente, per essere poi conservati in un ossario: purificati da tutte le impurità, testimoniavano che l’anima era pronta per le cerimonie finali.

Decomposizione accettata ma nascosta. È risaputo che il cimitero è un luogo in cui i resti vengono conservati e nascosti. La valenza femminile e materna della terra risponde a una fantasia universale: «Nudo uscii dal seno di mia madre, e nudo vi ritornerò» (Gb 1,21). Nel pensiero cosmogonico africano, la sepoltura nella Madre Terra, fonte della fertilità e dimora degli antenati, assume un significato quasi metafisico. Lo stesso simbolismo vale per altre forme di sepoltura, come il deposito del cadavere nelle grotte o nelle giare funerarie, che evocano la cavità uterina. La terra è veramente il luogo par excellence per le trasformazioni. Non solo in essa si interrano sementi al tempo della semina, ma è anche una mediatrice in tutti i riti di passaggio: il cadavere viene affidato ad essa nel momento del funerale, così come le unghie tagliate ai neofiti, i capelli e altri resti corporei nei riti di iniziazione e la placenta e il cordone ombelicale alla nascita. La sepoltura può anche, in un certo senso, trasformare la terra. Così gli Ebrei non cominciarono a interrare i loro defunti finché non divennero un popolo sedentario; la sepoltura appare sempre connessa con il possesso della terra, cioè con l’appropriazione di una «terra promessa», senza dubbio, un mezzo di salvezza.

Si potrebbe continuare all’infinito se si volesse descrivere l’immensa varietà di tipi di cimiteri (luoghi di sepoltura di massa o cripte individuali sparse, come in Madagascar; al centro del villaggio o molto distanti) e di tipi di tombe (da semplici fosse a elaborati mausolei ai moderni, efficienti colombari per corpi cremati). In molti sistemi di sepoltura la distinzione tra classi sociali si fa ancora fortemente sentire, come un tempo.

La posizione del cadavere nella tomba non è meno varia: seduto; allungato sulla schiena o su un fianco; in posizione fetale; anche sul ventre, come un tempo nella nostra cultura le donne adultere; o in piedi, nella guisa di alcuni militari o eroi dell’Ovest americano. Anche l’orientamento del corpo può essere importante. Per alcuni gruppi di emigranti, è verso il loro paese d’origine. Per le popolazioni che tradizionalmente attribuiscono la nascita all’alba e la morte al tramonto, il defunto deve aver il capo rivolto verso est, per essere nella posizione della rinascita. D’altro canto, i cristiani medievali che volevano essere sepolti guardando nella direzione da cui era giunta la salvezza, rivolgevano il capo verso ovest, di modo che il defunto potesse guardare verso Gerusalemme. Analogamente, i musulmani vengono sepolti sul fianco destro, rivolti verso la Mecca.

La necropoli non esiste in India o in Nepal, dal momento che le ceneri vengono gettate nei fiumi sacri, né solitamente è importante nell’Africa subsahariana. Ma dove esiste, il cimitero è ancora un simbolo carico di emozioni, che suscita a volte paura e malinconia, a volte calma e riflessione. A questo proposito va elogiata la saggezza musulmana, grazie alla quale l’autentica struttura e funzione del cimitero mantiene uno stato di relativa osmosi tra i vivi e i morti. Il cimitero (maqbarah) viene spesso designato con il termine più eufemistico di rawḍah («giardino»). Certamente, il suo suolo è spesso stato consacrato a quell’uso da una pia tradizione, ma non è chiuso. I morti riposano sulla nuda terra, in un semplice sudario, ritornando così agli elementi naturali. In entrambi i sensi del termine, è aperto alla natura. Ma è anche aperto alla società. Domina la credenza che esistano legami con i corpi dei defunti prima del Giudizio Finale e che per i vivi visitare le tombe sia un atto meritorio e, soprattutto, un’azione che sarà poi considerata a loro favore. Il cimitero è anche tradizionalmente un luogo per passeggiare: spesso le donne si incontrano qui di venerdì.

Putrefazione impedita. Tralasciando il fenomeno ancora raro della criogenazione (in cui il defunto attende in un liquido nitrogeno il tempo in cui gli uomini sapranno riportarlo in vita), ci sono tre forme comuni per impedire la putrefazione.

Cannibalismo, putrefazione e mineralizzazione. Robert Hertz (1970) ha messo in risalto la particolare funzione del cannibalismo, che risparmia alla persona defunta l’orrore di una lenta e ignobile putrefazione e porta quasi immediatamente le ossa al loro stato finale. Questo vale chiaramente per l’endocannibalismo, che si pratica su persone defunte considerate con rispetto. Non c’è dubbio che lo scopo del cannibalismo sia quello di impedire la putrefazione. Da un lato, il consumo della carne avviene il più presto possibile dopo la morte e, dal momento che la carne solitamente viene cucinata, la putrefazione non inizia nel corso del consumo. D’altro canto, le indagini svolte tra popolazioni con una tradizione di cannibalismo rivelano chiaramente la finalità dell’atto: «In questo modo sapevamo dov’era [il morto] e la sua carne non sarebbe imputridita» diceva l’australiano Turrbals (Hertz, 1970, p. 24, nota 1). Questa è anche la concezione espressa dai Merina, secondo un documento storico malgascio del secolo scorso: «Il nostro congiunto è morto; cosa faremo del suo corpo, dal momento che era un uomo che amavamo?». Altri rispondevano: «Dal momento che è morto, non seppelliamolo, ma mangiamolo, perché sarebbe triste vederlo imputridire sotto terra» (Ibid., p. 28).

Il cannibalismo favorisce la mineralizzazione, ma le intenzioni nei confronti del cadavere a questo proposito differiscono, a seconda che si tratti di endocannibalismo o di esocannibalismo.

L’endocannibalismo ci rimanda allo schema tradizionale del doppio funerale: nella prima fase, la persona defunta viene sepolta nella terra o, analogamente, nel ventre, dove la digestione umana prepara il suo passaggio accelerato alla mineralizzazione; nella seconda fase, le ossa che restano vengono maneggiate con rispetto e ricevono le esequie finali. La distruzione che deriva dalla manducazione è solo una mutazione di forme che simbolicamente ottiene un tipo di conservazione: l’incorporazione. In un certo senso, l’ingerimento potrebbe essere interpretato come un’imbalsamazione trasferita al registro orale. Per quanto concerne l’esocannibalismo, tuttavia, la situazione è diversa, almeno in relazione al trattamento dei resti. La festa cannibalica implica senza dubbio l’incorporazione e, per il suo rifarsi ai miti delle origini, può assumere la forma di una autentica messa primitiva in cui il pane e il vino sono realmente carne e sangue. Ma, mentre la forza vitale che anima il cadavere del nemico viene assimilata, le sue ossa e le parti che non sono state mangiate possono essere abbandonate o esposte a derisione. Gli Indios Ocaina dell’Amazzonia peruviana sospendono il pene del nemico a una collana che indossa la sposa del vincitore; le mani mummificate vengono usate come cucchiai, le ossa come flauti e il teschio dipinto ed esposto serve da campana rituale.

Il cadavere cremato. Secondo molte mitologie, il fuoco purificante è soprattutto liberatorio. A Bali, finché il fuoco non ha ridotto il cadavere in cenere, la persona defunta è impura; continua ad attendere, il suo spirito non si è ancora separato dal corpo. Secondo molte credenze, il fuoco è promessa di rigenerazione e di rinascita. Attraverso il fuoco, si può raggiungere un livello superiore di esistenza. Secondo la mitologia greca, Eracle si allungò sulla pira del monte Età, mentre Zeus annunciava agli altri dei che Eracle stava per diventare un loro simile: il fuoco l’avrebbe liberato della sua parte umana, l’avrebbe reso immortale e divino. Lo stesso tema si trova nelle Upaniṣad, i testi classici dell’Induismo. Non è quindi l’impurità del cadavere che il rito della cremazione implica, bensì l’impurità del corpo e della condizione umana. Le ceneri costituiscono la prova di tale impurità; se il corpo fosse perfetto, brucerebbe senza lasciare ceneri.

Il destino dei resti varia. In Giappone, le ossa vengono tradizionalmente suddivise in due contenitori, uno dei quali viene sepolto nel luogo della cremazione e l’altro nel villaggio natale del defunto. In Thailandia, parte dei resti vengono raccolti in un’urna tenuta in casa, mentre il resto viene sepolto ai piedi della pira, conservato in un monumento reliquiario o anche gettato in un fiume. In India, l’usanza antica richiedeva che le ceneri fossero depositate in una tomba. Successivamente fu imposta una regola che vige ancor oggi: poiché il fuoco è figlio delle acque, i riti funerari dovrebbero coinvolgere prima l’uno e poi le altre. Le ceneri e le ossa non calcificate vengono anche asperse d’acqua, come pure di latte di mucca e latte di cocco, prima di essere gettate nel Gange, il fiume sacro che sgorga dai capelli di Śiva. Lo stesso procedimento si segue in Nepal e in Thailandia, dove altri fiumi sacri conducono a valle il defunto, verso la sua dimora celeste. A Bali, i resti vengono gettati nel mare dopo essere stati meticolosamente raggruppati dai parenti, lavati in acqua sacra, sistemati su un lino bianco e inseriti in una noce di cocco secca adorna di fiori. Infine, c’è il caso particolare degli Indios Yanoama del Venezuela, che dopo l’incenerimento dei loro guerrieri tritano le ossa che restano per poi consumarle mescolate a piatti di selvaggina o bevande nel corso di pasti comuni. La cremazione può essere assimilata a tutti gli altri modi di sepoltura provvisoria e i popoli che bruciano i loro morti si conformano sotto molti aspetti allo schema classico del doppio funerale, ma con metodi diversi e una durata abbreviata. Il primo funerale, che corrisponde al rito dell’esclusione del defunto, lusinga il cadavere e lo porta a una purificazione che può essere compiuta solo dal processo della putrefazione. Coloro che cremano il cadavere trovano l’equivalente del primo funerale nei riti che accompagnano il trattamento del corpo durante il periodo generalmente breve che intercorre tra la morte e la combustione sulla pira. Le seconde esequie, che riguardano i resti carbonizzati e purificati, corrispondono ai riti di integrazione del morto nel suo status nell’aldilà, mentre per i vivi termina il lutto.

Conservazione di corpi. Sono famose le pratiche di imbalsamazione egizie. Le lunghe, difficili tecniche, tuttavia, assumono un significato solo nel contesto del rito dell’osirificazione, che rende dio la persona morta attraverso l’assimilazione con Osiride. Prima, durante e dopo le manipolazioni tecniche, aveva luogo una cerimonia estremamente complicata, che senza dubbio spiega la lunga durata del trattamento e il grande numero dei partecipanti. Invocazioni, letture e preghiere sottolineavano ogni azione degli imbalsamatori, i gesti stessi dei quali sottostavano a rigide norme. La vita futura non era possibile se la liturgia non veniva osservata nei suoi minimi dettagli. «Tu non smetterai di vivere; tu non smetterai di essere giovane, per sempre e in eterno», gridava il sacerdote al termine dell’imbalsamazione. Poi poteva essere celebrata l’ultima cerimonia: l’apertura della bocca. Nella tenda della purificazione o all’entrata della tomba, i gesti del sacerdote officiante venivano accompagnati da aspersioni, offerte e sacrifici, suffumigi con incenso e formule magico-religiose. Con la punta della sua ascia il sacerdote toccava il volto del defunto per reintrodurvi l’energia vitale.

Inoltre, mummie scoperte nell’America meridionale e la testimonianza dei cronisti spagnoli ci dicono che gli Inca, ad esempio, imbalsamavano i loro morti. Il successo tecnico delle loro mummie non sembra essere stato spettacolare come quello delle mummie egizie, specialmente tenendo conto del fatto che l’Impero inca fiorì in tempi relativamente vicini ai nostri (alla fine del nostro Medioevo). Il corpo veniva trattato con vari ingredienti (miele, resina ed erbe) e dipinto con roucou (una tintura vegetale); le viscere, previamente rimosse, venivano preparate per essere riposte separatamente in un ricettacolo. Il clima secco e i metodi di sepoltura (un buco in’ un muro di pietra o una giara funeraria) favorivano la conservazione. Come i faraoni, i sovrani erano oggetto di particolare cura. Una storia illustrata del xvi secolo, il cui autore, Huaman Poma, era di origine inca, narra il rito del funerale del re: Tinca imbalsamato, adorno dei suoi emblemi, giaceva solennemente per un mese; ai suoi lati venivano poste donne e servi, analogamente imbalsamati, per servirlo nell’aldilà. Anche se le tecniche erano rudimentali, ci sono buoni motivi per supporre che venisse impiegato un rito ben preciso per accrescere l’efficacia. Così, le offerte funerarie depositate vicino al corpo placavano gli spiriti malevoli che provocavano la decomposizione. In effetti, dal momento che il principio vitale (l’aya) restava in tutte le parti del cadavere, la putrefazione comportava la distruzione dell’individuo. D’altro canto, se il corpo veniva conservato, lo spirito del defunto poteva reincarnarsi in un discendente. Questa credenza in una seconda nascita sembra spiegare la posizione fetale dei cadaveri rinvenuti in tombe e giare funerarie.

Qualunque siano le sue modalità, possiamo concordare con Robert Hertz che risulta legittimo «considerare la mummificazione come un caso particolare derivato da una sepoltura provvisoria» (Hertz, 1970, p. 20). Se l’intervallo che separa la morte dalla sepoltura finale corrisponde alla durata necessaria per la mineralizzazione o per l’essicazione, allora esiste una simmetria tra il rito egizio e quello di certi gruppi etnici arcaici. E solo quando l’imbalsamazione è conclusa «che il corpo, diventato imperituro, sarà condotto alla tomba, che l’anima partirà per il paese di Ialou e che il lutto dei superstiti avrà fine». Il periodo di attesa, cioè, il tempo necessario per ottenere la mineralizzazione, può essere ridotto solo attraverso un intervento manipolativo; non ha affatto cambiato significato, anche se in questo caso il cadavere è l’equivalente del corpo nella sua apparente totalità (una mummia) o in una sua parte (una testa trofeo), piuttosto che il residuo di ossa e ceneri.

Conclusione

Ho tratteggiato un quadro composito dei riti funerari, in cui si può constatare come essi confinino con la sfera del sacro stricto sensu. Si può infatti sostenere che, grazie ai riti, – soprattutto quelli del passato e, in misura minore, quelli odierni — ogni cosa viene compiuta per porre la morte (anche se accettata) a distanza e alla fine per prendersene gioco o per addomesticarla permettendo alla comunità, quando si sente coinvolta, di riprendere animo. Questo è il motivo per cui i riti funerari possono innalzare il dramma del morire dal piano del reale a quello dell’immaginario (attraverso spostamenti e metonimie, simboli e metafore) ed è in questo che risiede la loro efficacia. Riorganizzare la società turbata dalla morte e consolare i superstiti proprio mentre il defunto viene servito e il suo destino orientato – questi sono i due scopi fondamentali delle usanze funerarie. In tutte le religioni, allora, tali riti vengono contemporaneamente definiti in primo luogo come un dramma liturgico con i suoi luoghi e le sue scene, i suoi attori e i loro testi e anche come terapie individuali o collettive (si potrebbe ricordare il commovente funerale di Nasser). A questo proposito, le culture tradizionali possiedono risorse inesauribili di ricco simbolismo che il mondo moderno ha dimenticato.

In realtà la vita moderna, specialmente in un contesto urbano, comporta molteplici mutazioni che sul piano del rito sono probabilmente irreversibili e forse inquietanti per l’equilibrio psichico dei nostri contemporanei. Molte pratiche vengono semplificate oppure omesse: la veglia diventa impossibile in un ospedale o in piccoli appartamenti, le condoglianze e i cortei sono praticamente eliminati. Si consideri, ad esempio, l’attuale composizione del morto: all’impurità del passato, si sostituisce il pretesto dell’igiene; al rispetto del cadavere come soggetto, l’ossessione o l’orrore del cadavere come oggetto; alla deferenza della famiglia, l’anonimato di un tributo indifferente. Allo stesso modo, sono caduti in disuso i segni del lutto – siamo passati dagli «abiti di lutto in ventiquattr’ore» alle ventiquat-tr’ore di lutto! – ed è sconveniente mostrare la propria afflizione. La gente si cura sempre meno dei defunti, che sprofondano nell’anonimato della dimenticanza; si celebrano sempre meno messe per il riposo delle loro anime, mentre la dispersione delle ceneri elimina l’unico possibile supporto fisico per un culto dei defunti. Se, almeno su un piano immaginario, i riti un tempo concernevano essenzialmente i defunti, oggi concernono essenzialmente i superstiti. Così, per citare solo un esempio, il nuovo rito cattolico dell’estrema unzione tende a deritualizzare e a desacralizzare la morte stessa come una mutazione essenziale. È proprio la scomparsa della morte, considerata come un passaggio, che viene testimoniata dagli altri.

Senza dubbio, l’uomo oggi si sta condannando a un pericoloso vuoto culturale per quanto riguarda i riti e i loro simboli. Possiamo ben domandarci se i nostri funerali, sbrigati nella «più stretta intimità», non ci privino pericolosamente di un rito che ci aiuterebbe a vivere. [Vedi anche TOMBA].
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ROMA ANTICA

La storia romana ha inizio nel 753 a.C. Una popolazione di origine latina si installa sul Palatino, l’Esquilino e il Celio. Venuti dalla Toscana, gli Etruschi si infiltrano progressivamente; si introduce l’uso delle due lingue. Nel 616 a.C. Lucio Tarquinio viene eletto re: è l’inizio del regno etrusco dei Tarquini, che terminerà nel 509 con l’avvento della Repubblica. Nel 29 a.C. Ottaviano Augusto impone il suo Principato, e per diversi secoli l’Impero Romano assicurerà la pace e l’unità del mondo mediterraneo, plasmando nelle sue province la maggior parte dell’Europa. Una volta stabilitasi, questa dominazione si conserva grazie alla diffusione di una civiltà in parte ereditata dai Greci. Ma a partire dal iii secolo il mondo romano subisce l’assalto dei barbari provenienti dall’Europa del Nord e dall’Asia. Nel 224 d.C., sotto Costantino, l’Impero diventa cristiano. La conversione di Costantino al cristianesimo modifica il senso del culto imperiale e rende inutile la divinizzazione ricercata dai suoi predecessori. Nel 408 l’Impero viene diviso tra Roma e Bisanzio, la nuova capitale d’Oriente1.

L’aldilà nella concezione romana

Le ricerche di Dumézil

Nel suo La religion romaine archaïque, Georges Dumézil ha innovato numerosi punti di vista che si credevano definitivi. La sua straordinaria competenza nell’ambito indoeuropeo e la sua conoscenza del mondo etrusco ci aiuta ad evitare di compiere errori, il che si verifica, in particolare, quando si affrontano le questioni relative alla morte e all’aldilà nell’antichità romana. Egli raccomanda soprattuto di osservare i rapporti tra i vivi e i morti prima degli influssi etruschi e greci: si tratta di fruste e confuse credenze antiche2. Così, la familia funesta non è soltanto in lutto e infelice, ma è insozzata, contaminata e contagiosa fino al momento in cui ridiventa pura. Il mos majorum romano riguarda solamente il ricordo delle azioni dei vivi: non si pregano né i divi parentes né i mani. Non c’è rappresentazione né di un regno dei morti né di un aldilà in cui essi soggiornino, né di un capo di questo regno3. Tutto questo si svilupperà soltanto sotto l’influsso dei Greci e degli Etruschi. L’impressionante cerimonia della pompa funebris nella quale figurano i morti della gens con le insegne della loro funzione non proviene, così, dal culto dei morti, bensì dalla gloria della famiglia.

I soli periodi dell’anno in cui i vivi si occupavano con particolare cura dei defunti erano i parentalia di febbraio e i lemuria di maggio. I dies parentales duravano dal 13 al 21 febbraio. In questi giorni i magistrati cessavano di portare le insegne, i templi erano chiusi, il fuoco non bruciava più sugli altari e non si contraeva matrimonio. Ogni famiglia si occupava allora dei propri morti: corone sulle tombe e un semplice banchetto. Il giorno dopo, il 22 febbraio, i membri di ogni famiglia si riunivano per un banchetto. I lemuria erano celebrati il 9, 11 e 13 maggio. Era il ritorno degli spettri, i lemures, nel corso della notte. La famiglia gettava delle fave, che si pensava quietassero i morti4.

Dumézil conclude il suo capitolo affermando che «il legame tra i mani dei morti e il Genio dei vivi si compì tardivamente… Vuotato della sua sostanza, evanescente, è ancora un essere completo come il morto, ma un essere anonimo, perduto in una folla immensa». A suo parere non si può più chiedere lumi a Orco, dio e luogo dei morti. Plauto lo assimila a Plutone, che regna sull’«Acheronte», da cui ricava il regno dei morti. Ma il culto privato e pubblico lo ignora totalmente.

Testimonianze romane sull’aldilà

In Tusculanes, i,9,18 Cicerone (104-43 a.C.) ci offre una testimonianza che riguarda i defunti.

Ci sono alcuni che ritengono che la morte sia la separazione dell’anima dal corpo; altri pensano che non avvenga affatto una separazione, ma che l’anima e il corpo periscano insieme, e l’anima si estingua nel corpo. Tra i sostenitori della separazione dell’anima, gli uni vogliono che si dissolva subito, gli altri che sussista a lungo, altri ancora che sussista sempre.

Nel 29 a.C. Virgilio (Eneide, vi,748-751) fa dire da Anchise a suo figlio Enea, visitando gli inferi:

Tutte le anime che percepiamo quando hanno visto girare la ruota di mille anni, un dio le chiama in una lunga fila ai bordi del Lete, in modo che, perduto ogni ricordo, possano rivedere la volta del cielo e inizino a voler entrare nei corpi.

Il Lete è il fiume dell’Ade dei Greci, la cui acqua fa dimenticare il passato5. A questi due testi, che datano alla fine della Repubblica, possiamo aggiungere la posizione dello stoico Catone Uticense (93-46 a.C.), per il quale l’anima è una sostanza materiale emanata dal cosmo e che ad esso fa ritorno. Dopo aver lasciato il corpo, le anime sussistono nell’atmosfera, poi si dissolvono nell’aria e nel fuoco cosmico, sull’esempio della carne e delle ossa del cadavere. In Eneide v,80-81 Enea distingue le ceneri (cineres), l’anima (anima) e l’ombra (umbra), cosa che tra i Greci corrisponde a soma, psyché ed eidolon. L’epicureismo (Epicuro, 341-270 a.C.) considerava l’anima un assemblaggio di atomi, formato d’aria e di fuoco, che nasce con il corpo e si dissocia con esso. La morte è dunque un annientamento definitivo dell’uomo. Nel libro vii del suo De natura, Plinio il Vecchio (23-79) confuta la dottrina dell’immortalità e insiste sui benefici che dà la morte in quanto annientamento definitivo, dal momento che l’aldilà sarebbe un raddoppiamento di pena. Nel ii secolo questa non-credenza in un aldilà è espressa da poeti e filosofi: Giovenale, Epitteto, Marco Aurelio.

Le testimonianze dell’arte funeraria

Nell’arte funeraria romana la morte è spesso evocata come interruzione brutale della vita, senza allusione alla sopravvivenza. Alcune sculture funebri rappresentano la sola idea della morte. Il motivo del leone infernale isolato o che divora una preda animale è diffuso in tutto il mondo romano. Si tratta di un emblema funebre che simboleggia la potenza della morte6.

Nel Corpus delle iscrizioni latine la stragrande maggioranza dei casi di sopravvivenza dopo la morte non è né affermata né rifiutata, ma a volte si esprime il dubbio con le parole si sunt manes, se i mani esistono7. L’incertezza sull’esistenza di una sopravvivenza cosciente dava un valore maggiore all’«immortalità terrena» espressa dalla formula memoriae aeternae («alla memoria eterna di…»). In questo modo la gloria postuma è assicurata. Su questo tema abbiamo una lettera di Ovidio, che scrive: «I miei libri sono per me un momento più grande e duraturo… che mi daranno fama e immortalità»8.

Nel simbolismo delle scene dei monumenti funerari perveniamo a scoprire alcune credenze, come ha ben mostrato Dumézil. In effetti, il pensiero religioso del committente interviene nella sua scelta. Del resto, Cumont ha fatto notare che siamo davanti a un «libro di immagini il cui testo è andato perduto». Le scene dei sarcofagi sono a volte molto ricche, come è il caso del sarcofago di Velletri, a sud di Roma, scoperto nel 19559. Le stele e le urne etrusche raffigurano spesso il grande viaggio e la condizione sociale del defunto: viaggio a piedi, a cavallo o in vettura, cosa che ritroviamo in Italia in epoca romana. Nel libro vi dell’Eneide, Virgilio precisa che Enea può vedere negli inferi i carri fantasma degli eroi. Il cavallo è sovente rappresentato senza carro, e questo simboleggia anche il viaggio d’oltretomba. Secondo Plinio, alla morte di Aristeo l’anima gli fuggì dalla bocca sotto forma di corvo10. Le ghirlande scolpite sulle tombe romane rappresentano un’influenza greca. Come in Grecia, in epoca romana vi sono piante che sono poste in relazione con le divinità: il mirto appartiene ad Afrodite, l’ulivo ad Atena, l’alloro ad Apollo, la vite a Dioniso.

In numerosi epitaffi il defunto allude al pasto che ha trovato nella tomba. Nell’Ade di Omero i defunti «dormono un sonno eterno»; in Virgilio la tomba è «il soggiorno del sonno, delle ombre e della notte». Nell’arte funeraria il sonno è rappresentato da una testa con gli occhi chiusi11. Vanno anche citati la caccia e il banchetto funebre. C’è un altro simbolo evocativo: la partecipazione alla vita degli dei in numerose scene che mostrano un rapimento da essi compiuto. Persefone, figlia di Demetra, viene rapita, ma Zeus impone ad Ade di renderla ogni sei mesi a Demetra sua madre, simbolismo dei grani di frumento piantati in autunno e che rinascono in primavera. La vita felice nell’aldilà sotto l’Impero Romano è simboleggiata dalla virtus, dalla pietas, dalla concordia e dalla presenza delle muse, che decorano un gran numero di sarcofagi12. Una delle particolarità dell’arte funeraria dei Romani, in conformità al loro spirito concreto, è l’utilizzo di rappresentazioni prese dalla realtà per esprimere idee di tipo allegorico13.

I riti funerari romani

I funerali

Lucrezio, Seneca, Plinio il Vecchio, Virgilio hanno scritto sulla morte, considerata a Roma una questione importante, dal momento che il romano deve morire nella tranquillità e nella dignità. Il suicidio è riprovato: l’uomo fa parte della società, che è stata costituita dagli dei. Sotto l’Impero, Epitteto, Marco Aurelio e altri filosofi elaborano tuttavia una teoria del suicidio; Seneca, ad esempio, considera il suicidio come espressione della libertà umana. Tra i suicidi soltanto gli impiccati non ricevevano funerali, il che indica la loro infamia, visto che la sepoltura rituale assume un ruolo capitale. Se un defunto non è stato inumato o cremato, i mani rifiutano di averlo in loro compagnia, sicché è condannato ad errare sulla terra come un pericoloso fantasma14. Abbiamo visto che nel calendario romano c’erano due cerimonie del culto dei morti: i parentalia, dal 13 al 21 febbraio, i lemuria, il 9, 11 e 13 maggio. Per ogni famiglia romana era un dovere assicurare una sepoltura degna ai propri membri. In caso di necessità ne venivano incaricati dei collegi funebri.

Nell’antica Roma, quando il moribondo era spirato, aveva inizio la cerimonia delle lamentazioni. I familiari presenti lo chiamavano tre volte per nome, ad alta voce, una chiamata che si poteva reiterare. Dopo la triplice chiamata scoppiavano grida e clamori. Dopo il primo lamento aveva luogo la toletta funebre: il corpo era lavato e profumato, seguito da fumigazioni di incenso. In seguito era rivestito della toga romana o avvolto in un drappo, ricoperto di fiori ed esposto su un letto fino al trasferimento alla tomba o al rogo15. Originariamente il corteo funebre doveva circolare di notte alla luce delle torce, in modo da evitare ai magistrati e ai sacerdoti la vista di un cadavere. Alla fine della Repubblica e sotto l’Impero, i cortei dei grandi capi militari e di conseguenza quelli degli imperatori evocavano fasti e trionfi. Per i funerali di Augusto il senato aveva decretato che il corteo sarebbe dovuto passare per la Porta Trionfale, statua della Vittoria in testa16. In quest’epoca il corteo circolava di giorno, al suono della musica nel caso di funerali solenni. L’elogio funebre era pronunciato da un membro della famiglia o da un oratore scelto.

In epoca arcaica Roma era quasi esclusivamente votata all’inumazione, a dire di Plinio e di Cicerone. Sotto l’influenza della Grecia, l’uso della cremazione progredì all’epoca della Repubblica, al punto da diventare l’unico rito sotto l’Impero. Il rito della cremazione consisteva nello scavare una fossa che veniva riempita di legno, sul quale si deponeva il cadavere. A volte il corpo veniva bruciato in un forno, poi le ceneri e le ossa erano raccolte in un’urna. All’inumazione era legata l’idea che il defunto dovesse ritornare alla terra, mentre alla cremazione era legata la credenza nel ruolo purificatore del fuoco. A partire dal ii secolo della nostra era l’inumazione tende a imporsi di nuovo. Nei due riti c’era l’accompagnamento di una suppellettile funeraria al fine di dare al morto i mezzi necessari per la sua nuova esistenza. Nel materiale funebre va sottolineata l’importanza dei vasi e delle lampade. Il deposito di monete è una tradizione che risale all’antichità greca17.

Il culto dei morti

La più vecchia credenza ammette che l’anima risieda nella tomba con il cadavere, da cui la venerazione e la protezione della tomba affinché il defunto sia nella quiete. Sui monumenti funerari troviamo dei simboli protettori: la Medusa dai capelli formati da serpenti; il leone funebre, che si credeva dormisse con gli occhi aperti; il grifone, animale funebre in Grecia fin dal iv secolo, che passerà nel mondo romano, dove è spesso raffigurato sui sarcofagi. Numerosi epitaffi insistono sul riposo che il defunto ha infine trovato nella tomba. La felice quiete delle anime nell’aldilà è inoltre rappresentata sulle tombe con il banchetto, le offerte e le libazioni. Le offerte alimentari si ritrovano in tutte le epoche: pesce posto su un piatto, olive, melagrane arrostite, pigne, datteri. L’alimentazione doveva essere rinnovata da libazioni: acqua fresca, olio, miele, latte. Si faceva comunicare la tomba con l’esterno tramite un tubo di argilla o di piombo. I pasti funebri erano celebrati dalla famiglia presso la tomba. I congiunti del defunto venivano a mangiare e bere sulla tomba con l’idea che il defunto stesso partecipasse al banchetto.

I banchetti avevano luogo durante il novendiale, cioè nove giorni dopo i funerali, e i parentalia, dal 13 al 21 febbraio. Gli archeologi hanno ritrovato importanti vestigia di letti murati davanti ai mausolei e letti e tavoli di pietra davanti alle tombe. Nella linea della tradizione etrusca, sotto la Repubblica si sviluppa l’uso di giochi funebri offerti al pubblico dalla famiglia del defunto18. Su questi riti e queste credenze romane si è innestata l’influenza della religione e della filosofia greca. Così, l’orfismo ha popolarizzato il tema del giudizio dei morti, della ricompensa dei giusti e del castigo dei malvagi, e idee complesse relative alla morte si diffondono all’epoca dell’Impero. Elementi dei riti greci che si sono diffusi nel mondo mediterraneo vengono utilizzati a scopo illustrativo dagli stoici e dai neopitagorici. Da Oriente passa nel mondo romano l’idea che le anime siano di natura aerea. La filosofia pitagorica diffonde tutta una corrente di simbolismo astrale orientato all’immortalità felice19.

La divinizzazione del defunto e l’apoteosi degli imperatori

Gli spiriti dei morti venivano innanzitutto onorati con il termine di parentes, dei parenti. Alla fine della Repubblica, questa espressione oltrepassa la cerchia famigliare e viene sostituita da di manes, dei mani. I vivi implorano i mani come protettori. Fin dall’inizio dell’Impero, negli epitaffi leggiamo dis manibus, «agli dei mani», seguito dal nome del defunto (cil vi, 30157). Il termine deus è a volte inteso in senso ampio20. Il defunto può essere rappresentato con attributi divini, soprattutto quando si è distinto per le sue prodezze. I cristiani rifiutano tali costumi. Ne abbiamo un esempio in Tertulliano: «Voi costruite dei templi agli dei, dei templi anche ai morti; degli altari per gli dei, degli altari anche per i morti; iscrivete le stesse formule di dedicazione … date la stessa forma alle loro statue»21.

Cesare muore il 15 marzo del 44 a.C., e i suoi funerali pubblici – il corpo bruciato sul foro – hanno luogo il 20 marzo. Nel luglio del 44 Cesare appare, si dice, sotto forma di un astro22. L’imperatore Augusto muore nel 14 d.C., e il Senato romano gli conferisce l’apoteosi: l’imperatore divinizzato dispone di templi e sacerdoti. Claudio, Vespasiano e Tito avranno lo stesso favore, poi, nel ii secolo, sarà il caso di tutti gli Antonini. Così, attraverso un senatoconsulto, tutti i buoni imperatori si aggiungono, dopo la morte, al numero degli dei. La lista dei nuovi dei ufficiali aumenta: nel 224 a Roma ci sono 22 nuovi dei. L’apoteosi del fondatore dell’Impero servì da modello per i suoi successori23.

Jean Prieur ha ricostruito la cerimonia dell’apoteosi di Augusto:

Una bara contenente il corpo dell’imperatore è fissata sotto un baldacchino su cui è posta l’immagine di cera del defunto, rivestito dell’abito trionfale; dopo le orazioni funebri, l’imperatore defunto è portato da alcuni senatori fino al Campo di Marte, poi deposto su un rogo la cui fiamma lo consuma interamente; ‘un vecchio pretore ha visto il suo fantasma salire al cielo dopo la cremazione’, precisa Svetonio. Cinque giorni più tardi, Livio raccoglie le ceneri e le depone nel mausoleo di Augusto24.

A partire da Antonino Pio, morto nel 161, che non fu cremato bensì inumato, la consacrazione del nuovo «dio» doveva avvenire unicamente con la cremazione del ritratto di cera dell’imperatore, senza gettare il cadavere nel fuoco del rogo. Ben presto l’apoteosi imperiale divenne un tema di propaganda politica. La moneta che commemora la morte e l’apoteosi dell’imperatore, coniata con la legenda consecratio, offre sul diritto il ritratto del defunto, definito divus (divino), e sul rovescio un altare, un rogo, un’aquila o un pavone. L’altare evoca il culto dovuto al nuovo dio. L’aquila, rappresentata da sola o che porta l’imperatore, evoca l’essenza della cerimonia, cioè l’aquila lasciata andare durante il rito, che si pensava conducesse al cielo l’anima del defunto. L’aquila era a volte sostituita da un pavone, simbolo dell’immortalità25. Nell’ultimo terzo del iii secolo appare l’immagine dell’imperatore che riceve dal sole, Sol invictus, il globo del mondo. È l’era della teologia solare.

[Vedi INDOEUROPEI].

NOTE

1 Cfr. gli articoli «Rome et empire romain» di R. Bloch, P. Pétit e P. Grimal in Encyclopaedia Universalis, Paris 1985, pp. 104-137. Vaste bibliografie. La nostra documentazione si è arricchita grazie alla pubblicazione della grande enciclopedia Aufstieg und Niedergang der römischen Welt (anrw), sotto la direzione di W. Haase e H. Temporini, de Gruyter, Berlin. Lista degli articoli dell’enciclopedia de Gruyter, Berlin 1996, 155 pp.

2 G. Dumézil, La religion romaine arcaïque, Payot, Paris 1966, 19742, 19873 [La religione romana arcaica, tr. it. e cura di F. Jesi, Rizzoli, Milano 1977]. Cfr. H. Coutau-Begarie, L’œuvre de Georges Dumézil, Economica, Paris, pp. 52-54. Il testo di Dumézil che studiamo si trova alle pp. 350-368.

3 Ibid., pp. 357-358.

4 Ibid., pp. 359-360.

5 Testi citati in J. Prieur, La morts dans l’antiquité romaine, Éditions Ouest-France, Rennes 1986, p. 103 [La morte nell’antica Roma, tr. it. di I. Li Vigni, ecig, Genova 1991]; Cicerone, Tusculanes, tr. fr. di C. Gohlen, J. Humbert, Les Belles Lettres, Paris 1931; Virgilio, Enéide, tr. fr. di H. Goelzer, A. Bellesort, Les Belles Lettres, Paris 1925; Plinio il Vecchio, Histoire naturelle, tr. fr. di R. Schilling, Les Belles Lettres, Paris 1977.

6 J. Prieur, La mort…, cit., pp. 106-111.

7 Corpus inscriptionum latinarum (cil), 16 voll., Accademia di Berlino, dal 1862.

8 J. Prieur, La mort…, cit., p. 111; Ovidio, Tristes, tr. fr. di J. André, Les Belles Lettres, Paris 1968.

9 Cfr. la riproduzione e il commento in ibid., p. 152.

10 Plinio, Storia naturale, vii,52.

11 J. Prieur, La mort…, cit., pp. 166-171, con numerose illustrazioni.

12 M. Wegner, Die Musensarkophage, Mann, Berlin 1966.

13 Cumont, Lux perpetua, cit., pp. 232-233.

14 Con il termine generale «mani» i Romani designavano gli spiriti dei morti che vivevano nel mondo sotterraneo. Cfr. J.P. Jacobsen, Mânes, Paris 1924; M. Meslin, «Mânes», in P. Poupard (a cura di), Dictionnaire des religions, cit., pp. 1224.

15 Cfr. J. Prieur, La mort…, cit., pp. 18-27; N. Spineto, Morire e sopravvivere alla morte nelle religioni greca e romana, in G. Ferretti (a cura di), La resurrezione mistero del desiderio, eum, Macerata 2006, pp. 93-110.

16 J. Prieur, La mort…, cit., p. 24.

17 Ibid., pp. 27-30. Cfr. anche A. Allara, Corpus et cadaver. La gestion d’un nouveau corps, in F. Hinard, M.F. Lambert (a cura di), La mort au quotidien dans le monde romain, De Boccard, Paris 1995, pp. 69-79.

18 J. Prieur, La mort…, cit., pp. 31-35; F. Cumont, Lux perpetua, cit., pp. 185-231.

19 R. Bloch, La religion romaine, in H.C. Puech (a cura di), Histoire des religions, vol. i, «Encyclopédie de la Pléiade», Gallimard, Paris 1970, pp. 904-908.

20 Cicerone, La repubblica, vi,24.

21 Tertulliano, Apologetica, xiii,7.

22 Svetonio, Vita di Cesare, 88.

23 J. Prieur, La mort…, cit., pp. 138-148; R. Turcan, Culte impériel et sacralisation du pouvoir dans l’empire romain, in J. Ries, A. Motte, N. Spineto (a cura di), Les civilisations méditerranéennes et le Sacré, «Homo religiosus» ii/4, Brepols, Turnhout 2004, pp. 311-342.

24 J. Prieur, La mort…, cit., p. 144. L’autore riproduce il racconto dell’apoteosi di Pertinace da parte di Dione Cassio, un bitinio divenuto senatore sotto Commodo.

25 Ibid., pp. 145-147.
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S

SAṂĀRA

È una parola sanscrita che significa «vagare o attraversare una serie di stati o condizioni». È il nome dato alla teoria della rinascita nelle tre maggiori religioni indiane autoctone, l’Induismo, il Buddhismo e il Jainismo. Saṃsāra è il ciclo senza inizio di nascita, morte e rinascita, un processo causato dal karman. Considerati insieme, saṃsāra e karman forniscono le religioni indiane sia di una spiegazione causale delle differenze umane sia di una teoria etica di retribuzione morale.

Il termine saṃsāra è altresì applicato all’esistenza fenomenica in generale per indicarne la natura transitoria e ciclica. Saṃsāra è l’universo condizionato e sempre mutevole in contrapposizione allo stato incondizionato, eterno e trascendente (mokṣa o nirvāṇa). In tutte e tre le religioni indiane, il fine soteriologico è definito come liberazione dal saṃsāra, e cioè come liberazione dalla schiavitù del ciclo delle rinascite attingibile interrompendo il processo karmico.

Le origini della teoria della rinascita in India sono dibattute. Alcuni studiosi fanno risalire questa credenza all’antica religione aria del sacrificio del fuoco nota come Vedismo. La visione vedica secondo la quale un atto sacrificale produce un risultato futuro è considerata come precorritrice della teoria del karman, e la nozione vedica di «ri-morte» in cielo (punarmrtyu) è vista come l’elemento precursore del «ritorno» (punar avṛtti) a nuova vita sulla terra. Altri studiosi ritengono che la dottrina della rinascita abbia avuto origine tra le popolazioni tribali non arie dell’India antica. Altri ancora pensano che sia stata elaborata da uno dei gruppi mendicanti non vedici delle antiche regioni gangetiche. In ogni caso, con il vi secolo a.C., periodo in cui presero forma il Buddismo antico e il Jainismo da una parte e le upaniṣad dall’altra, la teoria della rinascita fu pressoché universalmente accettata. A partire da allora tutte le religioni, le sette e le filosofie indiane, salvo i cārvāka o materialisti, assunsero la dottrina del karman e della rinascita.

Non c’è una visione univoca della natura del saṃsāra e del processo di rinascita. Ogni religione ha una posizione propria e all’interno di ogni religione ci sono variazioni settarie. Possono essere tuttavia individuate alcune caratteristiche comuni. In generale, tutte le tradizioni concordano nel caratterizzare il saṃsāra dalla sofferenza e dal dolore, così come dall’impermanenza. La fonte di quegli atti intenzionali che portano alla rinascita perpetua è solitamente individuata nel desiderio (e in modo particolare nel desiderio di un’esistenza individuale prolungata) e nell’ignoranza della natura autentica della realtà. Ci si può reincarnare in mondi celesti diversi, sulla terra come esseri umani o animali, oppure in inferni di vario genere, ciò dipende dal proprio karman. Alcune tradizioni affermano anche che sia possibile rinascere come insetto, come pianta o addirittura come pietra, sebbene non sia ovviamente auspicabile.

Secondo la teoria predominante nelle tradizioni induiste, il processo di rinascita è simile al movimento di un bruco che si muove da un filo d’erba a un altro. Il sé eterno e universale (ātman) è totalmente inattaccabile dal karman e dalla rinascita. L’entità che trasmigra è il sé individuale (jīva), il quale è dotato di un «corpo sottile» e gravato dai residui karmici che ne determineranno la direzione non appena abbandonerà il corpo al momento della morte. Tre sono i cammini percorribili. La «via degli dei» conduce al paradiso più alto, equiparato con la liberazione finale, dal quale non c’è ritorno in una nuova rinascita. La «via degli antenati» conduce alla luna; qui l’anima si trasforma in pioggia e ricade sulla terra, dove si unisce alle piante. Dopo essere stata mangiata da un essere umano o da un animale, l’anima trasmigrante si trasforma in seme, che apporterà successivamente nuova vita al sé individuale. Il terzo percorso possibile sfocia nella rinascita all’inferno o sulla terra come piccolo animale, insetto o pianta.

Le teorie buddhiste della rinascita si distinguono dalle altre per il fatto che non postulano alcuna entità durevole che muova da un’esistenza a un’altra. Il problema che ha occupato le menti dei filosofi buddhisti nel corso del tempo è stato come spiegare la «trasmigrazione» alla luce dell’insegnamento centrale del «non-sé» (anātman). I pudgalavādin, o personalisti, rischiarono di contraddire la dottrina dell’anātman con il loro concetto di entità personale (pudgala). Altre scuole postularono un «essere intermedio» (antara bhāva) che, costretto dal karman, si reca là dove la rinascita deve avere luogo e si inserisce nel punto in cui gli organi sessuali dei suoi futuri genitori si congiungono. I theravādin, tuttavia, negano in modo deciso l’esistenza dell’«essere intermedio», preferendo identificare la coscienza con le sue disposizioni karmiche con il nesso tra la morte e la rinascita. Non c’è una trasmigrazione della coscienza ma solo una serie di momenti discreti connessi tra loro da un rapporto causale. Per illustrare questo concetto, gli autori buddhisti utilizzano spesso delle similitudini. Il processo di rinascita è paragonato all’atto di accendere una lampada con la fiamma di un’altra, dove la lampada rappresenta il corpo e la fiamma la coscienza, o alla trasformazione del latte fresco in cagliata. Il latte non è la stessa cosa della cagliata (cioè, non c’è un’essenza che perdura) ma la seconda è prodotta a partire dal primo (come un’esistenza è karmicamente legata alla precedente).

Il saṃsāra, raffigurato come «ruota della vita», è analizzato nelle sue dodici condizioni causali concatenate (dottrina dell’«origine dipendente» o pratītya samutpāda); questa dottrina esprime la legge buddhista di causa ed effetto e spiega da che cosa dipenda la sofferenza e quale sia il punto in cui le catene possono essere spezzate. Nel Buddhismo Theravāda, la sfera condizionata del saṃsāra è opposta al nirvāṇa, mentre nel Buddhismo Mahāyāna e Vajrayāna saṃsāra e nirvāṇa sono alla fine equiparati, essendo entrambi considerati come ugualmente «vuoti» (śunya) di essenza.

Il Jainismo è imperniato sulla credenza in un’anima (jīva) originariamente pura e perfetta che si trova intrappolata nel saṃsāra a causa del karman accumulato. Il karman, qui considerato come un tipo di sostanza, si costituisce in un «corpo» che rimarrà costantemente attaccato all’anima fino alla liberazione. Ci sono quattro categorie di karman responsabile del meccanismo della rinascita. Il nāmakarman determina aspetti diversi del corpo futuro, inclusi la classe (umana, animale o altro) e il sesso. Il gotrakarman produce la qualità spirituale della nuova vita. Il vedanīyakarman determina il tono piacevole o spiacevole di quella vita e l’āyuḥkarman la sua durata. I testi jainisti non spiegano in che modo ranima penetra il grembo, ma sottolineano che non c’è intervallo tra la morte e la rinascita. La reincarnazione ha luogo in modo istantaneo dopo la morte non appena il corpo karmico trasferisce l’anima alla sua destinazione predeterminata.

Sebbene tutte e tre le religioni dichiarino ufficialmente che il saṃsāra è schiavitù e raccomandino di coltivare la conoscenza al fine di ottenere la liberazione da esso, nella pratica molti seguaci si impegnano in quelle che sono state denominate forme «saṃsāriche» di religione, vale a dire le buone opere atte a procurare una nascita migliore nella vita futura. La donazione, gli atti di devozione, i voti di austerità e altri metodi di accumulazione di merito sono mezzi atti non tanto a ottenere la liberazione dal ciclo delle rinascite ma piuttosto a conquistare una posizione migliore al suo interno.
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SOTERIOLOGIA

Il termine soteriologia significa «dottrina della salvezza», o, più concretamente, il «modo di salvarsi», e deriva dal greco soteria, che a sua volta è costruito su soter, cioè «salvatore». Il termine è usato di solito in riferimento alla salvezza individuale, ma può anche indicare la salvezza di un gruppo. Questo concetto sottintende che gli esseri umani si trovano in una qualche situazione infelice, e possono raggiungere uno stato di bene supremo o attraverso i loro propri sforzi, o grazie all’intervento di qualche potenza divina. Molto spesso vi è la fede in un dio salvatore, cioè un dio che si preoccupa specificamente della condizione umana. Esempi di quest’idea sono, nel mondo antico, Iside, Mithra e Cristo, nell’Estremo Oriente, Amida Buddha in Giappone e Kuan-yin in Cina, e Kṛṣṇa e Rāma nella tradizione induista.

La nozione che la gente ha bisogno di essere salvata implica che normalmente prevalga una condizione negativa, e le religioni maggiori hanno idee diverse circa le radici di questo problema. Così, molti sistemi religiosi indiani attribuiscono i problemi fondamentali dell’uomo all’ignoranza (avidyā). Per contrasto, vi è la dottrina cristiana del peccato originale, in cui la razza umana è coinvolta a causa degli atti primordiali di Adamo ed Eva. Inoltre, ci sono diverse concezioni del funzionamento della vita umana: per esempio, nell’Ebraismo, nel Cristianesimo e nell’Islamismo, come nella religione cinese originaria e in varie altre, la vita si estende essenzialmente dalla nascita, o dal concepimento, fino alla morte, dopodiché sorge il problema della natura dell’esistenza dopo la morte, sempre che ce ne sia una. Nell’area asiatica meridionale, invece, la condizione degli esseri viventi è il saṃsāra, il che implica una sequenza potenzialmente infinita di rinascite o reincarnazioni, da cui si può uscire solo tramite la liberazione suprema, o mokṣa. Nel monoteismo occidentale il problema è spesso se ci sia una vita dopo la morte; nella tradizione indiana la vita dopo la morte è un dato acquisito, e il problema è se se ne possa uscire.

La concezione della salvezza è legata molto chiaramente all’idea di un valore o di un essere supremo, nirvāṇa, Dio, brahman e così via. La salvezza può essere concepita come un’identificazione con questo stato o Essere supremo, o più frequentemente come una specie di comunione con un dio personale in un luogo ultraterreno, «il luogo di dio». Vari mezzi possono essere usati per raggiungere la liberazione o la comunione finale. Dove il dio è un’entità personale oggetto di culto, la salvezza deve tipicamente essere compiuta dalla divinità stessa, e qui si innestano le teorie della grazia e simili. Anche in questo caso si suppone che l’essere umano collabori, anche solo invocando il nome divino a soccorrerlo. Dove il dio non è un’entità di questo genere, l’individuo deve prepararsi, spesso con metodi rigorosi, per essere in condizione di conquistare l’eterna libertà. Di conseguenza, si possono individuare religioni basate sull’iniziativa personale dell’individuo e religioni basate su di un intervento esterno. Ci sono anche sfumature di differenza in merito al fatto che la salvezza sia qualcosa che si verifica definitivamente dopo la morte, per esempio attraverso il trasferimento dell’individuo in uno stato paradisiaco, o sia qualcosa che si può conseguire in questa vita. Così, in una serie di sistemi religiosi indiani c’è l’ideale del jīvanmukta, un uomo che si è guadagnato la liberazione (mukti) già da vivo (jīvan). È tipico dei sistemi basati sull’iniziativa dell’individuo postulare questo tipo di liberazione, ma anche in sistemi basati sull’intervento esterno c’è una prefigurazione della salvezza finale, come indica tipicamente la domanda fatta da alcuni cristiani: «siete salvi?» (e non «sarete salvati?»).

Lo schema abituale delle religioni maggiori che prendono sul serio l’idea di una salvezza individuale è porre il problema come una serie finita di alternative: o si raggiunge il paradiso, o no. Dopo la morte si può essere semplicemente annientati, o finire in uno stato che è l’opposto della salvezza, cioè la dannazione, all’inferno. Ci può anche essere uno stato intermedio, come il purgatorio. Nello schema induista, con la dottrina della reincarnazione, divengono possibili molte variazioni. Di solito (ma non nella scuola Dvaita di Madhva) gli inferni sono di fatto purgatori, perché alla fine l’individuo ne emerge e ricomincia a vagare attraverso altre zone e stati del cosmo. Inoltre, i premi per una condotta meritoria in questo mondo sono vari, perché ci sono molti livelli superiori di stato sociale o ontologico. Così, in alcuni sistemi di credenze, come nel Buddhismo, c’è un sistema di gradazioni di paradisi, che corrispondono a livelli diversi di perfezione morale e spirituale. In generale, sebbene possano esserci luoghi di punizione, la scelta è tra essere liberati dall’obbligo di rinascere e non esserlo, e quindi continuare il ciclo. Nelle religioni occidentali la scelta tende a essere più netta, per cui l’alternativa al Paradiso è spesso vista come disperata: sull’ingresso dell’Inferno dantesco era scritto «lasciate ogni speranza, voi che ’ntrate».

Oltre alle maggiori tradizioni religiose, ci sono ideologie secolari che hanno dottrine analoghe alle dottrine religiose della salvezza. Questo è in parte causato dal fatto che alcune religioni comportano la speranza di uno stato di felice rinnovamento per tutta la comunità, che avrà luogo su questa terra: per esempio la nozione di un millennio in cui gli uomini vivranno felici sulla terra [vedi MILLENARISMO). È facile secolarizzare un simile concetto in ideali utopici considerati come obiettivi pratici, come la società veramente comunista nell’immagine marxista, che è pensata come un sistema socio-economico in cui le contraddizioni di classe e l’alienazione sono state sconfitte. Ciò che però manca nella visione marxista è un corrispettivo preciso della salvezza individuale, che è stata un’idea così importante nei sistemi religiosi. Anche il Reich millennario di Hitler era modellato sulle attese millenaristiche, ma era di orientamento essenzialmente tribale. Il capitalismo democratico ha avuto una nozione più vaga di progresso, senza alcuna idea chiara in merito a uno stato finale di umana soddisfazione. A livello individuale, non c’è una vera soteriologia nell’umanesimo scientifico, se non nel senso che una persona può provare soddisfazione retrospettivamente, pensando che ha fatto il proprio dovere durante la vita e ha contribuito alla felicità della razza umana. Più simili alle idee religiose sono quelle esistenzialiste: nel pensiero di Heidegger l’individuo può veramente vivere di fronte alla propria morte, conscio di essa, e così in un certo senso supera la morte dall’interno di un’esperienza finita.

Il concetto di una «liberazione durante la vita» ci avvicina a un modo più generale di vedere la soteriologia, considerandola come rivolta allo scopo supremo della vita religiosa o spirituale. Oltre al raggiungimento di determinati stati, come la liberazione dalla rinascita o la vita in paradiso, ci sono esperienze centrali, come l’illuminazione e la gnosi, che hanno un significato supremo. A volte è il raggiungimento di tali esperienze che offre all’uomo la convinzione di aver raggiunto una liberazione da vivo. È possibile sperimentare tali stati (per esempio il satori nello Zen) senza pensare che essi garantiscano alcunché quanto alla vita dopo la morte. Questa soteriologia è analoga alla soteriologia secolare di tipo esistenzialista.

Un atto religioso che ha qualche rapporto con la soteriologia è quello del curare. In effetti, l’etimologia della parola salvezza richiama l’idea di «risanare», e ci sono indicazioni dello stretto legame tra salute fisica e spirituale nel Nuovo Testamento (per esempio l’insistenza sui risanamenti miracolosi compiuti da Gesù) e in molte società di piccole dimensioni (per esempio nelle religioni classiche africane, e nei nuovi movimenti religiosi in Africa e altrove). Spesso si ritiene che la malattia sia originata da qualche alienazione profonda dalla società nel suo complesso, o sia il risultato di pratiche religiose nocive (per esempio la stregoneria). Curare è quindi al tempo stesso ristabilire le giuste relazioni tra l’individuo e il gruppo.

Le varie dimensioni della religione aiutano a illustrare differenti mezzi di salvezza. A questo proposito, è forse un poco fuorviarne usare il termine mezzi, perché secondo alcune religioni la salvezza ha origine da un atto divino più che dall’agire umano, e quindi non si può interpretare la religione stessa come uno strumento che provoca la salvezza. Possiamo tuttavia considerare una serie di temi. Notiamo in primo luogo che la natura della salvezza in questione dipenderà dal modo in cui è concepito lo scopo supremo della religione. Nella Cina classica l’insistenza sia sul Cielo sia sul Tao come armonia cosmica e sociale fondamentale suggerisce che l’eliminazione della disarmonia è importante; l’insistenza del Buddhismo Mahāyāna sul «vuoto» suggerisce l’importanza di una sorta di visione intellettuale, parallela all’illuminazione dello stesso Buddha. Teismi di vario tipo suggeriscono la centralità della giusta relazione con un creatore personale, e così via. Dati i diversi scopi, quali sono i mezzi?

Cominciando dalla dimensione rituale della religione, possiamo notare che il corretto svolgimento del rituale può essere centrale per la soteriologia. Così la visione cristiana delle origini del sacramento del Battesimo implicava che il neofita, entrando nella comunità, morisse come Cristo e risorgesse con Cristo. La salvezza suprema è assicurata dall’unione rituale o sacramentale con Cristo in quanto vincitore sul peccato e sulla morte. Questa è ripetuta e rinforzata dal sacramento eucaristico, mediante il quale la vita eterna di Cristo è trasmessa al fedele attraverso il pane e il vino. Ci sono motivi simili nelle antiche religioni misteriche, per esempio la partecipazione diretta alla ripetizione rituale del mito di Persefone a Eleusi, e nei riti di Iside.

Un rituale di tipo alquanto diverso si trova nel culto degli antenati. Qui i membri della famiglia del defunto usano mezzi rituali (per esempio nutrire i morti in modo appropriato, svolgere in modo corretto i riti funebri, ecc.) per assicurarsi che il defunto sia avviato serenamente per la sua strada, o almeno sia trattato in modo adeguato, affinché il suo aldilà non sia un luogo di miseria e disperazione.

La funzione soteriologica più importante del rituale è quella di aprire vie di comunicazione con dio, in modo da permettere a coloro che partecipano al rito di attingere alla sostanza vivente del divino e così conquistare qualche specie di vita beata o eterna. I sacramenti cristiani, per esempio, permettono al fedele di partecipare alla resurrezione di Cristo. Tale partecipazione rimane il motivo principale della soteriologia cristiana, sebbene anche molti altri temi siano importanti. Tra questi, l’idea della vittoria di Cristo su Satana e sulla morte, il suo sacrificio espiatorio per l’umanità e per la redenzione dal peccato originale e il suo esempio morale.

Oltre all’uso di mezzi rituali per raggiungere la salvezza, c’è l’importanza del valore mitico che il rituale mette in scena. Il cristiano, per esempio, vede la sua propria vita come un possibile riflesso della vita di Cristo, e più in generale della vita di Israele. Comprendere la narrazione mitica significa condividere il potere della dimensione mitica della fede. Ciò attribuisce una speciale importanza alle Scritture e ad altre opere, sia letterarie che orali, che espongono le storie di fondatori religiosi, dei ed eroi. Così gli ḥadīth e il Corano stesso illuminano la vita del profeta Maometto e divengono modelli del tipo di azioni e di atteggiamenti richiesti al musulmano se vuole compiacere Dio. Ma oltre a rendere possibile l’imitazione di grandi eroi, le narrazioni mitiche rassicurano anche circa l’attenzione e la cura dell’essere divino per coloro che lo adorano. La rivelazione a Maometto fornisce il modello della vita islamica e così assicura che, vivendo in questo modo, il fedele otterrà la salvezza. Analogamente la storia del popolo d’Israele e del popolo ebraico dai tempi biblici danno all’ebreo il senso della sua elezione da parte di Dio come parte di un dramma che si svolge nella storia, in cui sia Dio sia il popolo ebraico saranno giustificati. La Bhagavadgītā dà un’immagine particolare del potere salvifico di Viṣṇu e rassicura i suoi devoti circa il suo desiderio di salvare coloro che si rivolgono a lui con amore e bhakti. Il Sūtra del loto racconta la storia dell’amorevole attenzione di Avalokiteśvara, che agisce per salvare i buddhisti che si rivolgono a lui (o a lei, in Cina) con amore ed emulazione.

Sia il rituale che la messa in scena o la contemplazione del mito aiutano a nutrire l’esperienza, e spesso è un esperienza sconvolgente che dà all’uomo la sensazione di essere salvato. Nel Cristianesimo, specialmente nelle forme di Protestantesimo meno orientate verso i sacramenti, c’è un’insistenza sulle esperienze che producono la conversione, sul «rinascere» e sul raggiungimento di un’illuminazione interiore riguardo alla propria salvezza. Anche nella tradizione indiana si insiste molto su questo punto. Nel jñāna, o conoscenza, si sperimenta l’incontro con l’Essere supremo, sia che si tratti della separazione (viveka) dell’eterno dal non eterno nel Sāṃkhya-yoga, o del raggiungimento dei più alti dhyāna nel Buddhismo, o della realizzazione dell’identità tra ātman e brahman nell’Advaita. Mentre la dottrina di un Dio personale suggerisce la spontaneità di un tale «rinascere», le forme più contemplative delle religioni indiane e dell’Asia orientale, dal Ch‘an e dal Neoconfucianesimo al Buddhismo Theravāda e allo Yoga induista, sottolineano l’importanza della tecnica (metodi di meditazione, esercizi di respirazione, ecc.).

La dimensione istituzionale della religione può avere una duplice importanza per la soteriologia. Da un lato, le organizzazioni possono pretendere qualche specie di privilegio o monopolio in materia di salvezza. Nella tradizione cristiana questa concezione è sintetizzata nella frase «extra ecclesiam nulla salus» («non c’è salvezza fuori dalla Chiesa»), che ha origine da interpretazioni esclusivistiche del mito sacro (che fanno eco al detto di Gesù «io sono la via»). Nell’Islamismo la partecipazione alla comunità dei fedeli è vitale. Nel Buddhismo ci si «rifugia» nel Buddha, nel Dharma e nel Saṃgha, la comunità monastica, cui i laici sono strettamente legati. Una simile dottrina dell’esclusività istituzionale può essere moderata da altre dottrine, per esempio il «battesimo del desiderio» nel Cristianesimo, l’iniziazione alla Chiesa in senso lato per quei non cristiani che, non avendo conosciuto la buona novella, conducono una vita morale e santa, e così rivelano implicitamente un «desiderio di Cristo». Si può paragonare quest’idea tradizionale con il concetto del «cristiano anonimo» di Karl Rahner.

D’altra parte, la concezione stessa della soteriologia può essere collettiva. In tal caso, l’idea dell’opera salvatrice di Dio è applicata primariamente al gruppo nel suo insieme – per esempio al popolo d’Israele, che ha un destino speciale e un ruolo cruciale nello svolgimento provvidenziale della storia. Nell’Ebraismo e nella sua ramificazione, il Cristianesimo, il pensiero millenaristico ed escatologico è importante, pur potendo assumere un carattere molto provvisorio e concreto, per esempio nella tradizione ebraica, la venuta del Messia, che porta alla ricostituzione di Israele. Nell’Islamismo sciita c’è la figura analoga del Mahdi e tutta l’escatologia dell’imam nascosto. Anche se simili temi mitici aiutano a mantenere l’aspetto comunitario della speranza futura, essi non sono sempre ben armonizzati con altri aspetti della soteriologia, come il concetto della resurrezione del corpo e dell’immortalità dell’anima. A volte si ritiene che la resurrezione fornisca all’anima incorporea un «corpo», una sorta di abito personale che è in termini ultraterreni quello che il corpo fisico è in termini terreni; altre volte tale corpo è visto come qualcosa di terreno. Allo stesso modo, l’aspetto comunitario della fede può essere dipinto in termini ultraterreni, come nella dottrina cristiana della comunione dei santi, che è una sorta di continuazione trascendente della Chiesa terrena.

La dimensione etica della soteriologia è a volte ridotta, in quanto è attraverso la grazia divina più che con sforzi etici (o rituali) che si viene salvati. La moralità può quindi avere una relazione indiretta con la soteriologia: l’uomo buono, nella tradizione calvinista, per esempio, può mostrare sintomi della sua salvezza, ma la sua salvezza non è conseguenza delle opere buone. Allo stesso modo, nel Buddhismo della Terra Pura, specialmente nell’insegnamento di Shinran, c’è insistenza sulla fede semplice e sul nome di Amida: se l’uomo virtuoso può essere salvato, tanto più il peccatore. Al contrario, religioni che non attribuiscono la salvezza primariamente a un intervento divino danno più importanza alla condotta morale come parte dei mezzi per raggiungere la salvezza o la liberazione. Così la virtù può essere almeno una precondizione per lo studio del Supremo, come nel Vedānta advaita, o può essere parte integrante del Sentiero, come nel Buddhismo.

L’etica può essere combinata con la partecipazione alla carriera mitica del modello. In generale, il buddhista che aderisce al Mahāyāna segue il sentiero del bodhisattva: modella la sua condotta sulla vita compassionevole e sul sacrificio di sé del grande Avalokiteśvara, o di uno degli altri bodhisattva portatori di salvezza. Seguire il sentiero non porterà da solo la salvezza, perché è piuttosto attraverso il trasferimento del merito dalla riserva illimitata del bodhisattva che l’uomo, altrimenti indegno, raggiunge la suprema liberazione. La concezione mitica mantiene però un ideale etico e religioso che determina le concezioni del fedele. Il sentiero dell’imitazione di Cristo nella tradizione cristiana ha una funzione analoga. Motivi simili si possono trovare altrove. Nell’Induismo, Kṛṣṇa, Rāma e altri avatāra servono come modelli di condotta alternativi. Nell’Ebraismo, la lettura della Bibbia ebraica fornisce al pio israelita il modello di Abramo o di un’altra delle grandi figure del passato. Nell’Islamismo c’è l’imitazione del profeta Maometto, e così via. Nel caso della religione ebraica, c’è anche un’integrazione molto stretta tra regole etiche e rituali attraverso la Torah, scritta e orale. Quest’integrazione sottolinea l’importanza dell’obbedienza alla volontà di Dio, anche se in ultima istanza è l’opera di Dio che garantisce il bene finale del singolo israelita.

I mezzi per la salvezza possono essere strettamente legati alla figura della guida spirituale. Così, anche nelle tradizioni che pongono l’accento sull’agire individuale, e nei loro derivati, può essere importante per l’individuo essere guidato da uno specialista. La meditazione e lo Yoga, per esempio, devono essere guidati da un guru. Nel Buddhismo, il Buddha stesso è importante in quanto porta la conoscenza della Via agli uomini, mentre il Samgha fornisce la cornice istituzionale per guidare la vita santa. In società di dimensione ridotta la figura dello sciamano ha spesso un’importante funzione come esperto che porta il risanamento e ripete la morte e la resurrezione della persona che ha subito un male. Nella religione greca antica c’erano mistagoghi e maestri, come Pitagora e Plotino, che servivano da guide autorevoli e da esempi per i loro seguaci. Tali figure, mistiche o sciamaniche, fungono da ponte verso l’idea mitica del dio salvatore che aiuta gli uomini prendendo egli stesso forma umana. Così troviamo nello Zoroastrismo il tema del futuro salvatore Sao-shyant, la figura del Cristo nella tradizione cristiana, le varie figure mediatrici nella tradizione induistica e i bodhisattva nel Mahāyāna. Dal momento che simili concezioni possono dar l’impressione di inficiare la purezza del monoteismo (alcune, naturalmente, non hanno affatto origine da un retroterra teistico), questo concetto del dio salvatore non può in senso stretto avere un ruolo nell’Ebraismo e nell’Islamismo. Come mediatrici di salvezza, queste figure possono essere circondate da altri personaggi che hanno la funzione di aiutare gli uomini in vista del loro bene ultimo – per esempio i santi nella tradizione cristiana, e soprattutto la Vergine Maria nelle tradizioni cattolica e ortodossa, e le divinità minori della tradizione induista.

In aggiunta alle altre dimensioni della religione, anche quella dottrinale può avere una parte nella liberazione, dato che una fede può sottolineare gli aspetti filosofici, di modo che meditare sul mondo in una certa maniera può condurre a una conoscenza salvifica. Così nel Buddhismo Mahāyāna l’analisi della causalità e della caducità delle cose può servire a raggiungere un nuovo modo di vedere il mondo, riconoscendo il suo essenziale essere «vuoto». C’è una certa analogia nelle concezioni greche antiche della filosofia come culminante in una sorta di contemplazione, come per esempio in Platone. Allo stesso modo, nel Neoconfucianesimo lo studio delle cose ha un certo ruolo meditativo che produce un sapere vitale, anche salvifico. La dottrina e la filosofia hanno naturalmente altre funzioni, non soteriologiche. Possono, per esempio, aiutare a definire la comunità. Esse sono tuttavia anche modi di dipingere la realtà com’è, e la visione di ciò può essere facilitata attraverso la discussione filosofica. A volte la filosofia è usata in modo critico e dialettico, per sradicare concetti radicati e rovesciare il modo abituale di guardare al mondo attraverso lo schermo del linguaggio. In questo modo essa può preparare per il satori o altre esperienze dirette delle «cose come sono». Nel complesso, la filosofia indiana ha sottolineato (certo in modo piuttosto teorico) l’importanza di questa pratica della filosofia per il mokṣa, o liberazione.

La fede nella rinascita comporta qualche differenza dal punto di vista della soteriologia, e può implicare un certo elitismo. Nel Buddhismo Theravāda o nel Giainismo, per esempio, ci sono solo pochi santi in ogni epoca, ma ciò non impedisce che un gruppo molto più ampio speri in una definitiva liberazione in una vita futura. Questa fede suscita anche questioni di identità, specialmente perché il concetto di persona in alcuni sistemi è legato al concetto di rinascita. In altre parole, se la liberazione è definita come l’uscita definitiva dal ciclo delle reincarnazioni, una sorta di teologia negativa (o più precisamente di antropologia negativa) è applicata all’individuo liberato. Così nel Buddhismo vari modi di parlare della persona illuminata o liberata dopo la morte sono negati. Similmente, nell’Advaita, la realizzazione dell’individualità con il brahman implica la fine delle rinascite, perché in quell’identità dopo la morte definitiva non c’è più alcuna individualità come la intendiamo noi nel mondo empirico. Anche nel Sāṃkhya-yoga, dove c’è in teoria una pluralità di anime, o puruṣa, che sopravvivono in uno stato di isolata libertà, è dubbio se parlare di individualità abbia un qualche significato. Per di più, lo stato finale, uno stato di assenza di dolore, non sembra differire essenzialmente dall’incoscienza. Al contrario, lo stato di liberazione secondo l’Advaita è beato, e si trova un’altrettanto positiva valutazione del nirvāṇa dopo la morte.

Dove si ritiene che un dio governi il cosmo, la rinascita diviene espressione della sua volontà. Così, nel teismo di Rāmānuja, per esempio, il destino di una persona è compiuto attraverso moltissime vite, ma secondo la volontà di Dio. Se egli salva l’individuo, ciò accade nello spazio di una vita, ma il fatto che un individuo abbia raggiunto uno stato tale da richiamare Dio è in sé stesso un segno di meriti precedenti. I seguaci di Rāmānuja si dividono sulla questione se la salvezza sia stata solo effetto della grazia di Dio, o se sia stata necessario un abbandono (prapatti). Nel secondo caso, una certa misura di sforzo umano è stata necessaria per la salvezza. Sebbene Rāmānuja non abbia sviluppato completamente la sua dottrina della grazia, sembra che egli propendesse per la prima soluzione. In seguito, il dualista Madhva sostenne una dottrina simile alla predestinazione, secondo cui il solo compito di Dio era guidare il cosmo a realizzare i risultati del karman che era già fiorito dall’intima natura dell’individuo.

Le cosmologie tradizionali hanno assegnato «luoghi» differenti alla salvezza e alla dannazione. Benché nei sistemi teistici il paradiso sia concepito come il luogo dove risiede Dio (e se ne diano vivide descrizioni, come nell’Apocalisse e nel Corano), ci sono anche paradisi che sono più pienamente dedicati al benessere e al piacere dell’individuo. Tra gli esempi, il paradiso buddhista e, entro certi limiti, quello induista, che possono essere raggiunti dall’individuo ma rimangono in definitiva temporanei. L’uomo vi si reca come ricompensa per una condotta virtuosa, ma per quanto a lungo vi rimanga, non si tratta della salvezza finale. Alcune forme teistiche dell’Induismo postulano paradisi che riflettono i desideri del devoto, nel suo desiderio di adorare Dio. Un’idea in certo modo simile si ritrova nel Buddhismo della Terra Pura. Tuttavia, un simile aldilà o paradiso, benché rifletta la gioia della presenza di Dio, può anche comprendere molti piaceri analoghi ai piaceri terreni. Al contrario, l’inferno riflette il dolore profondo dell’alienazione da Dio e dal suo amore. Alcuni sistemi postulano diversi livelli di salvezza o di esistenza ultraterrena, per adattarsi ai diversi possibili destini degli uomini. La Bhagavadgītā, per esempio, suggerisce che coloro che cercano l’identificazione con il brahman la raggiungeranno, ma si tratta di un livello più basso della coesistenza personale con Viṣṇu nel paradiso Vaikuṇṭha.

Molte religioni ritengono che la liberazione o la salvezza siano il destino finale di tutti gli esseri umani (o di tutti gli esseri viventi). In linea di massima è ciò che si riscontra nei sistemi religiosi induisti, con l’eccezione del dualismo di Madhva, che considera alcune anime destinate, per la loro stessa natura, a un castigo eterno. Ma altrove nel Buddhismo e nell’Induismo gli inferni non sono luoghi di eterna punizione, ma funzionano di fatto come purgatori. Un’idea simile si ritrova nello Zoroastrismo, dove tutti i peccati dei non salvati sono alla fine distrutti dal fuoco e tutti possono godere della vittoria di Ahura Mazda. Il Cristianesimo e gli altri teismi occidentali considerano invece l’eterno castigo come il destino di alcuni uomini (anche se alcuni cristiani hanno creduto in un inferno vuoto e nella salvezza finale di tutti). L’insistenza sul giudizio divino suggerisce la separazione radicale dei salvati dai peccatori. Tuttavia, molta teologia cristiana recente ha insistito su una rappresentazione psicologica o esistenziale delle vecchie rappresentazioni del Paradiso e dell’inferno, e sottolinea il senso di alienazione da Dio o di vicinanza a lui negli eventi e nelle vicissitudini della vita. C’è stato un corrispondente declino della credenza nell’inferno, in parte a causa dello svanire della concezione retributiva della giustizia. La cosmologia moderna ha anche indebolito vecchi modi di rappresentarsi una serie di paradisi sopra e di purgatori o inferni sottoterra, o una Terra Pura o un altro paradiso «a Occidente». Di conseguenza l’accento si è spostato sulla salvezza e il suo opposto in quanto stati di relazione con l’entità suprema, o come stati mentali. Tuttavia, è sempre stato tipico della maggior parte delle concezioni indiane della liberazione suprema che tale condizione venisse collocata «oltre i paradisi», e quindi non fosse definita in termini in primo luogo spaziali (benché ci siano state anche dispute in merito al fatto che l’anima sia materiale o immateriale).

Infine si può notare che alcune fasi delle tradizioni religiose mostrano una totale mancanza di interesse per qualsiasi nozione radicale di soteriologia. Il Confucianesimo classico ha un’immagine della persona ideale, del saggio, ma non una dottrina circa la salvezza da qualche male o ignoranza onnipresente. Nell’antico Israele il problema della salvezza individuale ricevette poca attenzione fino a epoca piuttosto tarda. Alcune moderne visioni scientifiche del mondo, come l’umanesimo scientifico, non hanno affatto un concetto di salvezza individuale, e altre, come il marxismo, lo hanno solo in termini analogici. Religioni tradizionali di società piccole, come quelle africane, sono più preoccupate del benessere del gruppo che del giudizio finale sugli individui. Ciononostante, il sorgere dell’individualismo moderno ha messo in evidenza l’importanza di riflettere su come i tipi tradizionali di soteriologia possano gettar luce sui simboli del giudizio e del significato supremo, che rimangono vitali per capire la condizione umana.
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TEODICEA

Perché i giusti soffrono? Perché i malvagi prosperano? Perché bambini innocenti subiscono la malattia o la morte? Sono vecchie domande, che però hanno ricevuto nuova vitalità dall’esperienza dell’Olocausto in Europa. Il fatto che molti morti nell’Olocausto fossero Ebrei o cristiani devoti pone problemi particolari alle religioni cui queste vittime appartenevano. Tradizionalmente, Ebrei e cristiani hanno sostenuto la bontà di Dio e il suo assoluto dominio della storia. Ma come può questa fede conciliarsi con una sofferenza le cui proporzioni sono simboleggiate da Auschwitz?

Posizioni teoriche

Lo sforzo di rispondere a domande come queste è comunemente chiamato teodicea. Il termine fu apparentemente coniato dal filosofo Gottfried Leibniz (1646-1716) ed è composto dalla parole greche che significano dio (theos) e giustizia (dike). Si può quindi considerare la teodicea lo sforzo di difendere la giustizia e la potenza di Dio di fronte alla sofferenza. Le teodicee sono il risultato di questo sforzo: spiegazioni o giustificazioni specifiche della sofferenza in un mondo che si ritiene governato da un Dio moralmente buono.

Il problema della teodicea. Il «problema della teodicea» nasce quando la realtà sperimentata della sofferenza viene giustapposta a due credenze tradizionalmente associate al monoteismo etico. Una è la credenza che Dio sia assolutamente buono e compassionevole. L’altra è la credenza che egli controlli tutti gli eventi della storia, che sia onnipotente e onnisciente.

Combinate con altre credenze implicite – per esempio che un essere buono debba cercare di evitare la sofferenza per quanto ne è capace – queste idee sembrano contraddittorie. Esse paiono formare un «trilemma» logico, nel senso che, mentre due qualsiasi di questi gruppi di credenze possono essere accettati, l’aggiunta del terzo rende il tutto logicamente incoerente. Così, sembra che si possa affermare che Dio è onnipotente e assolutamente buono, ma non che ci sia anche sofferenza nel mondo. Allo stesso modo, la realtà della sofferenza può essere affermata insieme alla bontà di Dio, ma l’insistenza sull’onnipotenza di Dio rende tutto l’insieme insostenibile. Si può considerare la teodicea lo sforzo di opporsi alla conclusione che un tale trilemma logico esiste. La teodicea cerca di dimostrare che le credenze tradizionali circa la bontà e l’onnipotenza di Dio sono compatibili con la realtà della sofferenza.

Definizioni alternative. Alcuni studiosi hanno cercato di espandere il termine teodicea oltre il suo classico uso teologico e filosofico occidentale. Il sociologo Max Weber, per esempio, ha tentato di ridefinire il termine per renderlo applicabile a tradizioni religiose che non implicano la fede in un Dio giusto e onnipotente. Nell’uso che ne fece Weber, il problema della teodicea si riferiva a qualsiasi situazione di sofferenza inesplicabile o immeritata, e il termine stesso teodicea indicava ogni tentativo razionale di spiegare la sofferenza. Questa definizione più ampia è utile per lo studio comparato delle religioni. Tuttavia, senza dimenticare altre risposte religiose alla sofferenza, io userò qui il termine teodicea nel suo senso classico, come tentativo di difendere la giustizia e la potenza di Dio in un mondo oppresso dalla sofferenza.

Dissoluzioni del problema della teodicea. Una ragione per attenersi alla definizione ristretta di teodicea è che essa ci permette di vedere che la teodicea nel senso classico è sostanzialmente una caratteristica del monoteismo etico. La teodicea, in tale senso, non nasce in tradizioni che fondamentalmente negano o respingono uno qualsiasi dei tre ordini di idee che formano il problema della teodicea: la fede nella bontà di Dio, la fede nella sua potenza e la convinzione della reale esistenza del dolore. Posizioni religiose che fondamentalmente dissolvono il problema possono essere suddivise a seconda di quale di questi tre punti fondamentali non accettano.

Negazioni della giustizia divina. Alcune posizioni religiose evitano la teodicea negando che Dio (o gli dei) sia moralmente buono. Assai poche religioni affermano apertamente che Dio è malvagio, benché Wendy Doniger O’Flaherty, nel suo libro The Origins of Evil in Hindu Mythology (Berkeley 1976), abbia sostenuto che almeno un importante motivo nella mitologia induista connette la sofferenza alla meschinità degli dei e al loro timore della potenza umana. Più comune di un’esplicita negazione della giustizia divina è tuttavia l’affermazione che tale giustizia è in qualche modo qualitativamente diversa dalle nostre idee umane correnti di ragione e torto. Parole come giustizia o bontà, applicate a Dio, non avrebbero alcuna relazione con il loro significato quando le si applica agli esseri umani. Quello che sarebbe considerato un atto malvagio se compiuto da un essere umano – per esempio l’assassinio di bambini – può non essere ingiusto quando è in causa Dio. Vedremo che questa idea ha una certa vitalità nell’Islamismo e nel Cristianesimo calvinista.

Negazioni dell’onnipotenza di Dio. Piuttosto che compromettere la bontà divina, alcune tradizioni religiose hanno evitato la teodicea ponendo limitazioni al potere divino. Quest’idea è soprattutto tipica delle religioni dualiste, che spiegano la realtà della sofferenza postulando una potenza o principio del disordine che lotta incessantemente con Dio per il dominio del mondo. Nello Zoroastrismo, per esempio, le imperfezioni e le sofferenze in questo mondo sono fatte risalire a un conflitto cosmico in svolgimento tra una divinità buona, Ahura Mazda (Ōhrmazd), e il suo antagonista malvagio, Angra Mainyu (Ahriman). Allo stesso modo, il Manicheismo, una religione gnostica, spiegava la sofferenza come una lotta tra un dio «spirituale» della bontà e della luce e un demone «creatore» maligno, associato alle tenebre e alla materia.

A parte il dualismo, ci sono altri modi con cui le religioni possono negare l’onnipotenza di Dio. Uno dei più importanti si trova nel Buddhismo, dove la sofferenza è legata all’automatico operare della legge morale della retribuzione nota come karman. Ritornerò sul karman in relazione all’insegnamento buddhista nel suo complesso, ma per ora si può notare che il karman elimina la necessità di giustificare Dio (o gli dei) in un mondo di sofferenza, perché pone questa sofferenza quasi totalmente al di fuori del controllo di Dio.

Negazioni della realtà della sofferenza. L’ultimo modo fondamentale di evitare il problema della teodicea è negare la terza componente del trilemma, negare cioè che nel mondo ci sia veramente sofferenza. Questa posizione può sembrare assurda dal momento che infelicità, malattia e morte sono tutt’intorno a noi. Tuttavia, pensatori religiosi e tradizioni religiose hanno a volte in vari modi negato la realtà ultima o l’importanza del dolore. Il filosofo Spinoza, per esempio, affermò che il mondo sembra pieno di mali solo perché è guardato da un punto di vista umano, ristretto ed erroneo. Dal punto di vista divino, il mondo forma invece un tutto necessario e perfetto. Anche alcuni pensatori induisti hanno negato la realtà della sofferenza invocando l’adozione del punto di vista divino. Secondo la tradizione vedantica, ciò che noi chiamiamo male o sofferenza è in realtà un aspetto della maya, il principio cosmico del dinamismo e dell’individuazione. Questo non è un principio supremo, e il saggio, che raggiunge il punto di vista divino, vede la maya come un processo illusorio che non riguarda l’anima eterna. Questo atteggiamento rende il mondo della sofferenza irrilevante.

Teodicee classiche. Coloro che hanno familiarità con la tradizione religiosa occidentale possono non essere persuasi da queste diverse dissoluzioni del problema della teodicea. Possono trovare che alcune di queste posizioni, come la negazione che Dio sia giusto in termini umanamente comprensibili, mettano seriamente a repentaglio una religione basata sulla fede nella bontà di Dio. Altre dissoluzioni possono dar l’impressione di ignorare l’importanza del male su cui Dio cerca di avere il sopravvento o possono erodere la fiducia nella capacità di Dio di dominare quel male. Tuttavia abbiamo visto che la posizione alternativa – l’affermazione dell’assoluta bontà e potenza di Dio in un mondo di sofferenza – sembra illogica. I difensori del monoteismo etico hanno tuttavia generalmente rifiutato di accettare questa apparente illogicità. Con vari gradi di fiducia in sé stessi, hanno sostenuto che la pretesa contraddizione tra il monoteismo e la sofferenza non esiste. Questa convinzione è alla base delle teodicee specifiche che sono state elaborate per difendere la fede in un Dio giusto e onnipotente.

La chiave di queste posizioni è la riflessione su che cosa significhi affermare che Dio è onnipotente. In genere si è sostenuto che, mentre Dio può fare tutto ciò che vuole e tutto ciò che può essere fatto, non può fare ciò che è logicamente impossibile; e questo non perché il suo potere sia limitato, ma solo perché ciò che è logicamente impossibile non può veramente essere pensato o concepito. Così, Dio non può fare un «cerchio quadrato», e non possiamo chiedergli di farlo o desiderare che lo faccia, perché l’idea stessa del cerchio quadrato è assurda. Solo l’accidente del linguaggio, che fa sì che un «cerchio quadrato» sembri possibile quanto una «mela senza semi», ci porta a pensare che l’incapacità di Dio a questo proposito rappresenti un limite al suo potere.

Su questa base, si è ulteriormente sostenuto che la pretesa che la bontà e la potenza di Dio siano logicamente incompatibili con il dolore è scorretta, perché non è vero che un essere onnipotente e assolutamente buono necessariamente eliminerebbe tutte le sofferenze dal mondo. Ciò che è vero è che un simile essere desidererebbe realizzare lo stato di maggior bontà possibile nel mondo. Ma la creazione di un simile stato potrebbe implicare la creazione di alcuni specifici beni la cui esistenza comporta logicamente la possibilità di certi mali, e questi mali potrebbero essere la fonte delle sofferenze che vediamo intorno a noi.

La teodicea, quindi, riguarda essenzialmente l’identificazione di quei beni particolarmente preziosi la cui esistenza può implicare alcuni stati di sofferenza o di male. I sostenitori di specifiche teodicee in genere sostengono che un mondo privo di questi beni sarebbe peggiore di uno che li contenga, per cui Dio è moralmente giustificato per aver creato un mondo in cui esistono questi beni, con i mali connessi. Mentre coloro che si dedicano a costruire una teodicea spesso si concentrano su un bene particolare nella loro difesa di Dio, la teodicea è in sè un’attività eclettica. Una serie di argomenti e valori diversi sono generalmente avanzati per difendere la bontà di Dio. Alcune delle teodicee qui considerate non sono neppure teodicee in senso stretto, perché implicano meno l’identificazione di specifici valori la cui esistenza giustifica la sofferenza che l’affermazione che tali valori possano esistere. In ogni modo, nessuna di queste teodicee classiche esclude necessariamente le altre, e i sostenitori del monoteismo etico di solito condividono più di una delle posizioni che seguono.

La teodicea del libero arbitrio. Una delle spiegazioni della sofferenza più solide e più frequentemente invocate è la teodicea del libero arbitrio. Coloro che sostengono questa posizione affermano che un mondo che contiene creature che compiono liberamente azioni buone e rispondono liberamente alla bontà del loro creatore è di gran lunga migliore di un mondo di automi che fanno sempre ciò che è giusto perché non possono fare altrimenti. Ora, mentre Dio può creare creature libere, per farle veramente libere non può determinare causalmente ciò che esse fanno. Per creare una creatura capace di fare liberamente ciò che è moralmente giusto, Dio deve dunque creare una creatura che sia anche capace di fare ciò che è moralmente sbagliato. Così, è capitato che alcune delle libere creature di Dio abbiano usato la loro libertà per fare il male, e questa è l’origine della sofferenza che vediamo intorno a noi. Parte di questa sofferenza è causata direttamente da questi esseri malvagi, mentre altra sofferenza si produce quando essi vengono giustamente puniti da Dio per la loro condotta.

Per quanto questa teodicea si possa riassumere in termini semplici, essa implica molte complicazioni, ed è stata spesso messa in questione. Il dibattito recente è stato particolarmente vivace. Filosofi come Antony Flew e J.L. Mackie, per esempio, hanno messo in discussione la connessione, in questa dimostrazione, tra il libero arbitrio e la possibilità di fare il male. Secondo loro, dal momento che la condotta di esseri liberi non è priva di condizionamenti da parte di fattori causali, Dio avrebbe potuto creare la natura umana e l’ambiente fisico circostante in modo che gli esseri liberi non facessero mai il male. Oppure, sempre secondo questi due filosofi, dal momento che è logicamente possibile per qualsiasi essere libero non fare mai il male, non ci sarebbe nulla di illogico se Dio avesse creato una razza di esseri liberi, nessuno dei quali compie mai azioni malvagie. Tuttavia, altri filosofi, particolarmente Nelson Pike e Alvin Plantinga, hanno respinto questi argomenti, sostenendo o che essi vanno contro il nostro comune concetto di libertà, che implica essenzialmente l’idea di non essere determinati da fattori causali, ovvero che essi derivano erroneamente da ambiguità nel significato dell’espressione secondo cui Dio potrebbe creare creature libere che non facciano mai il male. Se da un lato è vero che Dio potrebbe creare una razza di creature libere nessuna delle quali di fatto compie mai azioni malvagie, non è vero che Dio possa creare creature libere e fare in modo che non compiano mai azioni malvagie: dipenderebbe dalle creature stesse il fatto che azioni malvagie venissero o meno compiute. Tali argomenti inducono questi filosofi a concludere che Dio deve esporre il mondo alla possibilità della sofferenza e del male se vuol creare creature veramente libere.

Un’obiezione più tradizionale e radicata alla teodicea del libero arbitrio è che essa in apparenza non affronta il problema dell’opposizione tra male naturale (o fisico) e male morale. Il male morale può essere considerato uno stato di sofferenza conseguente all’azione di esseri liberi, come la guerra, il razzismo o il genocidio. Il male naturale è quel male o quella sofferenza che non deriva da atti volontari di esseri liberi, e include fenomeni come terremoti, inondazioni e pestilenze. Se anche si ammette che questa distinzione non è netta (alcuni dei danni prodotti da un terremoto, per esempio, sono il risultato di tecniche di costruzione inadeguate e di altre forme di ignoranza o di avidità umana), è chiaro che queste cause di sofferenza sono del tutto al di fuori del controllo umano. Dal momento che questa sofferenza non può dipendere da un abuso della libertà umana, secondo questi argomenti Dio deve essere in ultima analisi considerato responsabile della sua esistenza.

I difensori della teodicea del libero arbitrio hanno risposto a questa obiezione in vari modi. A volte hanno ricondotto il male naturale all’attività di qualche essere demoniaco (angeli caduti o Satana) la cui malvagità è il risultato di un uso distorto del libero arbitrio. Hanno anche talvolta sostenuto che i mali naturali sono la punizione, ancora in corso, per gli atti ingiusti compiuti dai primi progenitori degli uomini, per cui la sofferenza è un risultato del peccato originale. Nonostante tentativi occasionali di riesumarle, queste risposte sono invocate oggi molto raramente. Di conseguenza, molti sostenitori della teodicea del libero arbitrio si trovano costretti a rivolgersi altrove per trovare appoggio per la loro difesa di Dio. Spesso ricorrono a una delle teodicee educative.

Teodicee educative. La forza delle teodicee educative sta nella loro capacità di giustificare almeno parte della sofferenza subita da persone innocenti. Questa sofferenza esiste, si sostiene, perché serve ad arricchire l’esperienza umana, a formare il carattere morale o a sviluppare le capacità umane.

All’interno dell’affermazione generale che la sofferenza ha un valore educativo, si possono identificare almeno alcune affermazioni più particolari. Per esempio, si sostiene a volte che una piccola sofferenza accresce il gusto per le soddisfazioni della vita (la separazione dalle persone amate può arricchire i momenti passati con loro). A un livello molto più profondo, si sostiene che anche una sofferenza molto grave può rinforzarci contro le avversità e può aiutarci a sviluppare forza di carattere, compassione o nuove capacità. Infine, a questo proposito si sottolinea spesso il valore di un mondo basato sulle leggi regolari della natura. Certo, molta sofferenza deriva dall’operare delle leggi della natura. Se Dio avesse voluto, avrebbe potuto creare un mondo dove non esistesse alcuna legge regolare – un mondo in cui le fiamme che minacciano una famiglia addormentata divenissero improvvisamente fredde. Ma un mondo così, si afferma, sarebbe un giardino magico con poche possibilità di crescita per il sapere umano. La razza umana rimarrebbe per sempre intellettualmente bambina. Questa spiegazione in termini di leggi naturali è anche a volte avanzata per spiegare l’enigmatico problema della sofferenza degli animali.

Queste teodicee educative sono importanti, ma i loro limiti sono evidenti. Molte delle soddisfazioni della vita non richiedono la sofferenza per essere godute. La buona salute può essere apprezzata anche senza l’esperienza della malattia. È vero, forse profondamente vero, che una grave sofferenza può stimolare lo sviluppo delle nostre capacità e del nostro carattere, ma non è sempre così. A volte la sofferenza inasprisce, indebolisce o distrugge le persone. Infine, anche se capire più a fondo le leggi della natura è un bene, dobbiamo chiederci se questo sapere può essere giustificato se il suo prezzo è stata la perdita di vite umane per innumerevoli generazioni. Che razza di educazione è, alcuni chiedono, se uccide un così grande numero di studenti?

Teodicee escatologiche (o retributive). Molte delle difficoltà delle teodicee educative derivano dalla brevità della vita umana. Se l’esistenza dell’individuo continuasse dopo la morte, alcuni di questi problemi potrebbero essere superati. In quel caso, infatti, la sofferenza improduttiva o immeritata potrebbe essere inserita in un più ampio contesto di esperienza e di significato. Le teodicee escatologiche sono basate sulla convinzione che la vita umana trascenda la morte e che i giusti alla fine ricevano la giusta ricompensa (si sostiene anche spesso che i malvagi ricevano l’adeguata punizione). Queste teodicee differiscono l’una dall’altra in merito a quando o come si verifica tale ricompensa. L’eschaton («l’evento ultimo») può essere concepito come un’epoca storica che incomincia alla fine della storia, un tempo in cui i giusti risorgono in corpi rinnovati, ovvero come un eterno regno celeste in cui si entra dopo la morte. In entrambi i casi, le teodicee escatologiche presumono che la futura vita beata sia una ricompensa più che proporzionata per la sofferenza presente.

Le teodicee escatologiche hanno chiaramente un ruolo importante nel riconciliare molti fedeli con la realtà della sofferenza. Ciononostante, questo tipo di teodicea incontra oggi molte difficoltà. Alcuni considerano l’idea di una vita dopo la morte incredibile. Altri respingono l’idea che la beatitudine futura possa compensare l’infelicità attuale, rilevando che, mentre la sofferenza può avere un termine, la dolorosa memoria della sofferenza dura nel tempo. Romanzieri come Dostoevskij, Camus e Elie Wiesel hanno anche sollevato la questione se qualcosa possa compensare le sofferenze enormi inflitte a bambini durante le persecuzioni di tempi recenti.

Il differimento della teodicea: il mistero della sofferenza. Assai prima di Auschwitz, alcuni pensatori religiosi riconobbero che qualsiasi sforzo di giustificare una dura sofferenza in termini di valori identificabili rischia di sottovalutare l’enormità del dolore umano. Piuttosto che ridurre la loro fede nella giustizia e nella potenza di Dio, però, alcuni di questi credenti hanno scelto di negare che il mistero della sofferenza possa essere capito fino in fondo. Hanno preferito differire la comprensione e confidare nella suprema bontà e potenza di Dio. Spesso hanno legato quest’idea alle loro aspettative escatologiche e hanno atteso non solo una ricompensa ma anche una suprema comprensione dei fini di Dio nel mondo.

Molto spesso, quelli che sottolineano il mistero della sofferenza mettono anche in rilievo la natura limitata dell’intelligenza umana e l’enorme differenza che esiste tra Dio e l’uomo. Tuttavia, questa posizione non deve essere confusa con l’idea che la giustizia di Dio sia in qualche modo qualitativamente differente dalla nostra. Quest’ultima idea dissolve il problema della teodicea mettendo Dio al di là della responsabilità morale, mentre la posizione discussa qui sostiene che la giustizia di Dio avrà alla fine il sopravvento. La fede non è la credenza in un Dio al di là della giustizia, ma la convinzione che la giustizia di Dio alla fine trionferà.

Teodicee della comunione. Sottolineare il mistero della sofferenza e la necessità per noi di differirne la comprensione può aiutare a sostenere la fede religiosa di fronte al male, ma impone anche nuovi carichi a quella fede, perché gli esseri umani possono finire per considerarsi pedine in un gioco cosmico, e Dio può finire per essere visto come lontano e indifferente. Per evitare ciò, le tradizioni religiose hanno a volte presentato la sofferenza stessa come l’occasione di una relazione diretta, di una collaborazione e anche di una comunione con Dio.

A questo proposito, si possono identificare varie posizioni legate tra loro. Una rifiuta di accettare l’apparente distanza di Dio nel mistero della sofferenza insistendo sulla presenza di Dio a fianco del sofferente: un Dio compassionevole, che soffre insieme alle sue creature e che è più intensamente presente quando sembra più lontano. Questa posizione non spiega perché Dio renda possibile il dolore, ma conforta e sostiene il credente nel momento della prova. Inoltre, dal momento che Dio è un dio sofferente, la sofferenza offre al credente anche un’occasione unica di obbedire e imitare il suo creatore. Coloro che soffrono per una causa giusta fanno il volere di Dio e testimoniano della sua presenza nel mondo. In questo modo la sofferenza offre l’opportunità più intensa di collaborazione e comunione tra Dio e l’uomo.

Con questa insistenza sulla comunione, la costruzione della teodicea è completa. Ciò che inizialmente ha aperto il problema della bontà e della potenza di Dio, la terribile sofferenza degli innocenti, diviene ora l’espressione suprema di amore tra Dio e l’uomo. A differenza delle dissoluzioni mistiche del problema della teodicea che sono state discusse sopra, in questo caso la realtà della sofferenza non è negata. Al contrario, la realtà della sofferenza e la sua importanza nella vita umana sono messe in rilievo, ma la sofferenza stessa cambia di segno: ciò che solitamente è visto come un’esperienza da evitare diviene ora un’occasione di intensa realizzazione religiosa.

Dottrine della teodiceanella storia delle religioni

Queste posizioni teoriche sulla sofferenza e sulla teodicea non sono solamente possibilità logiche astratte. Esse trovano espressione concreta nella vita e nella dottrina di comunità religiose storiche. Le religioni possono anche essere distinte in base a quale di queste posizioni teoriche sostengono. Mentre tutte queste posizioni possono essere in qualche modo presenti in una tradizione, l’una o l’altra è di solito enfatizzata, e funge da tratto distintivo. Anche religioni strettamente legate, come Ebraismo e Cristianesimo, mettono in evidenza la loro unicità attraverso leggere preferenze tra queste diverse teodicee.

L’Ebraismo. Nella tradizione ebraica, il problema della teodicea è affrontato non solo nelle Sacre Scritture, ma anche negli insegnamenti rabbinici.

Fondamenti biblici. Le Sacre Scritture ebraiche forniscono le basi sia alla teodicea ebraica sia a quella cristiana. Con maggiore o minore enfasi, contengono molte delle posizioni che abbiamo preso in esame. Tuttavia, la teodicea del libero arbitrio è probabilmente la principale. Questa idea è saldamente radicata nella narrazione storica del Genesi, dove un mondo creato come «buono» o «molto buono» da Dio viene guastato dalla malvagità umana. Dalla prima deliberata ma non necessaria trasgressione del comandamento divino, da parte di Adamo ed Eva, seguiamo un processo di malvagità ricorrente e crescente che guasta la bontà della natura e mette le persone l’una contro l’altra. Anche se la narrazione del Genesi non risponde a tutte le domande che turbarono pensatori successivi (perché, per esempio, Dio ha scelto di creare per primi gli esseri umani), essa attribuisce la responsabilità primaria sia per il male morale sia per quello naturale all’abuso della libertà da parte dell’uomo.

La stessa idea è affermata nelle parti della Bibbia che furono influenzate dal redattore deuteronomico e dai primi profeti. Qui la sofferenza è spiegata in termini semplicemente retributivi: la fedeltà alle condizioni morali e religiose dell’alleanza porta la pace e la prosperità; la malvagità porta pestilenza, carestia e guerra. Poiché la letteratura profetica spesso intende richiamare il popolo peccatore al rispetto dell’alleanza, si riconosce che la connessione tra la condotta e le sue conseguenze non è sempre immediata. Il risultato è una teodicea escatologica immanente basata sulla fiducia in un futuro premuroso regolamento dei conti morali. Così disse Isaia (Is 3,10s.):

Beato il giusto, perché egli avrà bene,

mangerà il frutto delle sue opere.

Guai all’empio! Lo colpirà la sventura,

secondo i misfatti delle sue mani avrà la mercede.

Questa semplice equivalenza tra sofferenza e punizione non è rimasta indiscussa nel pensiero biblico, e i disastri dal periodo della cattività babilonese in poi, quando gli Ebrei furono spesso molto ligi all’alleanza, resero necessaria una spiegazione della sofferenza apparentemente incolpevole. Nella letteratura sapienziale, specialmente nel Libro di Giobbe, la teodicea precedente è respinta. Giobbe è un uomo innocente, senza colpa e giusto in ogni aspetto; tuttavia egli soffre (Gb 1-2). L’epilogo in prosa, apparentemente aggiunto in una data successiva, sembra conservare lo schema retributivo suggerendo che alla fine Giobbe viene più che ricompensato per le sue pene (Gb 42,10-17), ma la più decisiva risposta del libro alla sofferenza approda a una dissoluzione radicale del problema della teodicea. Rispondendo a Giobbe da un turbine, Dio gli chiede: «Dov’eri tu, quand’io ponevo le fondamenta della terra?» (Gb 38,4). Segue una litania sulle potenti azioni di Dio nella natura e nella storia, che suggerisce che l’uomo è una creatura troppo insignificante per mettere in questione la giustizia del suo creatore. Giobbe si pente della sua presunzione: «Ho esposto dunque senza discernimento cose troppo superiori a me, che io non comprendo» (Gb 42,3).

Il Libro di Giobbe può essere letto come una rinuncia allo sforzo di capire la giustizia di Dio, come l’affermazione che una creatura non può chiamare il suo creatore a rendere conto. Oppure, meno radicalmente, può essere letto come una teodicea differita – non l’affermazione che Dio sia ingiusto o al di là della giustizia ma che noi siamo impreparati qui e ora a esplorare le giuste vie del Signore. L’affermazione ripetuta che Dio sorveglia i malvagi sostiene quest’interpretazione. In ogni caso, la posizione più radicale, che equivale a una dissoluzione totale del problema della teodicea, trova espressione altrove nella letteratura sapienziale. L’Ecclesiaste, per esempio, sottolinea ripetutamente l’oscurità degli scopi di Dio in rapporto all’uomo. Occasionalmente il testo dispera che nel mondo ci sia una qualche giustizia: «vi è una sorte unica per tutti, per il giusto e l’empio, per il puro e l’impuro» (Qo 9,2).

Queste drammatiche risposte della tradizione sapienziale non sono le uniche posizioni del periodo esilico e postesilico. In alcuni degli scritti profetici più tardi, specialmente nel Deuteroisaia, appare una nuova, complessa teodicea: l’idea del servo sofferente. È l’innocente «uomo sofferente», un’«offerta per i peccati» che si fa carico dei peccati degli altri ed è «trafitto per i nostri delitti» (Is 53,5-10). Chi sia precisamente questa figura rimane poco chiaro. È il profeta stesso o qualche altra figura carismatica? È la nazione nel suo complesso o la sua parte giusta? Quale che sia la risposta, quest’idea dà corpo a una nuova teodicea, che combina la teodicea del libero arbitrio con elementi della teodicea educativa e della teodicea della comunione. La sofferenza è ancora prodotta dal peccato, ma il servo soffre in modo vicario. Sopporta i colpi per ricevere la punizione di un altro, per mostrare e comunicare le conseguenze del peccato e l’ira di Dio contro quello. La sua sofferenza è un insegnamento per gli altri e anche una forma unica di servizio reso a Dio. Infine, con un passo verso la teodicea escatologica, si promette che questo servo alla fine avrà la sua ricompensa. Gli saranno date «in premio le moltitudini, dei potenti egli farà bottino» (Is 53,12).

Nei testi più tardi della Bibbia ebraica, così come in molti scritti del periodo intertestamentario, questi temi dell’escatologia e della ricompensa prendono rilievo con l’apparizione di opere apocalittiche, come il Libro di Daniele. In esse, la storia è vista in movimento verso una soluzione cosmica finale, quando Dio abbatterà gli imperi dei malvagi e solleverà i giusti defunti alla «vita eterna» (Dn 12,2). Le Scritture ebraiche giungono così a conclusione con una riaffermazione del legame estremo tra sofferenza e peccato.

Dottrina rabbinica. Molti dei motivi che si trovano nelle Scritture ebraiche sono continuati dal pensiero rabbinico. Ancora una volta prevale la teodicea del libero arbitrio e il legame tra sofferenza e peccato: «Se un uomo vede che la penosa sofferenza lo visita», dice il Talmud, «esamini la sua condotta» (Talmud Babilonese, Berakhot 5a). O ancora, più radicalmente: «Non c’è sofferenza senza peccato» (Talmud Babilonese, Shabbat 55a). Ne consegue che ogni apparente discrepanza tra la condotta e la retribuzione deve essere superata o negata. L’escatologia diventa estremamente importante. Il giusto può guardare al mondo che verrà (’olam ha-ba’), dove tutte le ingiustizie saranno sanate, mentre il malvagio deve temere l’inferno (Gehenna). Qualsiasi percettibile sofferenza che uno subisce può essere considerata l’espiazione dei peccati inevitabili che tutti gli esseri umani commettono. Le sofferenze, quindi, preparano per la ricompensa finale: «Care sono le sofferenze, perché come i sacrifici sono espiatori, così le sofferenze sono espiatorie» (Mekilta’ de Rabbi Yishma‘e’l 2,280).

Questo accento sul valore positivo della sofferenza è sottolineato in una serie di insegnamenti rabbinici che vanno oltre l’idea della sofferenza come retribuzione e sottolineano la sua dimensione educativa o l’occasione che essa offre di obbedire a Dio e di essere in comunione con lui. A volte, per esempio, la sofferenza insegna la disciplina. Si allude spesso a Proverbi 3,11, che insegna che Dio è come un padre che castiga un figlio amato. Si dice che ‘Aqiva’ ben Yosef, martirizzato dai Romani durante la rivolta di Bar Kokhba, ridesse durante le torture. Quando il carnefice gli chiese perché lo facesse, ‘Aqiva’ rispose che per tutta la sua vita aveva recitato la Shema‘, la formula rituale in cui al pio ebreo si ordina di amare Dio con tutto il suo cuore, la sua anima e le sue forze, e ora, tra le torture, aveva capito che gli era stata finalmente data la possibilità di adempiere a quel comandamento. Per ‘Aqiva’, così come per molti Ebrei che guardarono a lui, la sofferenza diviene un’occasione di grazia divina. Tra le sofferenze, questi Ebrei riuscirono a vedere la presenza di un Dio il cui scopo, al prezzo di sofferenze per lui e per il suo popolo, era di rendere Israele una comunità santa.

Cristianesimo. La crocifissione di Gesù costituisce chiaramente il punto focale per tutto il pensiero cristiano sulla sofferenza, ma l’interpretazione di questo evento varia fortemente nel pensiero cristiano, e così le teodicee che ne derivano.

Il Nuovo Testamento. Sebbene il problema della sofferenza sia presente ovunque nei primi scritti cristiani, le teodicee che possiamo identificare negli scritti neotestamentari sono per lo più implicite. Come ci si poteva aspettare, molte delle teodicee che abbiamo esaminato nel contesto del pensiero biblico e rabbinico sono chiaramente presupposte. Per esempio, si sottolineano particolarmente alcuni aspetti della teodicea del libero arbitrio. È vero che la crocifissione offre al cristiano la prova decisiva del fatto che non tutti coloro che soffrono sono colpevoli, ma tuttavia la morte di Cristo è anche il risultato di quasi tutte le forme di malvagità umana. Faziosità, militarismo, nazionalismo, ipocrisia religiosa, grettezza, slealtà personale e orgoglio cospirano tutti, in questo caso, per produrre la morte di un uomo innocente.

Il fatto che Cristo sia chiaramente incolpevole suscita l’ulteriore domanda sul perché gli debba essere imposto di soffrire. Nel Nuovo Testamento compaiono varie risposte, alcune delle quali sono applicabili anche ad altre vittime innocenti. A un primo livello, in molti scritti neotestamentari fa la sua comparsa un limitato dualismo. Il male e la sofferenza sono ricondotti all’azione di forze demoniache o di Satana (per esempio Mc 5,1-13; Mt 9,32-34; 12,22-24). A un altro livello, la teodicea escatologica è vigorosamente riaffermata, e la resurrezione di Cristo diviene la prova che i giusti possono vincere tutte le forze del male e trionfare sulla sofferenza e sulla morte. L’apostolo Paolo insiste tipicamente sul fatto che la resurrezione è una fonte personale di speranza e di fiducia per tutti i seguaci di Cristo (1 Cor 5,15-19; 2 Cor 4,14). A fianco di ciò, dai Vangeli all’Apocalisse, c’è una vivace attesa apocalittica. Cristo è il «figlio dell’uomo» la cui vita (e morte) introduce il regno di Dio. In questo regno, le gerarchie del mondo saranno rovesciate: «Molti dei primi saranno ultimi e gli ultimi i primi» (Mc 10,31; Mt 5,19).

Anche gli elementi della teodicea educativa attraversano diversi testi. La Lettera agli Ebrei e la Lettera di Giacomo affermano che la sofferenza è mandata da Dio per mettere alla prova la disciplina di coloro che ama (Eb 12,3-13; Gc 1,2-4.12). Paolo sviluppa il tema, aggiungendo elementi di una teodicea della comunione. I cristiani dovrebbero rallegrarsi nelle sofferenze perché esse producono resistenza, carattere e speranza (Rm 5,3-5). La sofferenza offre anche la possibilità di imitare Cristo (1 Cor 11,1), che ha dimostrato che la perfezione del potere non è nella forza, ma nella debolezza (2 Cor 12,9). Questa enfasi sull’essere compagni di Cristo nella sofferenza è un tema costante nelle Lettere di Paolo.

Infine, negli scritti di Paolo troviamo un’importante estrapolazione dalla teodicea del libero arbitrio: l’insistenza sull’universalità del peccato e sul fatto che tutti meritano di soffrire. Non è un tema del tutto nuovo – ha radici profonde nel pensiero biblico e giudaico – ma Paolo lo radicalizza, specialmente nella Lettera ai Romani (3,9s. e 23). Le implicazioni di questa dottrina per il problema della teodicea sono enormi. Se tutti sono peccatori, la cosa straordinaria non è che tutti soffrano in un mondo governato da Dio, ma che qualcuno sia risparmiato dall’ira divina (Rm 9,22-24). Il fatto che non tutti siano puniti è spiegato dalla grazia divina che si manifesta nella sofferenza vicaria di Cristo e nella volontà di Dio di differire la punizione del peccato (Rm 3,24). Questa dottrina si fonda chiaramente su dimensioni della teodicea presenti nelle Scritture ebraiche, compreso il motivo del servo sofferente (ora applicato specificamente a Cristo). Cionostante, essa ha l’effetto di rivoluzionare il pensiero cristiano circa la teodicea, trasformando il mistero della sofferenza nel mistero della grazia divina.

Sviluppi successivi. È impossibile passare brevemente in rassegna tutti i contributi di pensatori cristiani successivi riguardo al problema della teodicea. Basti dire che le linee di pensiero più rilevanti sviluppano quelle presenti nel Nuovo Testamento. In particolare, le idee di Paolo hanno un ruolo importante. Agostino (354-430) sviluppò gli spunti di Paolo in una dottrina compiutamente elaborata del peccato originale. Secondo Agostino, si deve ritenere che la trasgressione e la punizione di Adamo ed Eva, «il peccato e la sua pena», siano stati trasmessi ai loro discendenti attraverso la riproduzione sessuale. Dal momento, quindi, che tutti «meritano» la punizione, l’accento è sulla grazia di Dio e sulla sua scelta di coloro ai quali è risparmiato un giusto destino. La scelta è spiegata in termini di predestinazione divina, in virtù della quale Dio ha decretato per l’eternità a chi sarà risparmiata la punizione che tutti meritano.

È chiaro che questa posizione non risolve del tutto il problema della teodicea, e, anzi, in alcuni aspetti lo rende più acuto conferendogli nuove modalità. Il problema non è più perché gli esseri umani patiscano la sofferenza, ma perché Dio, nella sua onniscienza e onnipotenza, abbia permesso che avesse luogo tutta la disastrosa sequenza di eventi che prende le mosse dal peccato originale. A volte si nega la legittimità di questa domanda. Nel Calvinismo, per esempio, l’ammonizione paolina a non fare domande al creatore (Rm 9,19-21) è ampliata a formare una dottrina che mette Dio del tutto al di fuori dei parametri della giustizia umana. Con questa negazione della responsabilità, in termini umani, di Dio, il problema della teodicea è eliminato. Tuttavia, non tutti i cristiani hanno accettato questa soluzione estrema, e sono stati fatti ripetuti tentativi per spiegare e giustificare il fatto che Dio abbia creato esseri capaci di peccare.

Nel suo libro Evil and the God of Love (London 1977), John Hick sostiene che nella tradizione cristiana è possibile identificare almeno due risposte principali a questa domanda. Una si può ricondurre ad Agostino e rappresenta la linea di pensiero storicamente dominante sul problema (una posizione simile è assunta, per esempio, da Tommaso d’Aquino e da molti altri teologi cattolici). Essa incomincia spiegando il male nella creazione non come una realtà sostanziale in sé (come avevano sostenuto i manichei) ma come un aspetto del non essere. Così, il male non ha origine da Dio ma rappresenta l’inevitabile e incolpevole assenza della sua bontà in alcune creature (la dottrina del male come privatio boni). Il fatto che Dio abbia creato gli esseri umani liberi è spiegato in termini estetici con la desiderabilità di creare una gerarchia graduata di esseri. Una volta creati, e provvisti di ogni buon motivo per obbedire, gli esseri umani inesplicabilmente volsero le spalle a Dio per rivolgersi al non essere. Come risultato, sono stati giustamente puniti, e la sofferenza che ne risulta (entro una teoria retributiva della punizione) è adeguata, come lo è la dannazione per coloro che non sono stati salvati dalla grazia di Dio. In effetti, il risultato complessivo è talvolta giustificato da Agostino per il suo equilibrio morale complessivo e per la sua perfezione estetica.

Opposta a questa concezione è quella che Hick associa a Ireneo di Lione (circa 130-202), ma che si ritrova anche negli scritti di Friedrich Schleiermacher (1768-1834) e di F.R. Tennant (1866-1957). Anch’essa riconnette la sofferenza a un abuso di libertà, ma la sua spiegazione del ruolo della libertà e della trasgressione nel progetto divino è alquanto diversa da quella della tradizione agostiniana. Qui il peccato originale rientra pienamente nel progetto divino. Dio ha volutamente creato creature imperfette, lontane dallo splendore divino e destinate alla caduta, ma in ciò è giustificato perché ha il proposito morale di offrire a questi esseri la possibilità di crescere e svilupparsi liberamente, in modo che possano stabilire una matura relazione personale con lui. In questa prospettiva, il mondo è «una valle dove si formano anime», ed è possibile applicare al peccato originale le parole della liturgia pasquale: «O felix culpa quae talem ac tantum meruit habere redemptorem» («Oh colpa fortunata, che meritò un redentore tale e così grande»). Un’ulteriore implicazione della teodicea di Ireneo, secondo Hick, è il fatto che essa mette in dubbio le precedenti teorie retributive del castigo, che possono giustificare il fatto che una persona sia condannata alla sofferenza eterna nell’inferno. La teodicea di Ireneo suggerisce un’escatologia più generosa, «universalista», secondo cui tutte le creature che hanno vissuto divengono infine «figlie di Dio».

Hick stesso esprime una decisa preferenza per questa concezione. Benché non tutti i pensatori cristiani contemporanei condividano la sua preferenza, si può ragionevolmente dire che esista tra i teologi cristiani contemporanei una tendenza a sottolineare gli scopi morali di Dio nel creare esseri liberi e a vedere Dio come personalmente coinvolto nel rischio della libertà umana.

L’Islamismo. Nel suo libro The House of Islam (1975), Kenneth Cragg osserva che l’Islamismo, a causa della sua insistenza sulla trascendenza di Dio, «non trova che una teodicea sia necessaria né per la sua teologia né per il suo culto» (p. 16). Con un paio di importanti precisazioni, si tratta di una valutazione ragionevolmente esatta sulla situazione della teodicea in una religione che insiste sulla sottomissione alla volontà divina (uno dei significati di islam) e che trova blasfemo il pensiero che Dio possa essere sottoposto a un giudizio morale da parte dell’uomo. Comunque, anche se la teodicea non è stata una preoccupazione fondamentale dei musulmani, ci sono, specialmente nei testi più antichi, sforzi impliciti di capire le cause della sofferenza e perché Dio permetta che esista.

Il Corano. Sappiamo che una delle spiegazioni e giustificazioni più diffuse della sofferenza umana la lega all’abuso della libertà da parte di creature libere. A prima vista, questa teodicea del libero arbitrio pare poco presente nel Corano, a causa della sua ripetuta insistenza sulla sovranità di Dio e sul suo assoluto controllo dell’agire umano. Nella sura 6,125, per esempio, leggiamo:

Chiunque Dio desideri guidare

di quell’uomo egli espande il cuore verso l’Islam;

chiunque egli desideri perdere

egli ne rende il cuore stretto e angusto…

o ancora, in 61,5:

E poiché deviarono,

Iddio, che non guida gli empi,

deviò i loro cuori.

Anche se passi come questi diedero origine all’enfasi sulla predestinazione che si trova nel pensiero islamico successivo, essi non possono avere questo significato nel Corano, perché queste frasi sono spesso usate per spiegare l’ostinazione degli avversari di Maometto, e quindi vanno più propriamente intese come affermazioni del supremo controllo di Dio sui malvagi che come disquisizioni filosofiche sulla libertà. Inoltre, questi passi sono sovrastati da molti altri che presuppongono una notevole misura di libertà umana, di iniziativa e di responsabilità. «Il mio impegno non comprende gli iniqui», dice la sura 2,124, e la sura 4,79 offre quella che sembra un’affermazione esplicita di una teodicea del libero arbitrio:

Qualunque bene ti visiti, viene da Dio;

qualunque male ti visiti, viene da te stesso.

Inoltre, il Corano sviluppa altri due temi legati alla teodicea del libero arbitrio. Uno di questi è la concezione della sofferenza come prova per i giusti. Più di una volta è formulata la domanda: «Crede la gente che le sarà permesso dire “Noi crediamo”, e non sarà messa alla prova?» (29,2; 3,135; cfr. 14,6; 2,46). Poiché tale prova può talvolta portare al martirio e alla morte, il Corano alimenta anche una vivida attesa escatologica. Coloro che superano la prova avranno la loro ricompensa. Tutte le azioni umane sono registrate in libri scritti dagli angeli. Questi libri saranno aperti dopo la resurrezione generale, il giorno del giudizio (yawm al-dīn). Coloro il cui curriculum è negativo scenderanno nel Fuoco, mentre i giusti dimoreranno nel Giardino (al-jannah) dove la loro beatitudine è descritta in termini spirituali ma anche vivacemente materiali (sure 9,74; 75,23; 52,45; 56,17s.; 76,11-21).

Sviluppi successivi. Se la concezione coranica della sofferenza e la sua teodicea implicita mostrano notevole somiglianza con alcune posizioni correnti nella Bibbia ebraica e nel Nuovo Testamento, il pensiero islamico successivo segue una strada propria. Dal secolo viii in poi, la concezione del libero arbitrio è coinvolta in una serie di aspre dispute tra la scuola «umanista» o «razionalista» dei Mu’tazilī e i difensori più ortodossi della potenza di Dio (che include il suo ruolo di creatore unico delle azioni umane). Intrecciato a conflitti politici che gli erano estranei, questo dibattito continuò per diversi secoli, fino alla vittoria della posizione ortodossa grazie all’opera di Abū al-Ḥasan al-Ash‘arī (morto nel 935) e di altri. Ne emerse una posizione predestinazionista estrema, secondo cui non solo la sofferenza e la beatitudine, ma anche le azioni e le volontà che conducono ad esse sono totalmente nelle mani di Dio. Lo stesso al-Ash-’arī cercò di lasciare un po’ di spazio alla responsabilità umana con una dottrina dell’«acquisizione», secondo cui le azioni procedono da Dio ma aderiscono alla volontà dell’individuo. Cionondimeno, la dottrina rimane preponderantemente determinista. La storia, che spesso si racconta, di una immaginaria conversazione in cielo tra Dio, un adulto e un bambino esprime bene la concezione ortodossa che risulta da questa dottrina. Il bambino chiede a Dio: «Perché hai dato a quell’uomo un posto più elevato del mio?». Dio risponde: «Ha compiuto molte opere buone». Allora il bambino chiede: «Perché mi hai fatto morire così giovane che non ho potuto fare del bene?». Dio risponde: «Sapevo che se fossi cresciuto saresti diventato un peccatore; quindi era meglio che tu morissi bambino». Allora si alzò un grido da tutti i condannati agli abissi dell’inferno: «Perché, o Dio, non ci hai fatto morire prima che divenissimo peccatori?».

In questo quadro determinista, tutta la responsabilità per il bene e il male ricade su Dio stesso. Perché non si pensi, però, che Dio possa essere legittimamente accusato d’ingiustizia, l’ortodossia islamica si affretta ad aggiungere che, nella sua maestà, Dio non può essere soggetto a un giudizio morale umano. Il volere di Dio è esso stesso la caratteristica che definisce la giustizia, e ciò che Dio vuole non può mai essere discusso da un punto di vista morale. Il grande teologo medievale Abū Ḥāmid al-Ghazālī (morto nel 1111) afferma che «non c’è analogia tra la sua giustizia e la giustizia delle creature… Egli non trova in nessun altro che in sé un diritto in virtù del quale il suo operato nei confronti di quell’altro possa essere definito un torto».

Questa enfasi sull’onnipotenza di Dio non significa che i musulmani vedano Dio come un despota capriccioso (non più dei calvinisti). Al contrario, affermano costantemente che Dio è «misericordioso e compassionevole». Tuttavia, di fronte alla sofferenza la risposta dell’uomo non deve essere lamentarsi con Dio, ovvero interrogarlo, e neanche cercare di difenderlo. Di conseguenza, almeno per l’ortodossia islamica, la teodicea rimane una dimensione non sviluppata della vita religiosa. Al suo posto c’è il sentimento riassunto nella formula coranica «Ḥasbunā Allāh» («Dio è abbastanza per noi»).

L’Induismo e il Buddhismo. Normalmente sarebbe sconsigliabile discutere insieme due tradizioni complesse come l’Induismo e il Buddhismo. Quando però l’argomento in discussione è la teodicea, questa prospettiva è molto raccomandabile, perché sottolinea il fatto, già ricordato, che le due tradizioni hanno una prospettiva comune sulla sofferenza. Si tratta della concezione secondo cui la sofferenza deriva dall’automatico operare della legge di retribuzione morale nota come karman, che opera in congiunzione con il processo di reincarnazione. Nei suoi Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie (Tübingen 1920-1921; trad. it. Sociologia della religione, Milano 1982), Max Weber definisce il karman la soluzione più radicale del problema della teodicea, ma questa definizione riflette l’uso lato del termine teodicea da parte di Weber per ricoprire ogni spiegazione della sofferenza. In effetti, visto che il karman riconnette la sofferenza ai pensieri e alle azioni di ognuno e nega che gli dei siano in qualche modo coinvolti nella realtà della sofferenza o la controllino, esso non è una teodicea nel senso nostro, ma piuttosto una dissoluzione radicale del problema della teodicea come lo incontriamo nel monoteismo etico.

Fino a che punto la dottrina del karman e quella della reincarnazione siano una risoluzione definitiva del problema della sofferenza è dimostrato da una famosa storia che riguarda l’assassinio di Mahāmoggallāna, un illustre discepolo del Buddha. Quando al Buddha fu chiesto di spiegare la morte violenta di Mahāmoggallāna, egli rispose che, benché immeritata in relazione alla sua vita presente, essa era del tutto adeguata alla sua condotta in una vita precedente. In quella vita, disse il Buddha, Mahāmoggallāna aveva assassinato i suoi genitori (la storia si trova in Henry Clarke Warren, Buddhism in Translation, New York 1963, pp. 221-26). Questa storia implica che in un mondo governato dal karman la sofferenza innocente non esiste. Ogni sofferenza, anche quella degli animali, è meritata. Abbiamo visto che la teodicea del libero arbitrio ha talvolta puntato verso questa stessa conclusione, ma in tutte le tradizioni religiose occidentali in cui questa teodicea è comparsa, ci sono sempre state voci che affermavano la realtà della sofferenza innocente. Nell’Induismo e nel Buddhismo, invece, queste voci sono state messe a tacere dallo slancio verso la spiegazione lucida e totale della sofferenza nel mondo offerta dalla dottrina del karman.

Un’ulteriore implicazione di questa dottrina è che gli dei non possono essere accusati né chiamati in aiuto di fronte alla sofferenza. Nel Buddhismo, la fede nel karman aiuta a spiegare il ruolo secondario di Dio o degli dei nello schema della salvezza. Non solo ogni individuo giusto può raggiungere la divinità, ma gli dei stessi, attraverso peccati che producono un cattivo karman, possono precipitare dal loro stato elevato. Di conseguenza, non ha senso guardare agli dei per essere liberati dalla sofferenza, dal momento che essi sono soggetti alla sofferenza come chiunque altro, né possono essere considerati responsabili per le sofferenze che esistono.

L’Induismo appare un po’ meno sicuro di queste conclusioni. Nei testi vedici più antichi, gli dei sono a volte presentati come figure giuste e potenti che ricompensano o puniscono gli esseri umani, e alla cui compassione si può fare appello. Varuṇa, in particolare, ha molte delle caratteristiche della divinità suprema, e si può individuare qui una teodicea del libero arbitrio in forma implicita, dove la sofferenza umana è riconnessa all’infrazione della giusta legge di Dio. Tuttavia queste linee di pensiero non vengono sviluppate nel pensiero induista successivo, e nel periodo postvedico, quando il karman diviene preponderante, anche gli dei sono subordinati ad esso. Per esempio, secondo una tradizione mitologica induista il dio Indra uccise un brahman malvagio, ma così facendo divenne soggetto a una punizione morale per l’uccisione. Nel tentativo di liberarsi da questo fardello, Indra finì per infliggere sofferenza agli esseri umani. Così, anche la bontà degli dei è compromessa, perché si trovano impotenti davanti adoperare di questa legge morale di causa ed effetto. È vero che nelle tradizioni popolari e mitologiche gli dei sono spesso considerati capaci di liberarsi dagli effetti del karman, e sono anche considerati capaci di beneficiare i loro devoti, ma il loro potere in questo senso non arriva, all’interno del mondo del karman, alla possibilità di aiutare gli esseri umani a sfuggire alla punizione automatica per una colpa grave.

In queste tradizioni gli dei non possono neppure essere ritenuti responsabili per la forma della realtà. Il Buddhismo nega esplicitamente qualsiasi ruolo degli dei nella creazione. L’universo è concepito come un continuo, eterno e ciclico processo di trasformazione, e solo un errore da parte del dio protogono Brahmā fa sì che egli se ne creda il creatore. L’Induismo assegna agli dei un ruolo più attivo in questo processo ciclico di evoluzione e di ritorno: il mondo procede da Viṣṇu ed è attivamente portato avanti da Brahmā. Ma questo processo non è inteso in termini morali. Al contrario, la creazione è un processo attraverso il quale ogni potenzialità all’interno del Grande Dio può manifestarsi nel mondo della molteplicità. Ciò significa che tutto nella creazione, beatitudine e sofferenza, dei e demoni, tutto il bene e tutto il male, rappresenta la realizzazione della pienezza divina. Ammesso che la creazione sia concepita in termini antropomorfici, essa non è un atto con finalità morali per cui Dio possa essere chiamato in causa, ma un’espressione della creatività spontanea della divinità (līlā).

In nessuna di queste due tradizioni c’è quindi il problema di giustificare moralmente gli dei, e non c’è una vera teodicea. Il problema religioso fondamentale è piuttosto (specie nell’Induismo popolare) come si possa ottenere il favore degli dei, come si possa produrre un buon karman e infine come si possa sfuggire al saṃsāra, il mondo delle trasformazioni determinate dal karman. Quest’ultimo problema diviene particolarmente importante quando si comprende che all’interno del saṃsāra la sofferenza è virtualmente inevitabile. Mentre gli atti che generano un buon karman possono portare alla prosperità o alla beatitudine in una vita futura, è quasi certo che un simile stato non durerà. Dal momento che ogni trasgressione provoca una punizione, e dal momento che coloro che si trovano in una posizione spiritualmente e materialmente migliore hanno più possibilità di trasgredire, l’esistenza nel saṃsāra è una spola interminabile tra un sollievo momentaneo e un’infelicità durevole.

Non è necessario passare in rivista le varie risposte buddhiste e induiste al problema di come sfuggire al saṃsāra. Tali risposte costituiscono le parti fondamentali di queste tradizioni, e variano dall’insistenza dell’Induismo sulla presa di coscienza dell’identità tra la propria anima (ātman) e l’Essere stesso (brahman), per cui l’anima è fondamentalmente immune dal flusso del divenire, all’opposta insistenza del Buddhismo sull’inesistenza di un’anima eterna che possa essere danneggiata dal saṃsāra (la dottrina dell’anātman). Nonostante le differenze enormi tra queste due dottrine, esse hanno molto in comune: la sofferenza è vista come un processo endemico nel mondo, e lo scopo è sottrarsi a questo processo. La sofferenza non è una ragione per ringraziare Dio o per incolparlo. L’eredità della dottrina del karman condiziona quindi il pensiero indiano per tutto il suo sviluppo, dall’impostazione del problema della sofferenza alla sua soluzione. In questo quadro intellettuale, la teodicea in senso classico ha poco spazio per svilupparsi.

Conclusioni

Assieme all’effetto corrosivo del sapere scientifico moderno, il problema della sofferenza degli innocenti rappresenta una delle sfide più grandi per il monoteismo etico nel nostro tempo. Di fronte alla sofferenza di massa della nostra epoca, alcuni hanno respinto questo tipo di monoteismo, concordando con il detto di Stendhal secondo cui «l’unica scusante per Dio è il fatto che non esiste». Altri sono stati indotti a dissolvere in vari modi il problema della teodicea: dall’insistenza orientale sul karman a un fideismo estremo che abbandona l’insistenza sulla giustizia di Dio.

Prima di respingere il monoteismo etico o le teodicee cui ha dato origine, vale però la pena di ricordarsi che entrambi hanno origine da un’esigenza morale profonda. Il monoteismo etico esprime la convinzione che un potere supremo guidi la realtà e che questo potere sia caratterizzato da giustizia e amore. La teodicea è lo sforzo di difendere questa convinzione di fronte alla sofferenza degli innocenti. Di conseguenza, la teodicea è sovente meno un tentativo di render conto dell’esperienza immediata che un’espressione della speranza e della fiducia che, nonostante le sconfitte che la capacità di resistenza umana subisce in questo mondo, la bontà e la giustizia trionferanno. La teodicea non può violare le leggi della logica, né ignorare la realtà sperimentata della sofferenza. Tuttavia, l’impulso più profondo della teodicea non è quello di riferire gli aspetti più amari della vita, ma di superarli e trasformarli.

Quando si valutano le teodicee e le loro alternative, si dovrebbe tener presente questa motivazione essenzialmente morale. Varie dissoluzioni del problema della teodicea, dalla negazione del potere o della giustizia di Dio alla negazione della realtà della sofferenza, possono sembrare intellettualmente soddisfacenti, ma possono anche avere implicazioni morali difficili da accettare. Anche le teodicee sono soggette a una verifica morale. Se alcune teodicee più antiche, come quella basata sulla severa dottrina del peccato originale, non sono più ampiamente condivise, questo può riflettere la loro inadeguatezza morale. All’opposto, le teodicee che attraggono ancora l’attenzione sono quelle che si basano sulla nostra autocoscienza morale e la approfondiscono. L’idea che Dio si sia impegnato nell’impresa pericolosa di creare esseri umani liberi e maturi esemplifica questo approccio. Questa teodicea si basa su alcuni aspetti della nostra più profonda esperienza morale – per esempio, l’esperienza della relazione tra padri e figli – e li usa per illuminare la relazione tra Dio e le sue creature. Se non si tiene presente questa fondamentale intenzione morale, non si può capire né lo scopo della teodicea né la sua vitalità.

[Per una discussione delle concezioni religiose in merito alle cause della sofferenza, vedi MALE. Per una discussione della teodicea del libero arbitrio nel contesto che le è proprio, vedi LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONE].
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TERRA

«Possa colui che fa la pioggia irrigare la Madre Terra, affinché ella sia resa bella da guardare». In questo modo comincia una preghiera dedicata a Awitelin Tsita, la dea terra degli Zuni del New Mexico. Il canto continua: «Possano coloro che fanno la pioggia irrigare la Madre Terra, affinché ella diventi feconda e possa dare ai suoi figli e a tutto il mondo i frutti del suo essere e cibo in abbondanza. Possa il Padre Sole abbracciare la nostra Madre Terra, affinché ella sia feconda e il cibo sia generoso; possano i nostri figli vivere il breve lasso di tempo della vita e non morire, ma addormentarsi per risvegliarsi con i loro dei» (Matilda Coxe Stevenson, Ethnobotany of the Zuñi Indians, in «Annual Report of the Bureau of Ethnology», Washington/D.C. 1915, p. 37). Molte popolazioni dell’America settentrionale veneravano la terra, la quale era considerata profondamente sacra. Nei primi anni del xx secolo, un Cheyenne spiegava ad un visitatore: «È tramite la terra che noi viviamo. Senza di essa non potremmo esistere. Essa ci nutre e ci sostenta. Da essa crescono i frutti che mangiamo; l’erba nutre gli animali e con la loro carne noi continuamo a vivere; da essa scaturisce l’acqua che noi beviamo, la quale scorre sulla sua superficie. Noi camminiamo sopra di essa, e se la terra non fosse solida e stabile noi non potremmo vivere» (G. Bird Grinnell, Tenure of Land among the Indians, in «American Anthropologist», 9, 1907, p. 3).

I popoli indigeni dell’America non sono l’unica popolazione che parli della terra con tale intimità ed emozione. Numerosi popoli hanno condiviso l’idea della sacralità della terra lungo la storia e attraverso le culture. È necessario e importante arrivare a comprendere quest’idea. In primo luogo, essa rivela una realtà che altrimenti rimane nascosta. Inoltre, lo studio delle concezioni riguardanti la terra permette la comprensione della condizione umana così come è stata concepita dai popoli più diversi.

Sorgente di vita

Il cosmo è un serbatoio di forze sacre. Da una prospettiva religiosa, la terra è l’epifania più chiara di un insieme di realtà sacre: il suolo, le pietre, gli alberi, l’acqua, le ombre, la vegetazione e il paesaggio confuso del mondo. Queste formano un’unità cosmica singola e vivente. Il suolo, cioè la terra, è l’insieme di questo groviglio di vitalità concrete. La terra è il fondamento e la fonte generatrice di tutte le espressioni dell’esistenza. Fin dai resoconti più antichi di storia religiosa, la terra, assieme a ciò che essa significa, sostiene e contiene tutte le forme di vita che si rivelano agli esseri umani. La terra è una fonte instancabile d’esistenza. La lezione che l’uomo cheyenne dà al suo visitatore è che il significato religioso della terra comprende tutta la vita che si manifesta attraverso la sua potenza: le montagne, le foreste, l’acqua, la vegetazione, ecc.

Madre Terra

La credenza secondo cui gli esseri umani sono nati dalla terra è diffusa in tutto il mondo. Talvolta si crede che la maternità umana sia il risultato dell’inserzione diretta di un bambino, un abitante della terra, nel grembo umano della donna (sotto forma di seme, di anima ancestrale o di feto in miniatura). Fino al momento della sua traslocazione nel grembo umano, il bimbo aveva vissuto un’esistenza embrionale nella terra – in caverne, sorgenti, fenditure o dentro gli alberi. In Lituania, per esempio, si credeva che i bambini provenissero dalle sorgenti, dai laghi o dalle colline, tutti luoghi strettamente associati a Śemýna, la Terra Madre, poiché essa sola era responsabile della creazione di nuove esistenze (Haralds Biezais, Die, Hauptgöttinnen der alten Letten, Uppsala 1955, pp. 338-42).

In molte società, la presenza di un bimbo nel grembo materno è attribuita al contatto della madre con qualche animale, una pietra particolare o altri oggetti. Al di là del ruolo paterno e della sua unione sessuale con la madre, la diretta responsabile della maternità e della progenie umana è la fertilità della terra, madre primordiale. In queste credenze, gli esseri umani sono, in un senso profondo, il popolo della propria terra natale.

Come i primi esseri umani, ogni nuova generazione di bambini vive dapprima tra le rocce o negli abissi. Gli animali acquatici, ad esempio le rane, i coccodrilli, i pesci, i cigni o le cicogne, li prendono e li pongono magicamente nei grembi delle loro madri. Qui, di nuovo, la terra feconda, la fertilità dell’esistenza cosmica, è rappresentata da forme specifiche che prendono vita da essa (ad esempio le montagne, le pietre di fecondità, le acque delle grotte o delle fonti, gli animali). Una madre umana riceve i figli come embrioni. Essa è un contenitore che aiuta la vita larvale della terra ad ottenere una forma specificamente umana. Il grembo sotterraneo è la vera fons et origo della vita embrionale; solo dopo aver compreso ciò, le credenze e le pratiche religiose descritte qui di seguito possiedono un senso.

Memorie della vita nel grembo terrestre

Le esperienze di mistici e sciamani possono essere paragonate all’esistenza prenatale nelle viscere della terra. La notte oscura primordiale dell’anima rappresenta l’opacità della vita sotterranea prima dell’emersione sulla superficie della terra. Il potere degli sciamani nordamericani, ad esempio, talvolta dipende dalle loro straordinarie capacità di ricordare la propria vita prenatale. Le immagini della vita nel grembo che essi riescono ad evocare presentano una somiglianza sorprendente con le cavità, i suoni e le sensazioni del mondo sotterraneo. I Guayaki del Paraguay spesso consultano le donne gravide per ottenere responsi divinatori, poiché i figli che esse portano nel grembo rivelano loro segreti e verità. I bambini nell’esistenza fetale possiedono il potere di conoscere fatti oscuri, poiché rivivono l’esperienza primordiale dei gemelli divini. Costoro, nell’iniziale e profondo buio del caos, conobbero le possibilità germinali di tutte le forme di vita susseguenti e le sperimentarono di prima mano, nell’oscurità, prima che esse seguissero i loro diversi destini storici.

A volte la comunità culturale desidera ritornare nel grembo della Madre Terra. La popolazione Yaruro del Venezuela onorava la Grande Madre, che viveva nella lontana regione di Kuma, ad oriente, dove abitano i morti. Verso la fine degli anni ’30, gli Yaruro espressero il desiderio di ritornare nel regno della loro madre, per poter così rinascere nell’esistenza paradisiaca che precedeva la vita e l’arrivo degli invasori coloniali.

Il giacere sul suolo

Abbiamo già visto che il concepimento e la nascita degli individui umani rappresentano versioni minori del processo creativo attuato dalla terra all’inizio del tempo. Le madri umane ripetono quel primo atto tramite cui la vita apparve per la prima volta nel grembo della Madre Terra. Per questa ragione, al momento del parto, le donne di molte culture hanno bisogno del contatto diretto con la terra, e ne mimano le azioni. In questa maniera esse partecipano nel modo più completo possibile al potere della Madre Terra e rimangono sotto la sua protezione. Presso numerose società, la posizione assunta dalle donne durante il parto fa sì che il bambino si ritrovi subito a contatto del terreno, appena uscito dal grembo materno; in altri casi il neonato viene deposto sul suolo subito dopo la nascita. In alcuni casi le donne, durante il parto, giacciono prostrate sul terreno o camminano nella foresta o nei campi.

Nell’antico Egitto l’espressione comune «sedersi a terra» significava l’atto del partorire (Nyberg, 1931, p. 133). In Paraguay, la nascita di ogni Aché ripete il primo atto dell’elevarsi in posizione eretta sulla terra primordiale. I riti della nascita degli Aché includono due momenti: waa, la «caduta» dal grembo al terreno, e upi, il «sollevarsi». Toccando la terra, il bambino viene subito introdotto nella condizione biologica condivisa da tutte le piante e da tutti gli animali. Sollevandolo da terra, la madre ripete la transizione da una forma biologica amorfa alla piena condizione umana – proprio come gli antenati primordiali emersero dapprima dalla terra e poi si sollevarono diritti sopra di essa (Pierre Clastres, Chronique des Indiens Guayaki, Paris 1972, pp. 14-16). La terra deve essere la madre che partorisce ogni vero essere umano.

L’atto del giacere sul terreno era parte integrante anche dei riti di guarigione. Le persone malate venivano guarite solo se create di nuovo, cioè rifatte ad immagine degli esseri ancestrali nella loro situazione primordiale all’interno della terra. Gli Huichol del Messico, ad esempio, durante il pellegrinaggio a Wirikuta, il luogo delle origini mitiche, si fermano presso le pozze d’acqua che si aprono sulle profondità creative della terra. Il guaritore chiede ai suoi pazienti, specialmente le donne sterili, di distendersi sul terreno, che è il corpo potente della madre primordiale. Il rito di mettere a contatto col terreno un bimbo appena nato esisteva nell’antica Cina, dove anche una persona morente veniva sdraiata in terra. La terra rappresenta sia la capacità di generare, sia il potere di rinascere in una nuova esistenza. La potenza della terra determina se le transizioni della nascita e della morte sono valide e ben compiute (Granet, 1953, pp. 192-98).

Morte e rigenerazione

Come forma di oscurità rigeneratrice, la terra, nella sua sacralità e fertilità, comprende la realtà della morte. Questo era già evidente nei miti riguardanti il sacrificio di una divinità primordiale associata alla terra. La morte del dio dà origine a nuove forme di vita, in modo particolare alle piante. Vita e morte sono semplicemente due fasi nel ciclo della Madre Terra. Infatti, la «vita» alla luce del giorno è uno iato, un breve periodo di separazione dal grembo della terra. La morte permette di ritornare alla condizione primordiale, o eterna, che esisteva prima che iniziasse il ciclo della vita.

Molti degli aspetti terrificanti appartenenti alla Madre Terra, quale dea della morte o destinataria di sacrifici violenti, traggono la loro origine dalla concezione della terra quale grembo universale, sorgente di tutta la vita. La morte in sé non è annientamento, ma piuttosto lo stato del seme nelle viscere della terra. Ecco perché in molte culture i corpi dei defunti vengono sepolti in posizione fetale. Questi «embrioni» aspettano di ritornare alla vita. In alcuni casi, come abbiamo affermato precedentemente, il defunto rivive l’esperienza della Madre Terra stessa che fu la prima persona a morire (ad esempio Izanami nella mitologia giapponese, che morì nel dare alla luce il fuoco). In tali circostanze, le raffigurazioni negative della Madre Terra come dea della morte rappresentano il suo ruolo nella dimensione sacrificale dell’esistenza, dimensione che rende possibile il passaggio da una forma all’altra.

La dimensione sacrificale dell’esistenza simbolica garantisce l’interminabile trasmissione di vita. «Striscia verso la terra, tua madre», proclama il Ṛgveda (10,18,10). «Io pongo te che sei terra nella terra», è una formula funebre dall’Atharvaveda (12,1,11; 12,1,14). I Kraho del Brasile fanno ogni tentativo per trasportare un uomo morente sul suolo del suo villaggio materno. Le iscrizioni di alcune antiche tombe romane illustrano lo stesso desiderio di poter riposare nella propria terra natale. La vitalità e la fecondità della terra, il suo potere sacro di generare vita senza fine, assicurano la ricomparsa dei defunti in una nuova forma di vita.

[image: images]

TERRA

Per la cultura azteca la coltivazione della terra si inscrive, come del resto gli altri campi dell’attività umana, in una cosmovisione condivisa e vissuta, nella pratica di un macrosistema di conoscenza. Nel disegno: semina con la coa, o bastone piantatore.

Ripreso dal Codex Florentinus, tomo iii, f 379r.

Il ricco simbolismo della terra non si esaurisce con le cosmogonie, con le feste agricole o con le pratiche funebri dei popoli arcaici o delle società tribali. La terra rimane un’immagine potente della possibilità di una vita nuova e di una esistenza sociale radicalmente nuova. Nei movimenti religiosi contemporanei di ribellione o rivoluzione dettati da circostanze disperate e di oppressione, la terra diventa l’immagine centrale del rinnovamento (Bruce Lincoln, «The Earth Becomes Flat». A Study of Apocalyptic Imagery, in «Comparative Studies in Society and History», 25, 1983, pp. 136-53; cfr. anche Werner Müller, Geliebte Erde. Naturfrömmigkeit und Naturhass im indianischen und europäischen Nordamerika, Bonn 1972). Nelle visioni utopistiche o escatologiche di nuovi regimi o regni rivoluzionari, la faccia della terra sarà rinnovata, oppure la fine del mondo interverrà ad imporre un ordine nuovo e giusto, simboleggiato dal livellarsi delle montagne e dal riempirsi delle valli. Tutte le forme di vita, senza discriminazioni, otterranno un facile ed uguale accesso alla piena vitalità della terra.

Solidarietà cosmica di vita

L’immaginario religioso della terra genera una parentela tra tutte le forme di vita, poiché esse sono tutte generate dalla stessa matrice. L’intima relazione tra la terra e le forme di vita umane, animali e vegetali appartiene alla percezione religiosa secondo cui la potenza vitale è la stessa in tutte. Esse sono unite sul piano biologico; i loro destini, di conseguenza, sono intrecciati. La contaminazione o la sterilità a un livello d’esistenza riguarda in realtà tutte le altre modalità di vita. A causa delle loro origini comuni, tutte le forme di vita costituiscono un tutto. Diversamente dalla sacralità del cielo, che appare chiaramente nei miti della separazione del cielo dalle forme creaturali che dipendono da lui, non vi è alcuna rottura tra la terra e le forme che essa genera. Inoltre, la terra protegge la vita nelle sue innumerevoli forme e la difende contro gli abusi (per esempio l’incesto o l’assassinio) che minacciano il buon ordine della vita riproduttiva. L’unione rituale tra partner sessuali e le orge celebrate nelle cerimonie possono compiersi solo nei momenti decisivi del calendario agricolo. Durante il resto del tempo, la Madre Terra è spesso la garante della moralità e la custode delle norme che conducono ad una esistenza feconda. La terra punisce alcune categorie di criminali, specialmente gli adulteri, gli assassini e i deviati sessuali. In alcuni casi, come nella Grecia antica, lo spargimento di sangue sulla terra e l’incesto possono rendere sterile il terreno, con conseguenze catastrofiche. Così, nel prologo all’Edipo re di Sofocle, un sacerdote lamenta il destino di Tebe: le donne soffrono i dolori del parto senza dare alla luce una progenie vivente, i frutti della terra e i buoi nei campi muoiono, come la città stessa.

Conclusione

La terra rivela il significato e la sacralità dell’incessante capacità della vita di generare frutti. Questo punto è messo in rilievo in tutte le immagini che abbiamo esaminato. Le divinità agricole, attive e drammatiche, spesso rimangono in primo piano rispetto alle divinità primordiali della terra. Ma in tutte le grandi dee che rappresentano l’agricoltura e la fecondità del suolo arato esiste la presenza sottostante della terra intesa come intero, come sacralità del luogo fisico della vita. È vero che spesso la terra compare nei miti cosmogonici come una figura vaga sullo sfondo, mentre le dee di raccolti specifici o di riti particolari nel ciclo agricolo vengono delineate più chiaramente. Tuttavia, il ruolo della terra negli stadi più antichi della storia mitica testimonia la sacralità costante della vita stessa, senza considerare le forme distinte che essa può comprendere. I miti della partenogenesi, dell’androginia della terra, della ierogamia, del sacrificio della terra primordiale e dell’emersione dalle viscere oscure dei primi tempi affermano la sacralità del suolo. Essi svelano il significato della sua creatività instancabile. La manifestazione del sacro nella forma del suolo, sia come presenza generale sia come figura divina, aiuta a comprendere i rituali e le forme simboliche legate alla terra. Le discese nelle caverne e nelle grotte, l’idea degli embrioni sotterranei, gli scenari del ritorno ad una esistenza prenatale, i labirinti, i riti del giurare sulla terra, la deposizione del neonato sulla terra o la tumulazione dei morti in grotte interrate, la tradizione iconografica delle madonne nere, le figure terrifiche delle grandi dee, le rappresentazioni di orge sessuali nelle feste agricole richiamano l’attenzione dell’immaginazione religiosa verso uno dei principi più importanti: i poteri inesauribili del procreatore universale di vita. Poche immagini hanno generato tale potere all’interno dell’immaginazione religiosa dominandola lungo il corso della storia umana. È probabile che la terra, nell’immaginario religioso, non abbia potuto occupare il primo posto a causa del suo matrimonio sacro con il cielo ed altre divinità maschili (per esempio gli dei della tempesta) che sono importanti nell’agricoltura. Tuttavia, la terra, specialmente nell’immagine di Grande Madre, non ha mai perduto il suo ruolo di principio di vita, sorgente di tutte le forme, custode dei bambini e grembo in cui i morti aspettano la loro rinascita.
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Per una discussione sulle immagini della dea in relazione alla sacralità della terra, cfr. l’articolo di A. Fleming, The Myth of the Mother-Goddess, in «World Archaeology», 1 (1969), pp. 247-61, e C. Olson (cur.), The Book of the Goddess. Post and Present, New York 1983; quest’ultimo esamina il ruolo della dea nella preistoria, in Mesopotamia, in Egitto, in Grecia, a Roma, nella cultura cananeo-ebraica, nel Cristianesimo, nello Gnosticismo, nell’Induismo, nel Buddhismo, nella religione giapponese, nella cultura afro-americana, nelle religioni amerindie e nel pensiero e nella pratica contemporanee; il volume comprende, inoltre, un’ampia bibliografia (pp. 251-59). J.J. Preston (cur.), Mother Worship. Theme and Variations, Chapel Hill/N.C. 1982, presenta numerosi casi del Nuovo Mondo, dell’Europa, dell’Asia meridionale e dell’Africa. J. Zwernemann, Die Erde in der Vorstellungswelt und Kultpraktiken der sudanischen Völker, Berlin 1968, è un esempio di uno studio sull’ampia portata del simbolismo della terra in una singola cultura. Un esame più completo e approfondito sulla terra è quello di Ana Maria Mariscotti de Görlitz, Pachamama Santa Tierra, Berlin 1978, che esamina la storia delle credenze e delle pratiche riguardanti la Madre Terra nelle Ande dell’America meridionale. O. Pettersson, Mother Earth. An Analysis of the Mother Eart Concepts according to Albert Dieterich, Lund 1967, rettifica alcune delle generalizzazioni affrettate di Dieterich.

Mircea Eliade e Lawrence E. Sullivan

TOMBA

La disposizione rituale dei defunti sembra essere un fenomeno esclusivamente umano. L’inumazione (sepoltura nella terra), nelle sue diverse forme, risulta universalmente praticata, tranne là dove è stata sostituita da altri riti, come ad esempio l’esposizione del cadavere agli uccelli da preda. Dalle testimonianze più antiche, che risalgono al Paleolitico (manufatti inseriti nella tomba, posizione del cadavere, e così via), appare chiaro che la disposizione dei defunti aveva in primo luogo una funzione rituale piuttosto che pratica. La ricerca storica e antropologica, del resto, dimostra che i riti di sepoltura riflettono perfettamente le concezioni della società in questione, non soltanto intorno alla morte ma anche riguardo all’esistenza dell’uomo all’interno del cosmo.

I vivi e i morti. La grande quantità di materiali rinvenuti all’interno delle tombe, anche di quelle più antiche, suggerisce che gli uomini sono sempre stati incapaci di accettare la morte come semplice interruzione della vita. L’ampia diffusione della pratica dell’inumazione, inoltre, indica che la nuova residenza dei defunti era tipicamente ritenuta sotterranea. La localizzazione della sepoltura, infine, mostra che i due mondi, quello dei vivi e quello dei morti, venivano alternativamente considerati separati e ostili l’uno all’altro, oppure facenti parte di un medesimo continuum. Per questo motivo, quando per i morti vi è affetto e venerazione, oppure si crede che dalla loro presenza derivi qualche vantaggio, la sepoltura avviene all’interno dell’abitazione o delle proprietà della famiglia (come in Cina). Quando, al contrario, i defunti sono considerati oggetti di timore e la morte viene vista come una fonte di contaminazione per i vivi, il luogo della sepoltura è accuratamente separato e distinto e diventa esclusiva proprietà dei defunti.

La sepoltura nella terra, di conseguenza, viene intesa da alcune culture come il riconoscimento di un ciclo eterno di nascita e di morte, al quale anche gli uomini, in quanto parte della natura, partecipano. Proprio come la terra vive, muore e rinasce, così anche gli uomini possono essere considerati sottoposti al medesimo processo. La rappresentazione mitica del genere umano come autoctono, generato dalla terra oppure creato dal fango o dall’argilla, viene in questo modo condotta alla sua logica conclusione: gli uomini sono di nuovo deposti nel luogo che un tempo li diede alla luce. E quando la terra è associata al principio femminile, si pensa che il genere umano venga di nuovo ricevuto dentro la madre che lo fece nascere. Anche nelle culture che privilegiano la cremazione dei cadaveri, infatti, ritroviamo la pratica comune della sepoltura delle ceneri all’interno di una tomba.

In altre culture, invece, la sepoltura dei defunti riflette il desiderio dei vivi di separarsi dai morti, di stabilire rigidi confini tra il mondo terreno e quello sotterraneo e di garantire che, in forza di una corretta disposizione, i morti non facciano del male ai viventi. Incontriamo perciò pratiche come la costrizione dei defunti, che vengono strettamente legati o appesantiti con pietre; e comunque, in questi casi, norme severe riguardano la disposizione dei defunti. Tali norme, che si ritrovano in tutte le culture, possono essere interpretate come una dimostrazione di benevolenza nei confronti dei morti, quando vogliono affrettare la loro dipartita da questo mondo, ma anche come una dimostrazione di paura, quando vogliono al contrario impedire la loro permanenza in questo mondo, nel quale potrebbero fare del male. Il concetto di necropoli, o città dei morti, può essere considerato la naturale conseguenza di tali credenze; il moderno cimitero ne rappresenta la continuità.

Spesso le modalità della disposizione del cadavere dipendono dall’ambientazione naturale, dalla topografia e dalle condizioni di vita, combinate con una specifica concezione del mondo. L’esposizione del cadavere, per esempio, può riflettere il timore di contaminare i sacri elementi della terra o del fuoco (come tra i Parsi), ma può essere anche la conseguenza di un terreno troppo duro da scavare (come tra gli abitanti dell’estremo settentrione). Anche la sepoltura nelle caverne può essere il riflesso di una credenza che considera tali luoghi delle aperture che conducono al mondo sotterraneo dei morti; tale pratica, tuttavia non può evidentemente svilupparsi laddove non esistono caverne (neppure in forma «potenziale»). La cremazione, infine, che appare più adatta alle popolazioni nomadi, viene talora praticata anche da popoli sedentari, come modo per separare lo spirito dal corpo.

La dimora dei morti. La pratica dell’inumazione compare in modo evidente già nel Paleolitico; tuttavia, per queste epoche, non è possibile ricavare alcuna indicazione particolare o specifica sulla funzione del sepolcro. Si può comunque osservare che in questo periodo è ampiamente attestato l’uso dell’inumazione all’interno delle grotte. Neppure nelle fasi più tarde del Paleolitico, tuttavia, pare emergere il tentativo di stabilire un confine tra i vivi e i morti, separando per esempio i defunti dalle zone di abitazione: in genere i vivi e i morti condividono lo stesso spazio. Soltanto a partire dal Neolitico la percezione della morte risulta caratterizzata non soltanto dal contenuto delle sepolture, ma anche da ciò che è visibile a coloro che sono ancora in vita. Si sviluppa infatti in questo periodo l’uso del tumulo, una sorta di collinetta sovrapposta al sepolcro, che finisce per diventare la più caratteristica forma di sepoltura. Il sepolcro a tumulo deriva forse dal bisogno di stabilire dei confini psicologici tra l’umanità dei viventi e il mondo dei morti, bisogno che si risolve collocando i defunti in un’area specifica (racchiusa, per esempio, da una palizzata o da un fossato), oppure in una particolare «abitazione» funeraria, ricoperte comunque, in ogni caso, con mucchi di terra. I recinti e le abitazioni, in pietra o in legno, che spesso sono stati trovati all’interno di questi tumuli, fanno pensare che essi venivano considerati luoghi di dimora dei morti. La loro collocazione all’interno delle aree abitate, per altro verso, sembrerebbe indicare che i defunti, una volta sepolti correttamente, erano percepiti come i protettori del gruppo e del territorio: la presenza delle loro tombe rafforzava il diritto degli uomini sulla terra. Su credenze di questo genere, per esempio, si fonda la pratica cinese del feng-shui, cioè la geomanzia, che suggerisce il luogo in cui collocare le tombe, i templi e le abitazioni, affinché i defunti, gli dei e i viventi dimorino nel luogo più adatto e legittimo. Che la tomba sia spesso concepita come la residenza dei mor ti, inoltre, è dimostrato dalla diffusa pratica di fare offerte sul luogo della sepoltura (talvolta addirittura «versando» le offerte all’interno della tomba attraverso fori appositamente praticati) e di invocare i morti davanti al sepolcro.

La sepoltura a tumulo, che si manifestò in varie forme già durante il periodo preistorico, trova la sua continuità architettonica in strutture come la tholos (tomba a cupola) dei Micenei e come la piramide degli antichi Egizi. Sia il tumulo che la tholos o la piramide possono essere interpretati, oltre che come dimore dei morti, anche come delle ri-creazioni della montagna cosmica archetipale. La montagna primordiale può infatti essere vista come la sorgente dalla quale proviene l’intera esistenza (in Egitto), come il centro del mondo (in Cina), oppure come il legame che unisce tra loro il mondo degli dei, quello dei vivi e quello dei morti. La forma rotondeggiante di alcuni tumuli riproduce forse la volta del cielo: questo motivo sopravvive probabilmente nelle tombe circolari di alcuni imperatori romani e bizantini. Il rilievo costituito dal tumulo, infine, può fungere anche da lapide commemorativa, indicando nello stesso tempo il reverente ricordo dei defunti e avvertendo i vivi che quel luogo appartiene ai morti. I grandiosi circoli di pietre del periodo Neolitico, come quelli di Stonehenge e di Avebury, in Inghilterra, paiono chiaramente segnare il confine tra i due mondi. Penetrare all’interno del circolo sacro corrispondeva all’introdursi nell’altro mondo.

La funzione del tumulo come luogo di contatto tra il mondo sacro e il mondo profano si può osservare anche negli stupa buddhisti. Essi in origine erano dei semplici monticelli di terra a forma di cupola, circondati da una balaustra; in seguito assunsero spesso la forma di una torre. Secondo la tradizione, gli stupa furono eretti in seguito alla richiesta dello stesso Buddha, che desiderava un luogo in cui fossero conservate le sue reliquie e quelle dei suoi discepoli. Per la loro struttura, gli stupa vengono considerati dei modelli del cosmo; essi ricevono venerazione come luoghi sacri di pellegrinaggio. La pagoda costituisce uno sviluppo ulteriore della forma dello stupa. Assolve alle medesime funzioni il chorten tibetano, un monumento eretto intorno alle reliquie del Buddha o di qualcuno dei suoi santi, oppure in forma di cenotafio (sepolcro vuoto) che serve a indicare un luogo sacro. I chorten hanno forma di guglia e la decorazione a forma di lingua che li sovrasta rappresenta, secondo la tradizione, la luce sacra che emanò dal Buddha.

Il legame tra il mondo dei morti e la montagna primordiale si può riconoscere anche nelle camere sepolcrali intagliate nella roccia che sono abbastanza diffuse fra le diverse culture semitiche del Vicino Oriente antico. Le facciate rupestri di questi sepolcri, che riproducono l’ingresso monumentale di un tempio, sono state scolpite sul dirupo roccioso e le camere interne sono scavate nel cuore della roccia. A questa categoria di monumenti si possono assegnare anche le tombe a forma di torre, diffuse in tutto l’Impero romano e specialmente in Oriente: tali tombe sono decorate all’esterno con vari simboli mitologici e religiosi e contengono all’interno una o più camere destinate alla sepoltura.

L’identificazione della tomba con la dimora dei morti (in qualunque forma i defunti possano sopravvivere) è ulteriormente confermata dagli oggetti che in grande varietà troviamo nelle sepolture. Sembra esservi una connessione universale tra la condizione dell’individuo e la qualità dei suoi beni funerari: l’ipotesi della continuazione, anche dopo la morte, dell’attività terrena del defunto è appunto sostenuta dagli attrezzi di lavoro che spesso troviamo nelle tombe. Anche la decorazione interna dei sepolcri, che è ampiamente diffusa in quasi tutte le culture antiche, aveva evidentemente lo scopo di dilettare i defunti, dal momento che le raffigurazioni si riferiscono in genere alle attività ordinarie, come ad esempio banchetti e gare atletiche. Tali rappresentazioni vogliono probabilmente suggerire che il mondo dei morti non è poi così differente dalla terra dei vivi al punto da risultare del tutto inconoscibile.

La concezione della tomba come luogo di abitazione è rivelata, inoltre, dalla diffusa consuetudine di collocare le spoglie del defunto in contenitori, sotterranei o meno, che imitano nella loro forma le abitazioni dei vivi (come le urne crematorie etrusche o i sarcofagi fenici). Questo concetto della residenza del defunto nella tomba, tuttavia, viene spesso contraddetto dalla concomitante idea di una speciale terra in cui i morti dimorano. La difficoltà viene talvolta risolta considerando la tomba un rifugio temporaneo, che deve essere occupato fino a quando il corpo è putrefatto oppure è giunto il momento del giudizio; in altri casi la tomba viene considerata una dimora soltanto occasionale per i defunti. Nei tumuli sepolcrali degli antichi Scandinavi i morti erano talvolta collocati all’interno di piccole imbarcazioni, che apparentemente simboleggiavano il viaggio verso l’altro mondo. Secondo alcune sette islamiche, invece, il sepolcro deve essere di ampie dimensioni e riprodurre una stanza di abitazione con il suo soffitto a volta, affinché il corpo possa stare eretto mentre risponde agli angeli che lo esaminano; i defunti, tuttavia, rimangono nella tomba fino al momento del giudizio finale.

Il passaggio verso il mondo dei vivi. La collocazione del sepolcro, il suo contenuto, la sua decorazione interna e la disposizione dei resti al suo interno offrono una chiara testimonianza degli interessi e delle credenze dei vivi riguardo ai morti. La complessa storia dell’architettura e dell’arte funeraria, tuttavia, sembrerebbe indicare un graduale passaggio dal mondo interno del sepolcro verso il mondo temporale dei vivi. Mentre il tumulo aveva lo scopo di racchiudere i defunti all’interno del loro mondo, insieme con tutti i beni di cui essi potrebbero avere bisogno, le soluzioni sepolcrali posteriori al periodo preistorico mostrano una struttura costruttiva e una decorazione sempre più elaborata all’esterno della tomba, mentre gli arredi interni diventano gradualmente più modesti. Questo passaggio non è chiaramente identificabile: un mucchio di pietre disposto sopra la tomba, per esempio, può essere inteso come un modo per trattenere il defunto, ma potrebbe anche costituire la più semplice forma di ricordo della persona che vi è contenuta. E ancora: i sarcofagi più riccamente decorati si trovano indifferentemente sepolti sotto terra oppure all’aperto, su strutture al di sopra del terreno.

La mutevole natura del sepolcro può essere compresa attraverso un breve esame delle pratiche funerarie dell’antica Grecia. Durante l’Età del bronzo incontriamo ogni genere di sepoltura (tombe monumentali a tholos, camere sepolcrali scavate nella roccia e semplici fosse nel terreno, con o senza rivestimento), con una grande varietà di arredi e di offerte; veniva praticata sia l’inumazione che la cremazione. Durante il periodo protogeometrico (dal xii al ix secolo a.C.), troviamo per la prima volta dei segni che indicano la presenza del sepolcro: delle anfore collocate su piccole tombe a tumulo. A partire dal periodo geometrico, compare il vasellame decorato con scene tratte dai rituali funerari, ma numerosi oggetti vengono ancora sepolti nelle tombe. Il periodo arcaico (dal vi secolo alla metà del v) presenta il più evidente mutamento nelle credenze e nelle pratiche: mentre forti somme di denaro vengono spese per la decorazione esterna del sepolcro, gli oggetti posti al suo interno, a beneficio dei defunti, diventano sempre più scarsi; questa tendenza si protrae nell’età classica (dalla metà del v secolo a.C. fino alla fine del iv). Anche quando le tombe architettonicamente più complesse prendono il posto della semplice collinetta sepolcrale, il principio dell’inumazione rimane costante: i defunti, infatti, vengono collocati sotto la struttura, non al suo interno.

Alcuni di questi monumenti erano talmente elaborati che alla fine del vi secolo furono promulgate, e periodicamente rinnovate, apposite leggi suntuarie; queste leggi limitavano la somma di denaro che poteva essere impiegata per il funerale e per la lapide. Durante il periodo ellenistico, quando la magnificenza e perfino la divinità dei sovrani divennero concetti comunemente accettati, l’ulteriore sviluppo della concezione della tomba come dimora e insieme monumento per i defunti divenne evidente nell’introduzione del mausoleo, una struttura architettonica costruita sopra la terra per contenere o coprire la camera funeraria. Il mausoleo, che imita le forme dell’architettura domestica e sacra, prende il nome da Mausolo, sovrano di Caria nel iv secolo a.C. La più spettacolare combinazione dei vari elementi finora segnalati si incontra probabilmente nel monumento funebre di Antioco i di Commagene (i secolo a.C.), costruito a Nimrud- Dagh, nell’attuale Turchia, sulle pendici della catena montuosa del Tauro. L’alto tumulo contenente la camera funebre si elevava al di sopra di tre terrazze sovrapposte ed era completato da alcune statue colossali: queste rappresentavano alcune divinità e lo stesso Antioco, anch’egli divinizzato, ed erano alte in origine tra gli otto e i dieci metri. Le terrazze erano adornate da varie figure della tradizione greca e persiana, tra cui un leone zodiacale che rappresentava l’oroscopo del sovrano.

L’arte sepolcrale di carattere decorativo (vasi dipinti, bassorilievi, stele e sculture a tutto tondo) pare riflettere, durante il periodo arcaico e classico, lo sviluppo di una iconografia funeraria standardizzata. Le scene più frequentemente rappresentate mostrano sirene che cantano il lamento per i defunti, sfingi o altre figure femminili pesantemente drappeggiate e in atteggiamento dolente, kouroi e korai come immagini (maschili o femminili) idealizzate; frequente è anche la rappresentazione della dexiosis (due adulti che si stringono le mani o che afferrano un oggetto simbolico, spesso un uccello, che forse indicava il legame tra il mondo dei vivi e quello dei morti). Spesso compaiono iscrizioni che ricordano il nome del defunto, a sottolineare la funzione commemorativa del monumento. Tutti questi motivi iconografici furono in seguito assorbiti nella tradizione funeraria occidentale: le fiere sfingi e i leoni alati così diffusi nel Vicino Oriente antico e nel mondo greco e romano, per esempio, si trasformarono negli angeli custodi che accompagnano i sepolcri cristiani.

In tutte le culture, peraltro, i temi dell’iconografia funeraria riflettono le relazioni tra i vivi e i morti. Troviamo perciò frequentemente rappresentazioni che alludono alla credenza in una vita oltre la morte: rappresentazioni dettagliate di riti religiosi, di banchetti di vivi e di defunti, delle divinità degli Inferi; oppure semplici raffigurazioni di frutti o realtà naturali che rinviano all’immortalità, come fiori, rami di olivo, uva, viti e cornucopie. In alcune culture l’eternità del cosmo si riflette nella comparsa sul monumento funerario di simboli astrali, come il crescente lunare o i segni dello zodiaco. Nel Cristianesimo, invece, la croce, simbolo della fede, rappresenta la credenza nella vita eterna promessa dalla crocifissione. Talvolta il monumento funerario costituisce semplicemente il segno della fede di chi vi è sepolto; nella Palestina ellenistica e romana, per esempio, accanto ai tradizionali simboli pagani dell’immortalità incontriamo talora motivi tipicamente ebraici, come la menorah (il candelabro a sette braccia) e lo shofar (il corno cerimoniale). In un sarcofago due Nikai di stile greco (che rappresentano la vittoria) sostengono un tondo contenente una grande menorah che, a sua volta, sovrasta una scena bacchica di vendemmia.

Anche la temporalità dell’esistenza umana, comunque, è spesso un tema favorito dell’arte funeraria. Nel mondo greco e romano, per esempio, era comune porre il ritratto del defunto sulla pietra tombale, oppure scene tratte dalla vita quotidiana, indicanti la sua occupazione o il suo status sociale. Le immagini medievali del defunto disposte sopra la tomba rappresentano la continuità di questa tradizione. Il bisogno dell’umanità di partecipare, anche dopo la morte, sia al mondo sacro che al mondo profano è ampiamente illustrato dalle sue tombe e dai monumenti funebri.

[Vedi RITI FUNERARI].
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UNIONE MISTICA

L’unione mistica (in latino: unio mystica) è un’esperienza non mediata e trasformante che conduce all’unificazione dell’uomo o dell’anima dell’uomo con la realtà somma. Tale unione rappresenta la suprema e più autentica elevazione dello spirito umano, in quanto raggiunge la fusione o quanto meno la cognizione vivente di Dio (cognitio dei experimentalis) o della trascendenza dell’essere. Sebbene all’unione mistica si arrivi con modalità differenti all’interno delle varie tradizioni religiose, essa è sempre e dovunque accompagnata da un senso elevato di liberazione, di gioia ineffabile e di pace. Da qui i suoi sinonimi: estasi, visione beatifica, deificazione, samadhi, santificazione, beatitudine, visione faccia a faccia, satori, nirvāṇa e così via.

L’esperienza dell’unione tra il soggetto e il suo oggetto divino è considerata lo stadio supremo dell’esperienza mistica e della via contemplativa. Nella maggior parte delle religioni, essa deve essere raggiunta soltanto per gradi, alla fine di un lungo e faticoso sentiero che conduce da una consapevolezza semplicemente «elevata» alla purificazione dell’anima o dell’io (via purgativa), al suo impegno nella via meditativa e poi in quella contemplativa (via contemplativa) fino all’illuminazione finale (via illuminativa).

Eppure la tesi sostenuta dalla maggior parte dei mistici è che lo stadio più elevato non può mai essere raggiunto attraverso uno sforzo consapevole, ma che piuttosto viene acquisito in modo passivo, indicando una totale ricettività e apertura verso il divino: qui il concetto cristiano di grazia offre un’utile intuizione analogica. L’unione mistica è il punto culminante del destino umano nei suoi aspetti spirituali, il ritorno della creatura isolata alla gloria unificata e risplendente di tutto ciò che è.

Non tutti gli stati di coscienza alterata, non importa quanto straordinari, possono essere equiparati all’unione mistica; raramente i fenomeni sensoriali (vista, udito, odorato, tatto) oppure le forme extrasensoriali di percezione (esperienze extracorporee, telepatia, chiaroveggenza e simili), che talvolta accompagnano l’esperienza mistica, possono essere qualificati come lo stadio più elevato della coscienza umana. La maggior parte dei mistici e dei filosofi del misticismo metterebbero in guardia contro l’infatuazione per l’occulto, per gli stati frenetici, per le visioni straordinarie e per la ricerca di poteri magici oppure di facili rivendicazioni di un accesso al soprannaturale. L’unione mistica è associata sia alla preghiera (come nelle religioni teopatiche) sia all’illuminazione costante (come in quelle non teiste), e ha poco a che fare con le esperienze allucinatorie oppure con qualsiasi altra forma di illusione dei sensi. La beatitudine sperimentata da tutti i mistici può invero possedere alcune somiglianze superficiali con gli stati di trance indotti dall’uso di sostanze allucinogene oppure di droghe psichedeliche (soprattutto per il linguaggio simile usato per descrivere tali stati), ma l’autentica esperienza mistica è riconoscibile più per i suoi contenuti trascendenti, che per il sentimento soggettivo di benessere.

In alcuni esperimenti controllati «a doppio cieco» (condotti cioè su due gruppi separati di persone, per controllarne i risultati), i soggetti del gruppo sperimentale ricevettero psilocibina, acido lisergico dietilammide (lsd) e mescalina, e poi furono interrogati sulla qualità e sull’intensità delle loro esperienze. Sebbene la somiglianza delle relazioni contenenti la descrizione delle esperienze mistiche fosse significativamente più alta nel gruppo sottoposto alle droghe che in quello di controllo, l’«effetto droga» sembrava essere quello di un fattore facilitante o scatenante piuttosto che di un vero suscitatore dello stato di trance mistica. Il fatto che il soggetto fosse in grado di riferire una cosa analoga a un’esperienza di unione dipendeva pesantemente dal suo retaggio religioso, dal tipo di vocabolario che possedeva e da una sua precedente propensione nei confronti della sperimentazione appunto di quel genere di «unità». Questi e simili risultati non dovrebbero comunque precludere la possibilità che le esperienze collegate alla droga possano portare, in determinate condizioni psicologiche e in particolari ambienti culturali, ad autentiche esperienze di unione mistica; né dovrebbe essere escluso l’uso prudente della stimolazione con droghe nello studio scientifico degli stati più elevati della coscienza mistica. Tra i nuovi metodi sperimentali impiegati nell’esame degli stati alterati di coscienza analoghi all’estasi religiosa, si ritiene che quelli che possono guidare l’indagine siano i processi biologici di feedback, specialmente l’analisi delle onde alfa, e lo studio delle endorfine (oppiacei naturali prodotti dal cervello, scoperti nel 1973). Alcuni esperimenti mirano ad appoggiare l’idea che l’emisfero destro del cervello sia coinvolto nella produzione di stati alterati di coscienza; l’ineffabilità dell’estasi mistica sarebbe perciò dovuta all’incapacità di questo emisfero di esprimersi verbalmente. Tuttavia, questi e altri esperimenti simili accentuano soltanto la ben nota difficoltà di discernere il misticismo autentico sulla base esclusivamente della fisiologia del cervello.

La varietà tipologica delle credenze religiose influenza fortemente le modalità della percezione e della descrizione dell’unione mistica. Le forme naturali del misticismo (le credenze di alcune sette tantriche giapponesi, per esempio) e tutti i sistemi panteistici in cui Dio è diffusamente presente in tutte le cose, dalle pietre alle stelle, a tutti gli esseri viventi, partono dal corpo considerato come un microcosmo ed elevano la sua condizione grazie alla meditazione (per esempio su un maṇḍala) a quella della natura intera, dell’universo, del macrocosmo. Lo stadio finale, comunque, è chiaramente illuminativo e separato da tutte le manifestazioni concrete. Uno degli scopi più profondi dei mistici che cercano di superare tutte le dualità è l’abolizione del tempo. La fusione dell’eternità con l’istante non è soltanto un’aspirazione ma un’esperienza ben definita, sebbene soggettiva, di coloro che raggiungono l’unione mistica. «Eternità» significa qui l’interminabilità del tempo in quanto compresso in un istante infinitamente breve di illuminazione: più che una metafora che illustra la paradossalità dell’unione mistica, questa caratteristica rende esplicita l’assenza di tempo nell’esperienza mistica, poiché non ci può essere alcun senso del tempo in uno stato di coscienza in cui le nozioni di «prima» e «dopo» non hanno senso.

Tutti i tipi di misticismo culminano in una qualche forma di esperienza unitiva, percepita come unità interna o esterna: la prima è caratterizzata dalla perdita delle impressioni sensoriali ordinarie e dalla dissoluzione della percezione dell’io, senza, comunque, che ne consegua una qualche perdita di coscienza; la seconda può essere descritta come un sentimento di unione posta sotto l’infinita molteplicità delle realtà empiriche. In entrambi i casi, l’esperienza fondamentale può essere espressa come «tutto è uno», in quanto chi realizza questa esperienza si sente totalmente immerso in un universo naturalmente sacro. L’integrazione o l’unità di tutte le cose sembra essere la caratteristica fondamentale dello stato più elevato dell’esperienza mistica. Tutti i mistici percepiscono che, dal punto di vista fenomenologico, le cose differiscono tra loro e appartengono a gradi e ordini diversi, ma queste differenze sono soltanto illusorie: questo stato più elevato della coscienza, rappresentato dall’unione mistica, è destinato ad annullarle proprio per il fatto che esso abolisce tutte le opposizioni. Queste, comunque, sono differenze fenomenologiche notevoli tra le religioni, attribuibili in parte ai diversi oggetti con cui (oppure in cui) è ottenuta l’unione mistica: la natura nei sistemi panteisti; l’anima universale (brahman) nell’Induismo; l’anima suprema (puruṣa) nel sistema Sāṃkhya; e Dio stesso, sebbene con modalità diverse, nel misticismo egizio, ebraico, islamico e cristiano. Nei testi della Grecia antica questa sensazione è connotata diversamente come «simpatia tra tutti gli esseri», nella teologia cattolica come il «dimorare dell’anima in Dio», nella tradizione ortodossa come la «deificazione» dell’uomo», eccetera.

L’unione mistica ha, innegabilmente, un aspetto cognitivo. Il mistico che raggiunge lo stato più elevato dell’unificazione rivendica a sé una perspicacia intuitiva della natura di tutte le cose. Nella filosofia yoga (letteralmente «unione»), dove l’io o la coscienza pura è il principio di tutto ciò che esiste, la prajñā, ossia la conoscenza intuitiva, è una dimensione totalmente diversa dalla conoscenza logica. Questa dimensione implica una mancanza di fiducia nell’intelletto, un movimento verso la sua «distruzione» e, attraverso il samādhi (concentrazione più profonda) – in particolare nella sua forma più elevata, che è la «concentrazione senza principio o senza sostegno» – verso una graduale realizzazione della verità. Scompare la vera consapevolezza di conoscere, come anche la dualità di soggetto e oggetto, perché la mente si identifica con il suo oggetto di contemplazione. Il pensiero penetra l’essenza del mondo fisico e psichico e diventa uno degli infinitesimali nuclei di energia che costituiscono la loro base. Effettivamente la meta finale dell’unione mistica è quella di rompere i legami della mente: nel samādhi lo yogin trascende gli opposti, unisce vacuità e sovrabbondanza, vita e morte, essere e non essere. Egli reintegra una modalità primordiale dell’essere o piuttosto della creazione; è una sorta di «transcoscienza», piuttosto che una regressione nel «profondo sonno prenatale» ciò che consente questo autentico passo nella trascendenza.

Nelle Upaniṣad, il termine brahman è usato per indicare il sottile principio dell’intero universo, autonomo in quanto distinto dall’ātman, cioè dall’anima individuale, un essere aureo, che risplende di luce propria e che fa dormire il corpo mentre esso stesso è eternamente sveglio. I due si mescolano nell’unione mistica: «Tu sei questo». L’unione dell’ātman con il brahman abolisce ogni dualità (in sanscrito: advaita, «non duale») e sfocia in uno stato finale di consapevolezza che si trova al di là del sogno e anche del sonno senza sogni, e supera pure la reale differenza tra bene e male in una suprema impassibilità. Perciò, nel «misticismo dell’anima» di Śaṇkara, questa unione è interpretata non come una semplice combinazione, ma come una reale identità.

Sebbene ateistico e scettico riguardo all’anima (in pali: anatta, la dottrina della «non-anima»), il Buddhismo conosce una situazione simile a quella dell’unione mistica, cioè la serie degli stati di trance che portarono il Buddha al nirvāṇa, una condizione senza tempo che è «non nata, non fatta, non divenuta e non composta» e, perciò, unificante e unificata. Come il Tathāgata (l’illuminato, il perfetto), il Buddha ha un’intuizione illimitata; potrebbe vedere tutti i mondi, di sopra e di sotto, e una buona quantità delle sue vite precedenti. Il nirvāṇa, l’essenza che è priva di logica e indescrivibile, deve essere realizzato attraverso la mancanza assoluta di desiderio, l’estinzione completa di tutti i dolori e di tutti i piaceri, l’allontanamento dalla simpatia e dall’antipatia, la dissoluzione dei processi del mondo, il livello più alto possibile di autocontrollo e, infine, una sapienza sovraintellettuale, impenetrabile alla comprensione ordinaria.

Nel Buddhismo Theravāda (Hīnayāna), il «trovare i tre rifugi» (cioè il Buddha, il dhamma e il saṇgha) è considerato una specie di esperienza di unificazione. Nel Buddhismo Mahāyāna, invece, lo stato mistico supremo è la vacuità, identificata con l’essenza dell’insegnamento buddhista; questa è un’esperienza di «identità» simile all’unione mistica panteista ma, al tempo stesso, non priva di connotazioni morali. La realizzazione della sapienza del Buddha deriva dall’unione con la natura del Buddha, che può talvolta essere considerata la partecipazione mistica al «corpo trascendente del Buddha». Questo stato (bodhi) incarna l’ideale supremo della compassione unita all’intuizione. È il bodhi, più che il nirvāṇa in quanto tale, che agisce analogicamente verso ciò che l’unione mistica sembra raggiungere in altre religioni, numinose e profetiche.

Per il Buddhismo Zen il satori, lo stadio ultimo della meditazione paragonabile all’unione mistica, è spesso simboleggiato da un cerchio vuoto che indica unicità, laddove gli stadi preparatori sono di solito rappresentati da pitture complicate, dettagliate e piene di colore. L’illuminazione zen è istantanea, anche se esistono tecniche, dalle parole agli atti, per produrre un vuoto luminoso e l’assenza di ogni fluttuazione nella mente. Si ritiene che il satori fornisca una visione nuova, intuitiva del reale che impregna di novità ogni istante della vita. Quanto alle asserzioni propriamente cognitive di questi livelli di realizzazione, il Buddhismo (specialmente quello Mahāyāna) insegna una particolare circospezione, nel timore che si intensifichino visioni ingannevoli che non possono mai afferrare completamente la realtà. È necessario fare continuamente ricorso al discernimento e alla riflessività negativa, quando si è in presenza di queste esperienze mistiche «unitive». Il punto non è tanto quello di ottenere una certa cosa, per esempio una conoscenza più alta, ma, come diceva Dōgen, di «diventare un altro uomo».

Nell’antico Egitto, il culto di Osiride, che divenne dio della morte dopo essere stato ucciso dal fratello Seth e che fu restituito alla vita dalla moglie Iside, comportava alcuni riti iniziatici di purificazione che portavano a un’esperienza equivalente all’unione mistica: cioè di unione o di identificazione con Iside, la dea madre. Gli Egizi avevano un profondo senso dell’ineffabilità del mondo divino: «Amun è il signore del silenzio… il dio nascosto», dice un testo della xix dinastia. Il simbolismo dei luoghi in cui si poteva raggiungere l’unione con il divino è estremamente ampio: tra questi ci sono il deserto, la cappella e l’abitazione privata.

Le religioni greche di mistero, caratterizzate da figure simboliche, allegoriche ed enigmatiche, comprendevano le prime divulgazioni di esperienze di unione mistica: il culto dionisiaco implicava riti orgiastici che miravano a realizzare la presenza del dio Dioniso stesso nei devoti ubriachi. Nei misteri eleusini (in origine miti agrari), le cerimonie segrete di iniziazione portavano l’eletto a un livello in cui lo spirito poteva «respirare facilmente». I misteri orfici, sotto il simbolo del rapimento di Persefone da parte di Ade, includevano il passaggio dell’anima umana attraverso tutti i cicli della generazione (palingenesi) e il suo ritorno alle origini. Tutti gli stati e tutti i livelli della consapevolezza venivano compresi ed espressi grazie a un linguaggio oracolare. L’anima, contenente una scintilla di immortalità, era considerata in rapporto con il divino; la sua graduale purificazione e la penetrazione nei misteri dell’universo, che le sarebbero stati successivamente svelati, le permettevano di riversare la sua colpa sulle sfere sublunari e di ascendere nuovamente alla sua origine divina. Il misticismo pitagorico, che costituiva in qualche modo il lato filosofico dell’Orfismo, era basato sull’archetipo apollineo dell’armonia, cioè sull’idea che i numeri, in particolare i primi dieci, rappresentano la chiave sacra dell’ordine cosmico.

La filosofia greca, influenzata dal misticismo pitagorico, coltivò la nozione dell’assimilazione dell’uomo con Dio: perciò Platone, che nel Teeteto spingeva gli uomini a liberarsi da tutti i legami materiali per elevare le loro anime fino al mondo radioso delle idee e anche oltre, cioè alle loro essenze razionali, influenzò in modo significativo le successive tradizioni mistiche del mondo occidentale. L’attenzione rivolta da Plotino all’Uno, che è allo stesso tempo l’oggetto d’amore, l’amore stesso e l’amore di sé stessi, diede origine all’idea che nella teologia mistica fosse identificabile un percorso scandito in tre tappe: la via purificativa, la via illuminativa e quella contemplativa. L’estasi plotiniana, descritta come la beatitudine sperimentata durante l’unione con l’Uno ovvero con l’idea del Dio onnipresente e immanente, fu sviluppata da Proclo e dall’intera tradizione neoplatonica. Essa è all’origine della teologia patristica dell’unificazione mistica e ha notevolmente influenzato tutte le varie forme del misticismo cristiano.

La tradizione mistica ebraica ha avuto inizio fin da Abramo, e comprendeva anche la testimonianza di Mosè relativa al mistero divino che circondava la rivelazione della Legge: esperienza accreditata, appunto, dalla raggiante illuminazione del volto di Mosè in seguito alla sua «visione faccia a faccia» con il divino. Le fonti apocalittiche giudaiche (per esempio Dn 10,1; 4 Esd 14,37ss) menzionano il digiuno e la preghiera come metodi parziali per indurre l’estasi finale, che determina nel veggente il riversamento di un’«inondazione di comprensione». Il termine ebraico che più si avvicina al concetto di unione mistica è devequt (adesione), che mette in risalto al tempo stesso la vicinanza e la distanza tra il mondo divino trascendente e l’uomo. Si ravvisano in esso stati estatici, ma soltanto in quanto manifestazioni del costante attaccamento della volontà umana a quella divina; questa adesione è considerata molto più importante dell’estasi stessa. La letteratura qabbalistica ammette una speciale intenzionalità religiosa, kavvanot, ossia la meditazione sul regno delle sefirot. Il misticismo ebraico è universalistico e ottimistico, e i cosiddetti mistici eretici non lo erano di meno. Nel xiii secolo, Abraham ben Shemu’el Abulafia, desiderando raggiungere l’estasi, cercava un oggetto per dare stabilità alla sua meditazione, per approfondirla, per liberare il pensiero dalla sua dipendenza dalle apparenze sensibili: trovò questo aiuto nelle lettere dell’alfabeto e formulò la teoria della contemplazione mistica fondata sulle loro figure, in quanto esse sono gli elementi semplici costitutivi del nome di Dio. Questa tecnica meditativa era ritenuta simile all’astrazione meditativa. La scrittura è astratta e non materiale, la voce, invece, è concreta e materiale. Il problema del mistico è, perciò, quello di trovare il modo per aiutare l’anima a ottenere una percezione più profonda delle forme della natura, senza rimanere accecata e sopraffatta dalla luce divina. Tutto quello che occupa l’io naturale dell’uomo deve essere fatto scomparire o, altrimenti, deve essere trasformato in modo da diventare perfettamente trasparente davanti alla realtà spirituale interiore.

Nel misticismo hasidico assistiamo alla metamorfosi di questa intenzionalità nell’atto intensamente emotivo ed entusiastico della devequt. Secondo il Besht (Yisra’el ben Eli‘ezer), la gioia del cuore è l’atteggiamento mistico fondamentale; Dov Ber di Mezhirich, teorico dello Hasidismo, mette in risalto la concentrazione interiore che si manifesta nel momento della celebrazione del mitsvah, in cui è possibile realizzare quel profondo rapporto tra il fedele e Dio che è presente in forma implicita nella devequt. Il mistico hasidico ha immediatamente la consapevolezza di esercitare un potere considerevole e di esporsi a un’immensa responsabilità. L’ideale del completamento è orientato comunitariamente e, come ha mostrato Isaac Luria, esso rappresenta un modello di solidarietà tra tutte le anime disposte sulla strada della salvezza. L’uomo deve elevare la sua anima, che è considerata dimora di Dio, e dove egli, come soggetto di Dio, è soltanto un ospite temporaneo.

L’ineffabilità è una caratteristica evidente e dichiarata dell’unione mistica; se da una parte tutti i mistici coltivano il silenzio e osservano un profondo senso di mistero, dall’altra, però, cercano di parlare della loro esperienza, spesso ricorrendo al linguaggio metaforico della poesia. Una delle metafore usuali impiegate per indicare l’unione mistica è quella del matrimonio spirituale o celeste. Le religioni precedenti all’avvento del Cristianesimo e quella gnostica utilizzarono l’immagine del matrimonio sacro o spirituale tra Dio e l’anima per simboleggiare l’unione mistica: questo medesimo significato assume anche la metafora biblica delle nozze applicata al patto tra Dio e Israele. Filone d’Alessandria scriveva del «rapporto di Dio con l’anima» che genera insieme virtù e bellezza. Il Cantico dei cantici fu considerato dai Padri della Chiesa come un simbolo dell’unione della parola con la Chiesa e con l’anima. Lo Gnosticismo valentiniano utilizzò il simbolo del matrimonio per descrivere l’unione tra ogni natura pneumatica e il proprio angelo, un matrimonio simile a quello delle sizigie più elevate, per esempio quello tra Sofia e il Salvatore. Tutto ciò indica il ritorno dello gnostico a uno stato originario di pura unità.

Nel Cristianesimo, secondo quanto percepiva Giovanni della Croce, l’anima è «assetata di Dio» e questo desiderio rappresenta realmente la disposizione a un’unione amorosa, a un reciproco possesso per mezzo del quale l’anima è resa divina e diventa simile a Dio, partecipando di lui. La via d’accesso al misticismo cristiano è il dono dell’amore. L’oggetto della visione beatifica è spirituale e perciò richiede una crescente spiritualizzazione anche dell’amore umano del proprio vicino, in quanto nella fede si parte dalla contemplazione terrena per giungere ai livelli più elevati, illuminati dalla carità soprannaturale.

L’unione mistica cristiana paradigmatica è quella ipostatica, presente in Gesù Cristo: un uomo divenuto la parola di Dio manifestatasi in forma di creatura, attraverso l’unione permanente della natura umana con quella divina. La deificazione è la rivelazione di un Dio personale nell’uomo, illuminato dalla grazia sgorgata dallo Spirito Santo e rischiarato dalla luce divina: l’unione del creato con l’increato. Secondo Evagrio Pontico, il «vuoto dello spirito che è perfettamente concentrato in sé stesso è il vero “posto di Dio”». Si diventa come Dio mediante la grazia. Anche la comunione eucaristica fu presentata, nel periodo patristico, attraverso la metafora del matrimonio spirituale. Da un punto di vista sacramentale, Tertulliano parla di «felice matrimonio, che non ammette tradimento» (De anima 41,4), Origene chiama Cristo «sposo dell’anima» e Giovanni Crisostomo paragona il battesimo al matrimonio spirituale. Agostino parla di una contemplazione iniziale, di una visione come attraverso uno specchio; secondo lui, l’unione contemplativa è inseparabile dalla carità. Nel vii libro delle sue Confessioni, egli fornisce un barlume sull’ineffabiltà dell’esperienza mistica: è la contemplazione della verità e della luce: chi la conosce conosce l’eternità. Ma soltanto l’amore può avvicinare questa luce, perché la comprensione è assolutamente inferiore a questo soggetto divino, ma del tutto incapace di comprendere Dio.

Dionigi l’Areopagita descrive l’unione mistica in termini assai simili a quelli dei mistici induisti: è nella sua parte più elevata che l’anima raggiunge la contemplazione delle verità più profonde. L’unione con Dio porta alla deificazione (De ecclesiastica hierarchia). Bisogna dimenticare l’intelletto, perché i raggi dell’oscurità divina vengono accolti unicamente in uno stato che sia puro e svuotato da ogni cosa, anche dalle percezioni. L’unione mistica trascende il mondo intellegibile: può essere descritta solamente in modo apofatico, come Dio stesso, ricorrendo a una serie di negazioni. Con un’analoga disposizione d’animo, ma ponendo minore enfasi sulla via negativa, Tommaso d’Aquino ritiene che l’unione mistica sia un genere elevatissimo di intuizione intellettuale dell’essenza divina: una contemplazione infusa, cioè, una conoscenza ispirata dallo Spirito Santo, oppure una conoscenza per connaturalità, una via straordinaria, se paragonata con quella ordinaria della preghiera, che non sempre si realizza mediante una visione beatifica. Secondo Gregorio i e Riccardo di San Vittore, la visio è ancora un’intuizione intellettuale, che agisce attraverso l’assimilazione dell’amore. Secondo Guglielmo di Saint-Thierry, il destino ultimo dell’anima è la visione beatifica che il monaco può raggiungere nella solitudine e nel segreto della sua cella abitata da Dio. Vedere il volto di Dio è come possedere di Dio la stessa conoscenza che egli ha di sé stesso.

Giovanni Eckhart credeva nella conoscenza diretta e intuitiva di Dio: egli intese il termine unione nel senso piuttosto audace e letterale di «congiunzione»: l’unione mistica è «la nascita sperimentale della parola nell’anima» e viene rappresentata dalla luce della gloria divina (lumen gloriae), in cui la grazia trova il proprio compimento. L’unione mistica è presentata soprattutto nei termini del simbolismo della luce. Eckhart rappresenta il luogo dell’unione come la parte più nobile dell’anima, la sua scintila (scintilla animae); essa si unisce a Dio come la luce alla luce. Eckhart è famoso anche per aver introdotto nella storia della filosofia mistica cristiana due concetti metafisici che descrivono gli stadi sulla via verso l’unione mistica. Uno è lo stato di distacco oppure di separazione da tutte le preoccupazioni terrene (Abgeschiedenheit), l’altro indica lo stato più elevato nella consapevolezza mistica, il lasciare andare ogni cosa, compreso Dio, la suprema liberazione dell’anima (Gelassenheit). Entrambi i concetti furono messi a frutto nella filosofia dell’idealismo (Hegel) e dell’esistenzialismo (Heidegger) tedeschi. Inoltre, per il modo originale con cui ha accostato l’unione mistica, Eckhart è considerato il mistico cristiano più vicino all’interpretazione orientale di questo processo, in particolare a quella del Buddhismo Zen.

Gregorio Palamas concepiva l’unione mistica come la fusione dell’uomo con le energie divine che simboleggiano l’emanazione della Trinità verso l’uomo. Giovanni della Croce, i cui scritti poetici costituiscono il culmine della letteratura mistica cristiana, insegnava che l’anima deve conservare la sua purezza assoluta da tutte le percezioni, le visioni dell’immaginazione e altre cose di questo genere (che egli considerava ostacoli demoniaci) per ottenere l’accesso all’unione mistica. Egli metteva in evidenza il valore del «nulla», del vuoto interiore, per aprire il campo a una forma di contemplazione capace di trascendere il sensibile e l’intellettuale. L’amore, che fa tacere la comprensione, la memoria e la volontà, è l’unico in grado di schiudere le porte della contemplazione attiva. Viceversa, la contemplazione passiva, che porta all’unione divina, passa attraverso ciò che egli chiama la buia notte dei sensi e dell’intelletto, uno stato simile alla śūnyatā buddhista, mediante il quale alla fine viene distrutto l’«uomo vecchio» e l’anima diventa simile a un cristallo che assorbe la luce e diventa una cosa sola con lei (La fiamma vivente dell’amore). In questa vita, comunque, non si può mai raggiungere un’unione completa con Dio, ma solamente elevarsi al di sopra della condizione naturale. L’ascesa mistica passa attraverso numerosi gradi (o «notti») di purificazione, al cui vertice c’è la notte dell’amore descritta in modo magnifico nei versi del suo cantico L’ascesa al Monte Carmelo. Teresa d’Avila, sebbene insistesse sulla necessità della grazia, raffigura l’anima come costituita da una serie di stanze di un castello, ognuna delle quali corrisponde al raggiungimento di un certo livello nella preghiera e nella contemplazione. Ella concepisce la via della preghiera verso l’unione mistica come una scala. La settima stanza, per esempio, è quella «in cui l’anima resta tutto il tempo in questo centro con il suo Dio» (Il castello interiore 7,2,335). Teologicamente, la contemplazione deve prendere come suo oggetto l’umanità divina del Cristo, una credenza che professava anche Ignazio di Loyola. Il culmine dell’unione mistica, comunque, non risiede nella contemplazione ma nell’abbandono totale di tutti gli scopi personali, nel dominio della nostra volontà e nell’accoglienza in modo ugualmente piacevole di ciò che è dolce e di ciò che è amaro: questa è una definizione cristiana che si può facilmente avvicinare alla serenità (vairāgya) dell’Induismo, altrettanto piena nella felicità come nelle avversità.

In tutte le forme di misticismo, il simbolismo dell’ascensione è centrale nella descrizione delle fasi preparatorie all’unione mistica. Alcune conservano tale simbolismo anche nel caso di un allontanamento degli esseri celesti, come nella riattualizzazione dell’illud tempus, la dimensione temporale arcaica del miracolo e della sacralità. Le tecniche dell’estasi nello sciamanismo asiatico, per esempio, implicano la credenza in un Essere supremo con il quale l’uomo può ottenere uno stretto rapporto realizzando un’ascensione spirituale fino al cielo. Questa ascesa deve essere preparata dalla «morte mistica», dalla possessione e da procedure di meditazione paragonabili a quelle delle grandi tradizioni orientali e occidentali. Mircea Eliade mette in risalto tali somiglianze, che spaziano dal linguaggio segreto usato dagli sciamani dell’Asia settentrionale o centrale alle loro tecniche preparatorie all’estasi e alle creazioni poetiche scaturite da queste esperienze. Gli stati estatici ottenuti dagli sciamani attraverso l’ingestione di certi funghi tossici, che talvolta duravano da quattro a sette giorni, sembrano rappresentare l’antichissima matrice dell’unione mistica.

Nel misticismo cinese, tutte le vie convergono verso il Tao, «colui che rimane in eterno», il «letto del fiume», l’«ordine del mondo». Lo jen-tao, che indica la vita morale dell’uomo nella società, porta una lieve traccia del t‘ien-tao, ossia della Via del Cielo, che a sua volta tende verso il te, che indica sia la virtù sia il potere magico inerenti al Tao. Il soprannaturale praticamente partecipa della consapevolezza universale che richiede, per essere raggiunta, la vera conversione. La natura del sacro è rivelata soltanto all’uomo interiore capace di viverla. Comunque, interiorità ed esteriorità comunicano, e ogni cosa è letteralmente in ogni cosa. L’unione taoista interessa la natura nel suo ordine e nel suo significato più profondi. Il misticismo confuciano, al contrario, è sociale, messianico, cosmico ed esistenziale. Esso poggia sull’unità e sulla moralità della gente (comunità). È il sogno dell’umanità fusa in un corpo solo per mezzo della pietà filiale, del rispetto fraterno e dell’unità organica; solamente con la mediazione dell’unità familiare si può manifestare quella più ampia, cosmica, con il cielo e con la terra e con innumerevoli cose. L’I Ching propone una «mistica del miracolo» basata sulla comprensione della misura del divino e sulla trasformazione o mutazione di tutto ciò che esiste.

Nello Zoroastrismo, gli stati estatici implicano la partecipazione del mistico, per mezzo di una visione, alla saggezza onniscente di Ahura Mazda. I testi medioiranici presentano la trance come un sonno profondo e piacevole, indotto dall’ingestione di una bevanda speciale, uno stato dal quale non si vorrebbe essere svegliati. Durante questo periodo, l’anima viene trasportata fino in cielo, da cui infine ritorna colma del dono della profezia.

Nel Sufismo, la tendenza mistica della religione estremamente teista e teocentrica dell’Islamismo, l’incontro del mistico con Dio è visto come una serie di scontri spirituali che sfociano nell’estasi. Prima di ottenere la perfezione, ossia il vero incontro dinamico e la vera unione, sono richieste un’intensa osservazione di sé stessi e la concentrazione sulla propria identità. Il profeta Maometto, «intossicato da Dio», ebbe intense esperienze mistiche, sempre connesse, comunque, con visioni oppure con sogni (comunicazioni interiori). Le veglie solitarie nel deserto oppure intorno a Hira provocarono in lui la visione dell’arcangelo Gabriele, che gli ordinava: «Leggi!». Le esperienze successive, riportate in una leggenda, mostrano il Profeta che cavalca un mulo alato e vola fino al settimo cielo, che da allora in poi ha simboleggiato l’ascesa dell’anima a Dio attraverso cerchi successivi.

Nel concetto islamico di unione mistica si possono scorgere alcune sfumature persiane e indiane; a loro volta, le antiche religioni mazdee furono portate dal monoteismo islamico ad accentuare l’aspetto spirituale delle loro dottrine e a indirizzarsi verso l’interiorità della contemplazione. Abū Yazīd al-Bisṭāmī, per esempio, subì l’influenza del panteismo indiano. Fu autore di numerose espressioni estatiche, organizzate in uno stile poetico strano e sublime (che, per esempio, invocano Dio come «fabbro del mio io», «specchio del mio cuore»). Il termine arabo utilizzato per designare l’essenza dell’unione mistica con Dio nella pratica della contemplazione e dell’estasi, così come viene intesa dai sufi, è tawḥīd. Fanā’ e baqā’ sono i due termini in correlazione tra loro che indicano questa esperienza: il primo, di solito tradotto come oblio, annullamento, estinzione, mira alla dissipazione della coscienza, una situazione equivalente all’annullamento dei suoi attributi inferiori e imperfetti a favore dello sviluppo di quelli perfetti. Diversamente dal nirvāṇa, il fanā’ non è la semplice cessazione della vita individuale, ma l’annullamento del velo che questa personalità rappresenta, cioè l’annullamento delle sue caratteristiche, dei suoi piaceri e della consapevolezza ordinaria, e lo sviluppo di una personalità più ampia e perfetta. Più elevato del fanā’ è il baquā’ («esistenza», sopravvivenza» dell’unità di tutte le cose in Dio), che manifesta quell’esistenza perfetta all’interno della sfera dei nuovi attributi concessi da Dio.

L’esperienza mistica spesso si ferma al fanā’; il profeta, comunque, che è il mistico per eccelenza, cerca di essere costantemente sia con Dio sia con il mondo, per modificare il corso della storia attraverso il compimento della volontà divina. Il dhikr, cioè il ricordo di Dio, una tecnica estremamente simile a quella della «preghiera del cuore» o preghiera di Gesù cristiano-ortodossa, come anche ad alcune pratiche yogiche tanniche e alla buddhānusmṛti («memoria del Buddha»), è un atto per ricordare Dio verbalmente oppure mentalmente. Questa glorificazione rituale del suo nome e della sua assoluta unità si realizza per mezzo della ripetizione di una formula di preghiera accompagnata da una tecnica di respirazione e da movimenti fisici particolari. Quando nell’intimo si realizza il dhikr, viene abolita ogni dualità e si sperimenta il dissolvimento (fanā’) del soggetto nel suo vero essere.

L’amore superlativo, mistico (cioè la gioia dell’amante per il suo amato) è il principio del Sufismo; per i sufi persiani, esiste un intenso magnetismo, indescrivibile, proprio di questo incontro (wajd), che produce allo stesso tempo shock, stupore e una penosa felicità. In quanto stato di consapevolezza, esso viene descritto nei termini di una produzione di insensibilità al dolore, di una cessazione della normale esperienza del fluire del tempo, di intuizioni estremamente noetiche sull’essenza della verità divina, inesprimibile con mezzi logici discorsivi e, talvolta, di fenomeni esteriori come una levitazione a seguito di danze dervisce. Il mistico al-Ḥallāj, che fu torturato e giustiziato a Baghdad nel 922, è noto per aver insegnato l’«unione perfetta con Dio» mediante il desiderio di sottomettersi alla sofferenza: sul modello di Gesù, forse, si diceva che egli avesse pregato per i suoi carnefici. Ibn al-‘Arabī fu un panteista che espresse in rime d’amore l’identificazione monistica tra l’uomo e Dio. Nel suo più elevato livello, la contemplazione di Dio diventa tutt’uno con quella dell’essenza dell’universo. Una volta che i veli sono caduti, la realtà viene percepita in tutta la sua nudità; l’anima è completamente liberata. Anche le litanie dhikr diventano un mezzo secondario quando si è al culmine dell’unione mistica, che è realmente la congiunzione tra Dio e l’uomo (ittiṣāl), la coabitazione (ḥulūl) di Dio nell’anima del mistico.

Nonostante la quasi universale affermazione dell’ineffabilità dell’unione mistica, si ritrovano di essa ampie descrizioni, sia letterarie che teologiche, negli scritti sacri e poetici di tutto il mondo. La grande maggioranza di questi testi converge sulla sublimità, sulla beatitudine e sulla libertà insuperabile ottenute nell’andare al di là della condizione di creatura, al di là delle fluttuazioni della mente e dei limiti della comprensione umana e delle emozioni (sentimento oceanico), come anche al di là dei confini del tempo e dello spazio. L’uomo che entra nell’unione mistica è, almeno idealmente, un essere completamente spassionato, distaccato, che ha perso ogni brama e ogni desiderio e che perciò diventa la consapevolezza pura dell’io in quanto disinteresse. L’unione mistica, perciò, non rappresenta solamente la forma suprema della liberazione individuale dalle imperfezioni e dalla finitezza, ma resta una fonte perenne di ringiovanimento psicologico, di intuizione filosofica, di rinnovamento morale e di creatività artistica. In particolare, il tipo «panenenico» (Zaehner) di unione mistica, che mira all’unità di tutta l’esistenza e in cui l’individuo supera i confini della propria identità, ha dimostrato di generare flessibilità psicologica e di favorire sintesi sincretiste caratteristiche sia dell’invenzione artistica sia di quella scientifica.
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V

VEDISMO. Vedi INDIA

VITA

Nel corso delle varie epoche storiche, l’umanità ha sempre mostrato, attraverso miti, riti, istituzioni religiose e culturali e varie altre modalità di espressione simbolica, una preoccupazione centrale e dominante per la creazione, il prolungamento e la felice conclusione della vita. La verità di questa affermazione è dimostrata dal fatto che la maggior parte delle culture a noi oggi note possiede uno o più termini per indicare la vita, l’essere, l’esistenza oppure altri concetti analoghi, e questi concezioni hanno occupato una posizione centrale nella vita intellettuale di ogni tradizione. Anche la lingua cinese, che non possiede un equivalente esatto del termine vita, ha un certo numero di altre parole per descrivere la sede della vita oppure la fonte del processo vitale (per esempio: yu, «essere», e la sua controparte, wu, «non essere»).

Tra l’impressionante schiera di termini utilizzati per indicare «vita», attestati sia nelle lingue antiche che in quelle moderne, potrebbero essere menzionati i seguenti esempi illustrativi: nefesh/ruah (in ebraico), psyche/pneuma (in greco), spiritus (in latino), ātman/jīva/prāṇa/puruṣa (in sanscrito), ’umr/ ’īshah (in arabo) e yiegh (nella lingua dei Nuer).

L’identificazione della facoltà o della funzione che viene giudicata indicazione inconfutabile della presenza della vita in un organismo varia, naturalmente, da una cultura all’altra. Nel complesso, comunque, il segno della vita è stato alternativamente identificato con i segni tangibili della presenza del respiro, con la consapevolezza oppure con il funzionamento mentale, con il movimento fisico ovvero – nei moderni campi scientifici della fisiologia e della neurologia – con il battito del polso e con un’attività cerebrale apprezzabile.

Tanto nelle culture arcaiche quanto in quelle storiche, la respirazione è più di qualsiasi altra singola funzione umana, probabilmente, quella cui si è fatto ricorso come il segno più sicuro per indicare la presenza della vita. Un’ulteriore riprova di ciò ci proviene dal fatto che in molte lingue, sia antiche che moderne, le parole per indicare i concetti di «vita» e di «respiro» sono coincidenti. Una dimostrazione particolarmente interessante di questo fenomeno appare in uno dei più antichi testi religiosi induisti, la Bṛhadāraṇyaka Upaniṣad (cap. 6), in cui viene presentata una discussione relativa a quale delle facoltà umane sia indispensabile per la conservazione della vita e tale disputa viene risolta in favore del respiro (prāṇa).

Tentando una rapida rassegna tra le religioni del mondo, si può notare che la maggior parte delle tradizioni attribuisce l’esistenza del mondo e di tutti i suoi abitanti all’atto creativo di una divinità posta all’inizio dei tempi. Secondo numerose cosmogonie, provenienti sia dalle società tribali che da quelle più complesse, il creatore divino formò l’universo, così come oggi lo conosciamo, o partendo dal nulla oppure da qualche tipo di materia prima preesistente (per esempio acqua, terra, fuoco, mente, saliva umana, e così via). A causa delle sue origini divine, si ritiene dunque che il cosmo sia sacro, soffuso e insieme sostenuto dalle sacre energie della divinità creatrice. In virtù di questo primordiale atto di creazione, la vita umana è fisicamente e spiritualmente collegata a quella del cosmo nel suo complesso. Vale a dire che il mondo umano è inserito all’interno di una dimensione cosmica della realtà, celestiale oppure divina, di natura personale o transpersonale, ed è permeato e diretto da questa. Di conseguenza, si ritiene che l’esistenza umana possieda una duplice dimensione: umana e divina, temporale e atemporale; va da sé, poi, che quest’ultima divina e atemporale risulta logicamente e metafisicamente precedente rispetto alla prima.

La maggior parte delle religioni e delle filosofie, inoltre, opera una distinzione qualitativa tra due modi o stili di vita contrastanti e reciprocamente escludentisi. Queste due categorie di esistenza sono state variamente caratterizzate come profano e sacro, impuro e puro, peccatore e redento, ignorante e illuminato, legato e libero, estraneo e autentico.

La prima categoria è pertinente alla vita in stato di separazione da Dio o, nell’ambito dei sistemi teistici, dalle divinità, oppure di opposizione al loro volere o, ancora, in opposizione alla legge naturale o al principio della realtà somma nei sistemi monoteistici (per esempio: il dharma nell’Induismo e nel Buddhismo, la moira o il logos nella Grecia antica e il tao in Cina e in Giappone). La vita in questo stato viene rappresentata come il regno del peccato e dell’ignoranza, della sofferenza e della miseria e della morte (legata, in alcuni casi, alla rinascita).

La scoperta del secondo e più salutare stato dell’esistenza (concepito come pienezza, integrazione fisica e spirituale, redenzione oppure liberazione) si realizza vivendo in conformità alla legge cosmica oppure al volere di Dio.

Società primitive. Dal punto di vista della maggior parte delle culture tribali, l’esistenza umana è considerata reale e piena di significato soltanto in quanto essa viene sperimentata come organicamente radicata nel regno divino dell’esistenza. Questo regno divino è concepito come la dimora celeste di Dio o delle divinità, oppure come il dominio indistinto degli antenati del gruppo. Il sistema di miti e simboli, di riti legati al culto e di costumi culturali che si produce intorno a questa concezione ha la funzione di preservare e di rafforzare la connessione tra il mondo umano e quello divino e, perciò, garantisce per gli uomini il senso della realtà e del valore che rende la vita non soltanto tollerabile, ma anche piena di significato.

Gli Aborigeni della Terra di Arnhem, in Australia, credono che il mondo esista fin dall’inizio: mancavano soltanto gli uomini. La vita umana si originò dalle peregrinazioni di un antenato primordiale e delle sue due sorelle. Costoro vagavano per la terra, si fermavano di tanto in tanto e avevano rapporti sessuali: in questo modo diedero origine al genere umano e ai vari emblemi totemici noti come segni del Sogno (il mondo quale è attualmente). I popoli che abitano in questo territorio riportano l’origine di tutte le entità da cui è costituito il mondo in cui vivono all’indietro, in questa «età del sogno». In questa epoca mitica e senza tempo, dunque, la vita del mondo fu stabilita così come la conosciamo.

Secondo la popolazione di Ceram, nelle isole Sulawesi, gli uomini nacquero dalle banane che crescevano alle pendici di una montagna sacra. Tutti gli esseri viventi, insieme ai diversi generi alimentari e a molte altre fonti di ricchezza, derivarono dal sacrificio (letteralmente «assassinio») di una ragazza in forma di noce di cocco, Hainuwele, e in particolare dalle varie parti del suo corpo che erano state sepolte nella terra circostante. Da quel momento, le parti del corpo di Hainuwele diventano fonte di sostentamento per tutte le creature viventi. Ma questo assassinio primordiale fu anche la causa dell’avvento della morte. Per questo motivo la morte viene considerata una necessaria precondizione, anteriore alla creazione e alla conservazione della vita.

Secondo i Nuer, una tribù di allevatori di bovini stanziata nel Sudan, la vita è concessa all’universo e a tutti i suoi abitanti dallo spirito cosmico (Kwoth), che viene talora invocato come «spirito del cielo», oppure come «nonno dell’universo», oppure ancora come «spirito che creò gli antenati». Allo spirito onnipresente del cielo viene attribuita la creazione del mondo e dei suoi frutti ed è legata la determinazione dell’ordine delle sue attività. Dal suo alto piedistallo, egli osserva e punisce le azioni umane e sorregge l’ordine morale dell’universo, che governa tutta la vita.

Accanto a questa figura centrale, esistono numerosi spiriti più piccoli e più localizzati (kuth), del cielo, dell’atmosfera, della terra, grazie ai poteri di mediazione dei quali le energie vitali di Kwoth vengono trasmesse fino agli animali e agli uomini. In modo specifico, questa trasmissione del potere viene realizzata attraverso l’uccisione e la divisione della carne e del sangue del bue, antenato totemico dei Nuer. Anche la nascita implica una temporanea separazione dallo spirito primordiale; la morte, d’altro canto, è il ritorno dell’anima individuale al grande spirito e al suo quasi completo isolamento dal regno della vita. I morti sono trasformati in fantasmi al momento della morte, ma mantengono la capacità di tornare in vita nei sogni, nelle visioni e in vari tipi di sventure.

Ebraismo. Nel Libro del Genesi, il mondo è creato dal fiat divino. Per il compilatore della tradizione jahvista (J) la vita proviene da Dio. Egli soffia il respiro della vita (Gn 2,7) nelle narici dell’organismo umano fino a quel momento inerte. Il redattore dei materiali sacerdotal (P), invece, in accordo con la maggior parte della tradizione ebraica, identifica il fondamento della vita umana nel sangue (Lv 17,14).

I redattori dei vari libri delle sacre Scritture ebraiche sono in genere concordi sul fatto che la relativa lunghezza della vita sia determinata dalle virtù e dai vizi umani. Il peccato di Adamo non ha attirato sulla razza umana la morte, ma piuttosto la brevità della vita, i dolori del parto e la vergogna della sessualità. Dio è il padrone della vita e della morte in virtù del suo sommo dominio sul libro della vita.

Nell’Ebraismo classico, perciò, la vita rivela la sua presenza attraverso il respiro (ruaḥ) e il sangue. Dio è perciò l’essere vivente prototipico, la cui vita è eterna, mentre l’esistenza di tutti gli esseri e di tutte le entità create è fragile e deperibile, «come l’erba del prato» (Sal 103,15 ; Is 40,6). La vita veramente vigorosa e autentica è piena di speranza, con possibilità di crescita fisica e spirituale; una tale vita è perciò aperta al futuro.

La vita di Dio si manifesta attraverso l’azione e la creatività. Egli è il creatore e quindi il signore della vita (Gb 43,14ss.). Vivere in un atteggiamento di ribellione contro il suo volere equivale a sperimentare la morte durante la vita (Gb 3,11-26; Gv 4,9). Un’esistenza come questa sarà piena, al suo interno, di sventure e di miseria, anche se essa può essere favorita da circostanze esterne.

La percezione che la morte è il destino di tutti gli esseri viventi implica necessariamente la questione del valore ultimo della vita e dei suoi vari aspetti (Sir 1,1-11): si giunge, in ultima analisi, alla conclusione che coloro che vivono sottomessi alla volontà di Dio potranno aspettarsi di avere una vita lunga e felice e, alla fine, di essere accolti dai loro padri (Gn 15,15; Gb 42,17). Tutti gli uomini, perciò, affrontano la scelta tra la via della vita e la via della morte (Prv 5,6; 14,12).

Secondo la convinzione dell’Ebraismo antico, la vita di Israele viene mantenuta e rivitalizzata attraverso il sacrificio. La comunità di Israele, nel suo complesso, si appropria del potere divino contenuto nell’offerta sacrificale e partecipa della santità prodotta dal sacrificio. Nello stesso modo, mediante il sacrificio offerto a Dio, anche il sacrificante rafforza sia la natura di Dio sia, attraverso la sua rivitalizzazione, quella del mondo e dei suoi abitanti.

Negl scritti dei grandi profeti di Israele, la vita è il naturale e inevitabile risultato della giustizia, dal momento che l’ebreo fonda sulla giustizia la sua fiducia nella vita. Una tale convinzione si fonda sul patto tra Dio e il suo popolo e viene conservata dal fedele adempimento dei termini del patto da entrambe le parti.

Cristianesimo. L’esatta comprensione del concetto di vita presente nel Nuovo Testamento poggia sulla precisa intuizione della distinzione tra una semplice esistenza, o vita naturale (bios, secondo l’uso diffuso presso gli antichi Greci), e una vera o autentica esistenza in Cristo. In prima istanza, la vita umana è finita, fragile e mortale. Così come nell’Antico Testamento, essere vivi significa possedere la capacità di svolgere la funzione che ciascuno si propone e di agire efficacemente (At 7,38): di essere, così, in buona salute (Mc 5,23).

Mentre la vita animale è sostenuta dall’alimentazione, la vita umana dipende dalla continua presenza dell’anima (psyche), oppure dal soffio vitale (pneuma), che sono in ogni caso un dono di Dio. Dal momento che Dio è l’unico essere che possiede la vita in modo innato (Gv 5,26) e, perciò, da solo vive eternamente, ne consegue che tutte le creature viventi derivano la loro esistenza da lui. In riconoscimento del fatto che la vita è una concessione divina, il credente non vive per sé stesso, né primariamente per i propri simili, ma per il suo creatore e redentore (Ap 14,7ss.; Gal 2,19). Colui che vive per il proprio piacere egoistico, alla fine sarà nel peccato e nella morte (2 Cor 5).

Mentre la vita di redenzione è accessibile al presente in quanto conseguenza dell’affermazione di un nuovo regime di fede grazie alla resurrezione di Cristo come secondo Adamo (1 Cor 15,20ss.), la sua completa realizzazione giungerà soltanto alla fine dei tempi, quando Cristo aprirà il regno di Dio e, in questo modo, porrà «tutti i suoi nemici sotto i propri piedi». L’ultimo nemico a essere distrutto sarà la morte (1 Cor 15,24ss.). Per il tempo presente, i cristiani devono limitarsi alla fede nei segni del completamento futuro, segni che si presentano attraverso il messaggio della vita e dell’amore (1 Cor 13,12) e alla speranza in quel giorno nel quale tutti i credenti giungeranno a una completa realizzazione della vita in Cristo (2 Cor 5,8; 1 Cor 15).

Poiché la vita nella sua forma più autentica e più efficace poggia nel futuro, oltre la morte, allora tutto l’attuale comportamento non è altro che una preparazione per quella eventualità. In ultima analisi, comunque, questa forma indistruttibile di vita è il risultato della grazia divina (Gv 3,16; Rm 8,1-11), estesa a coloro che si pentono dei peccati del passato e accettano la promessa della salvezza (Lc 13,3; At 2,38; Rm 2,4). La dottrina dell’immortalità dell’anima è apparentemente estranea al Nuovo Testamento.

In contrasto con la visione della vita dell’Antico Testamento, gli autori del Nuovo Testamento dichiarano che la vita autentica è basata non tanto sulla natura di Dio in generale, ma piuttosto sull’espressione da parte di Dio del suo amore e della sua compassione per le sofferenze dell’umanità e sulla sua prontezza nel dimenticare e nel redimere tutti coloro che cercano la sua sollecitudine attraverso la vita, la morte e la resurrezione del suo unico figlio, Gesù, il Cristo (Gv 3,16; 1 Pt 1,18s.). Secondo Paolo, la perfetta realizzazione dei benefici della «vita in Cristo» avverrà soltanto dopo il giorno della resurrezione. La vera vita, perciò, può essere acquisita nel tempo attuale soltanto nella forma della speranza (Rm 5,1-11; 1 Cor 15). Mentre la lettera della legge uccide (cioè distrugge la libertà della vita nello spirito), lo spirito dà la vita (2 Cor 3,6). Dove è presente lo spirito, là si trova la vita, eterna e indistruttibile (2 Cor 3,17ss.). Questa vita è incarnata e offerta attraverso la parola predicata (kerygma), il «potere di Dio per salvare tutti coloro che hanno fede» (Rm 1,16).

Secondo Agostino, l’ampio panorama degli esseri viventi è differenziato dal creatore divino secondo un ordine gerarchico dell’esistenza. Al livello più basso ci sono forme di vita semplicemente nutritive, come le piante, prive di sensibilità e di consapevolezza. Poi vengono le forme sensibili di vita, prive di intelligenza o di anima, come gli animali terrestri, gli uccelli e i pesci. Al terzo posto è l’uomo, che è collocato all’apice dell’ordine creato da Dio, in virtù del fatto che possiede intelligenza e volontà. Infine, trascendente all’uomo, la cui vita è condizionata dalle vicissitudini del cambiamento e della morte, c’è l’eterno, immutabile, l’assoluto esistente, Dio, «che è la saggezza personificata».

Per Agostino, come per gli altri scrittori cristiani che lo seguono, Dio deve essere concepito come vivente, ma in un senso estremamente eccezionale e, invero, assoluto. Egli possiede la capacità di dare la vita alla moltitudine delle creature che abitano il mondo. È l’immenso e inesauribile serbatoio del potere dal quale derivano la loro esistenza tutti gli altri esseri viventi. Egli è, in breve, l’alfa e l’omega, la fonte e il luogo di riposo finale per tutti gli esseri viventi.

Induismo. Nei Veda, la parte più antica dei testi sacri induisti, la creazione del mondo vivente è attribuita a diversi agenti divini o entità cosmogoniche, che peraltro, nelle varie dottrine sulla creazione, non sembrano affatto spinti a protendersi verso la materia. Si crede che il cosmo sia stato originato dal sacrificio primordiale di un primo uomo cosmico (Puruṣa) e che la distribuzione delle parti del suo corpo lungo tutto l’universo abbia formato il sole, la luna, le stelle, il cielo, la terra e così via (Ṛgveda 10,90). Secondo un altro mito, l’universo nacque dal misterioso respiro, privo di soffio, di «Quell’Uno» (tad ekaṃ), all’interno del regno dove «non c’era né l’esistenza né la non esistenza» (Ṛgveda 10,12), oppure ancora il mondo è nato dalla frammentazione di un «Embrione d’oro» primordiale (hiraṇyagarbha) fluttuante sull’oceano cosmico (Ṛgveda 10,121). Almeno un saggio espresse scetticismo sul fatto che le origini del mondo potessero essere note anche alla divinità più elevata (Ṛgveda 10,129,7).

Nei Brāhmaṇa, manuali liturgici usati dai sacerdoti brahmani, la creazione dell’universo e dei suoi innumerevoli abitanti è attribuita a un dio supremo, Prajāpati («signore delle creature»). Nelle tradizioni più tarde, attestate nei poemi epici induisti e nei Purāṇa, il processo vitale viene articolato in tre livelli (creazione, durata e distruzione), ciascuno dei quali è causato e sorvegliato da una specifica divinità, rispettivamente: Brahmā, Viṣṇu e Śiva, ai quali ciascuno stadio è stato assegnato.

Nelle Upaniṣad, che costituiscono la base scritturale del Vedānta, il punto focale si sposta dalla cosmologia alla psicologia spirituale, dalle cause dell’origine e dagli effetti dell’universo alla nascita, morte e rinascita dell’anima umana (ātman). È proprio in questa sede che le dottrine induiste del karman e della rinascita trovano la loro forma più completa. Secondo la visuale del Vedānta, l’esistenza delle creature (inclusa quella delle divinità) è il diretto risultato dell’azione (karman) svolta nelle vite passate, in uno stato di ignoranza metafisica (avidyā). Questa ignoranza, che pervade l’esistenza di tutte le creature ed è la causa della trasmigrazione (saṃsāra), deriva dalla confusione tra l’io finito ed evanescente (jīva) e l’io assoluto e immutevole dell’universo (ātman-brahman). Questo io fenomenico, che è, in sostanza, la personalità umana, è composto da cinque guaine o strati di facoltà, che sono responsabili dell’esistenza consapevole di una persona e che, se identificati egoisticamente con il fondamento ultimo della realtà, svolgono un ruolo fondamentale nel determinare la rinascita (saṃsāra). Il ripetersi ciclico delle rinascite è finito e la liberazione permanente viene raggiunta soltanto dopo che l’uomo è pervenuto a una conoscenza capace di trasformare (prajñā) l’identità profonda dell’io umano (ātman) e dell’io dell’universo (brahman).

La Bhagavadgītā, un altro testo fondamentale del Vedanta, tenta una sintesi tra la concezione vedica e quella upaniṣadica del mondo e dell’esistenza umana. La Gītā accetta l’idea che la vita del cosmo e di tutti i suoi abitanti sia il risultato delle attività formative di Dio (cioè di Kṛṣṇa). Kṛṣṇa è insieme il grembo dell’universo e il suo luogo di riposo finale (Bhagavadgītā 7,6). Egli è lo spirito primario (puruṣa), la fonte di tutti gli esseri (10,8), l’origine di tutte le creature (7,10; 10,39) e il padre universale che pianta i semi dai quali derivano tutte le entità viventi. Il mondo, d’altro canto, è il corpo di Dio (11,7). Tutti gli esseri sussistono in lui (9,6). Perciò tutti gli stati dell’esistenza derivano unicamente da Dio (10,5). Dal momento che Kṛṣṇa abita all’interno dei cuori di tutti gli esseri e che può ricorrere al suo potere celeste di creazione (māyā), induce tutti i viventi a ruotare (saṃsāra) intorno al ciclo della rinascita come se fossero su una macchina (18,61).

In quanto creatore e supremo sovrano dell’universo, Dio è anche l’incarnazione divina del tempo, il distruttore delle creature e dei mondi. È lui, non i guerrieri umani, a sconfiggere i nemici in battaglia. Gli uomini servono solamente in quanto strumenti di morte (11,32s.). Se si considera il processo vitale sub specie aeternitatis, Dio progetta l’esistenza delle creature, momento dopo momento, in virtù della sua natura materiale (prakṛti) e per mezzo del suo potere magico (māyā). Egli inserisce lo spirito (puruṣa) nell’organismo fisico come base per sperimentare il piacere e il dolore. L’uomo, a sua volta, si appropria della natura materiale di Dio attraverso l’identificazione con i tre fili conduttori (guṇa) dell’esistenza umana (cioè la passione, l’apatia e la chiarezza mentale), piuttosto che con l’ātman, che è invece l’essenza spirituale della natura divina.

Gli uomini, perciò, sono limitati dai fattori della natura materiale. Il loro attaccamento a questi fattori, sulla spinta delle emozioni e dei desideri, li spinge a compiere azioni egoistiche (karman), che li obbligano a una forma di ignoranza erronea che, perciò, li trascina dentro al cerchio della morte e della rinascita. Essi vi sono obbligati dalle loro proprie azioni passate e anche, paradossalmente, dal volere di Dio, che controlla il corso ultimo degli eventi in tutto l’universo.

Una volta che l’anima incarnata riesce a trascendere i tre fili conduttori che derivano dall’esistenza fisica, essa viene liberata dalla schiavitù della morte e della rinascita e, alla fine, raggiunge l’immortalità in Dio. Quelle persone che rinunciano ai frutti delle loro azioni e si sottomettono completamente al volere divino passeranno oltre la sfera della pena e della morte e arriveranno alla conclusione finale del processo vitale cinico per godere la beatitudine eterna (ānanda) nella perfetta unione con la divinità.

Buddhismo. Lo stesso Buddha dichiarò che la ricerca delle risposte a tutte le domande metafisiche riguardanti la vita (L’universo è stato creato da Dio oppure è eterno? L’origine della nascita e della morte è attribuibile a un agente divino? L’anima umana sopravvive alla morte del corpo?) è dannosa per la ricerca umana di una pace duratura e della letizia. L’esclusiva raison d’être di tutta la sua vita e dei suoi insegnamenti fu la ricerca della causa della miseria umana e di un mezzo per la sua radicale estirpazione. In un certo senso, perciò, si potrebbe dire che il Buddha fu forse il primo a proporre una filosofia di vita.

Il Buddha dichiarò che l’esistenza umana è caratterizzata da tre segni o fattori distinti: precarietà (anitya), sofferenza o insufficienza (duḥkha) e, infine, impersonalità (anātman/anatta). Con questo insegnamento, il Buddha elimina alla base, con un solo colpo, la convinzione induista che il mondo vivente (nāmarūpa), con la sua miriade di creature che nascono e muoiono, è basato su una realtà unica, universale, eterna e immutabile (ātman-brahman).

Il Buddha accetta le due credenze induiste nel dharma/dhamma (la legge universale che governa le operazioni di tutto il mondo vivente) e del karman (il principio secondo il quale tutte le azioni svolte nel passato condizionano tutte le situazioni della vita attuale), ma ridefinisce radicalmente entrambi i concetti rifiutando la nozione di un’anima o di un io eternamente durevole e immutabile. Al posto della nozione vedanta di anima, ātman, egli afferma che la personalità umana è costituita da cinque aggregati (skandha) o gruppi di fattori fisici e psicologici che formano il centro della consapevolezza e della condotta dell’uomo. I cinque gruppi di fattori sono: 1) il corpo (rūpa), cioè il contesto fisico dell’esistenza sensibile; 2) i sentimenti (vedanā), o sensibilità fisiche e psicologiche; 3) il nesso percettivo (samjñā), da cui provengono le percezioni degli oggetti fisici; 4) i fattori mentali (saṃskāra), ossia le tendenze della mente e della volontà combinate insieme; e, infine, 5) la consapevolezza vera e propria (vijñāna), che è la proprietà della coscienza nel senso più pieno e personale del termine e il fattore che collega insieme gli altri elementi per formare una personalità unificata.

Sono questi cinque gruppi di fattori psicosomatici, perciò, che costituiscono l’apparato funzionale di tutti gli esseri viventi, le attività che bisogna tenere presenti per la nascita, l’esistenza, la morte e la rinascita di ogni persona. Né questi fattori sono considerati come entità reali e permanenti. Essi sono piuttosto delle componenti fisiche e mentali dell’esistenza che condizionano molte situazioni in cui una persona si trova a vivere entro ogni momento della sua consapevolezza. Infine, considerata sullo sfondo dell’uno, la realtà immutevole (cioè il nirvāṇa, «cessazione», o la śūnyatā, «vacuità»), gli aggregati o componenti della vita appaiono come una successione sempre fluttuante (e, perciò, irreale) di eventi psicosomatici.

Ma l’insegnamento del Buddha a proposito della natura dell’esistenza umana diventa pienamente comprensibile soltanto quando esso viene interpretato all’interno del contesto della dottrina della causalità o della legge universale del karman. Il punto di vista buddhista sulla causalità, sintetizzato in poche parole, è il seguente: «Quando questo è presente, quello viene a essere; dal sorgere di questo, quello sorge; quando questo è assente, quello non viene a essere; nel caso della cessazione di questo, quello cessa» (Saṃyutta Nikāya 2,28).

La legge della causalità, che governa il venire a essere e lo scomparire di tutte le forme di vita, è rappresentato dall’immagine della ruota della vita e della morte (saṃsāra-maṇḍala). La ruota è costituita da due aspetti che si intrecciano causalmente o che si uniscono come gli anelli di una catena di cause ed effetti. Ogni coppia di legami, nella catena, è dipendente, causalmente, da quello oppure da quelli a lui precedenti, e ciascuno, a sua volta, diventa una premessa che condiziona l’anello o gli anelli che lo seguono. In questo modo, i due aspetti dell’esistenza costituiscono un cerchio chiuso.

Di nuovo, se viene intesa in maniera adeguata, la dottrina della causalità (o di una comune origine) va vista non come un insieme di principi metafisici, ma come la base teoretica di un sistema terapeutico per mezzo del quale le infermità dell’esistenza sensibile possono essere diagnosticate e per le quali si può fornire un antidoto. Dopo avere così dimostrato che le miserie dell’esistenza (cioè la morte seguita dalla rinascita) derivano da una serie di condizioni circoscritte governate da uno stato di ignoranza (avidyā), la dottrina della causalità definisce i vari punti in cui la successione di sintomi posti causalmente in relazione tra loro può essere rotta e può ricevere una cura.

Secondo gli insegnamenti del Buddhismo, perciò, l’estremo obiettivo dell’esistenza umana è quello di eliminare tutti i desideri sciocchi, annullare le cause dell’ignoranza, della sofferenza e della rinascita, e perciò interrompere il ciclo sempre ricorrente della morte e della rinascita nella beatitudine del nirvāṇa.

Conclusione. L’Homo sapiens è quella creatura all’interno della biosfera che non soltanto esiste, ma è anche consapevole della propria esistenza. Ovvero, detto più chiaramente, egli è l’essere che realizza gli scopi della propria esistenza per mezzo dell’autoconsapevolezza. Il possesso da parte sua di questa facoltà dell’autoconsapevolezza gli dà la possibilità di utilizzarla per trascendere il flusso puro e semplice e il fluire dell’esperienza sensuale e di riflettere sulla natura della propria esistenza, delle proprie origini e sulla direzione che intende dare a esse. Perciò egli può immaginare altri stati ideali di esistenza che sono preferibili a quello in cui egli, in ciascun momento, si trova. Può, perciò, esercitare la propria volontà nello scegliere tra i diversi stati, nella speranza di portare quegli stati più vicino alla realizzazione.

Nella concezione dell’Homo sapiens, una sopravvivenza esclusivamente fisica non è mai stata un’adeguata legittimazione della vita umana. Invero, si potrebbe dire che l’esistenza umana è ritenuta accettabile soltanto quando essa può essere sperimentata all’interno di un ordine significativo e finalizzato.

Per l’homo religiosus, una vita piena di significato è basata sulla fiducia che il mondo e tutte le creature che lo abitano sono opera di forze creative o di esseri divini, che, in alcuni casi, sono anche ritenuti coloro che forniscono un ambiente cosmico adatto alla crescita delle diverse specie, vegetale, animale e umana. Gli uomini, perciò, guardano ovunque a un ordine di essere transumano per la rivelazione della struttura basilare dell’universo e della legge morale e spirituale che governano le sue varie operazioni. Anche la realizzazione di attività comuni come mangiare e defecare, lavorare e dormire, sposarsi e generare è esemplificata su modelli celesti oppure transtemporali.

È infine evidente dallo studio della storia delle religioni che vita e morte sono aspetti inestricabilmente connessi tra loro e facenti parte di un’unica realtà e che tutti gli esseri sono soggetti alla legge inesorabile della mortalità. Con tutta probabilità, perciò, ogni istituzione religiosa e culturale che fa parte della struttura della vita sociale di un popolo (dal tempio o dalla chiesa alla famiglia e al sistema educativo, dai riti di fertilità e di pubertà alle cerimonie funebri e di celebrazione degli antenati) viene organizzata in risposta al riconoscimento universale che la finitezza e la morte sono realtà cui non si può sfuggire. La comunità religiosa riconosce queste e tutte le altre istituzioni nella convinzione che l’élan vital che circonda e nutre tutti gli esseri viventi può essere aumentato e che anche l’evento della morte può essere posposto o almeno che il rimanente periodo della vita può essere arricchito grazie proprio a quei riti e a quelle rappresentazioni.

Quasi tutte le tradizioni religiose, inoltre, distinguono tra uno stato imperfetto e, in definitiva, insoddisfacente, in cui è collocata l’esistenza umana e uno più soddisfacente, di lunga durata e appagante, successivo alla morte (variamente indicato come Cielo, Paradiso, Terra Pura, Terra dei Beati, stato di illuminazione oppure nirvāṇa), verso il quale si protende la vita umana, in risposta alle sue aspirazioni più elevate. Tra le religioni del mondo, le cosiddette religioni salvifiche (Ebraismo, Cristianesimo, Islamismo, Induismo e alcune sette del Buddhismo Mahāyāna) ritengono che l’accesso a questa esistenza post mortem più elevata, più pura e più duratura si realizzi sotto la forma di un dono oppure di un atto di grazia da parte di Dio o di un altro celeste datore di salvezza.

Ma riemerge, alla fine, la solita domanda: che cos’è la vita? Lo stesso atto di porre la domanda produce un iniziale senso di sconcerto e di perplessità. La dichiarazione di Agostino che diceva di sapere il significato del termine amore fintanto che non gli fosse stato chiesto di definirlo, potrebbe essere ripetuta a questo proposito. Quasi tutti coloro ai quali è stato chiesto di specificare il significato del termine vita potrebbero giustamente sentirsi offesi. Tuttavia, nell’osservare l’ampia lista di valori semantici che sono stati attribuiti alla parola «vita» nelle diverse lingue dell’umanità, si è inevitabilmente portati a concludere che nessun concetto preciso, distinto e universalmente accettabile si accompagna all’uso del termine. Invece, porre la questione porta con sé la sensazione che la vita sia un’inesauribile miniera di misteri, un regno di novità che si perpetuano all’infinito, in cui la soluzione di ogni problema origina inevitabilmente una serie infinita di altre domande, che invitano la mente sempre in movimento e mai contenta dell’Homo sapiens a cercare ulteriori risposte aggiuntive o, almeno, a cercare modalità più raffinate, più morali e più salvifiche di porre la questione.
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VITA E SOPRAVVIVENZA

La vita

I primi abbozzi di una riflessione sulla vita

Alcuni sostengono che il primo tentativo di definizione della vita si trovi in Aristotele: «Tra i corpi naturali, alcuni hanno la vita e altri non l’hanno. Con vita intendiamo il fatto di nutrirsi, crescere e deperire autonomamente» (De anima, ii, 1).

Gli orientalisti trovano tracce di una riflessione sulla vita molto prima di Aristotele. Gli egittologi ci mostrano, fin dall’Antico Regno, il segno della vita, che ritroviamo lungo tutta la storia egizia, fino al periodo copto. È un segno che simboleggia la vita, sia come dono della divinità sia come forza che si oppone alla morte. Nel iii millennio, nella valle dell’Indo, la glittica di Mohenjo-daro e di Harappa ci presenta la dea della vita in piedi tra due rami di fico sacro, l’albero della vita. La stessa glittica ci mostra quello che è stato interpretato come il Signore della natura, il grande Dio verso cui si volgono gli animali, come per rendergli omaggio.

Da molto tempo, per quanto la cosa sia discussa, gli orientalisti insistono sull’importanza della dea madre nell’India prevedica, in Mesopotamia, in Anatolia, nel Vicino Oriente e nell’Europa arcaica. Le valli alpine della Valcamonica ci hanno rivelato l’esistenza di statue-stele datate alla fine del iv millennio. Le incisioni fatte sulla pietra dai Camuni sono ripartite in tre registri sovrapposti, che fanno pensare alla tripartizione sociale scoperta da Georges Dumézil: la sovranità, la forza e la fecondità. Queste statue-stele sono forse tracce dell’arrivo degli Indoeuropei sulle Alpi? Se l’ipotesi risultasse vera, avremmo in Valcamonica testimonianze preziose dell’espressione arcaica della vita, non soltanto sul piano individuale, ma anche su quello sociale.

La vita come manifestazione e come animazione

Nella sua riflessione sulla vita l’uomo ha posto l’attenzione sui fenomeni in cui si manifesta la vita e sull’animazione dell’essere da parte del soffio vitale. Aristotele operò una distinzione tra l’anima vegetativa, l’anima sensitiva e l’anima razionale. Ben presto l’Oriente rifletté sulla vita come animazione dell’essere. Nell’uomo gli Ebrei distinguono tra la carne (basar), l’anima (nephesh), principio della vita fisica e sede della vita psichica, e il soffio (ruah), principio vitale e sede dei sentimenti e dell’attività intellettuale. Gli Egizi parlano di bai, di ka e di akh. Il ka, manifestazione delle energie vitali, funzione creatrice e conservatrice, è la parte divina dell’uomo. È grazie al ka che la vita sussiste. Il bai è la coscienza individuale, il principio spirituale, la volontà, la sede dei sentimenti, ciò che governa le azioni. Akh è un principio immortale, una potenza invisibile. Per l’egizio sono dunque tre i principi che animano la vita. Una volta diventati cristiani, gli Egizi assumono dai Greci il termine psyché, e questo mostra, afferma Sauneron, che «nessun termine della vecchia lingua corrispondeva esattamente alla nozione cristiana di anima».

Anche l’antropologia iranica utilizza diversi termini. Vyāna è l’anima-soffio, il principio spirituale che si trova in ogni uomo, anche in Ahura Mazdā. Manah connota l’efficacia del pensiero. Urvan, l’anima libera, designa il principio della personalità e sembra corrispondere all’ātman indiano. Daena è l’intelletto religioso, che consente di prendere coscienza del mistero divino. Il pensiero indoeuropeo enfatizza dunque la dimensione spirituale dell’essere umano. In India, di fronte all’Assoluto, il Brahman, troviamo il suo correlato umano, l’ātman, il principio immortale che nell’uomo è chiamato a liberarsi del corpo per giungere alla perfetta identità con il Brahman.

La vita come organizzazione

Il termine greco organon, che troviamo in Aristotele, ci permette di esprimere la nozione di «vita organizzata». Il concetto occidentale di «organismo» va a specificarsi nel corso del xviii secolo, grazie alle ricerche dei naturalisti, dei medici e dei filosofi, intesi a trovare dei sostituti all’anima, in modo da rendere conto in modo più adeguato dell’unità funzionale del vivente. Kant mostra che il corpo organico non è soltanto organizzato, ma anche auto-organizzantesi. Nel xix secolo Auguste Comte ricorda che l’idea di vita è inseparabile da quella di organizzazione. Ai suoi occhi l’organismo si definisce con il consenso delle funzioni, la sympatheia dei Greci. Comte trasferirà nella vita sociale il concetto di consenso organico, facendone il fondamento della sua scienza organizzatrice della vita sociale, la sociologia.

Gettiamo uno sguardo alle civiltà orientali. Gli Egizi concepivano la vita come l’unione armonica dei principi vitali e del corpo.

In La civilisation de l’Égypte pharaonique, François Daumas traduce un testo che risale alla terza dinastia e che ci dà un’idea di come gli Egizi si raffigurassero la vita:

Così, il cuore e la lingua hanno potere su tutte le membra, per il fatto che l’uno è in ogni corpo e l’altra è nella bocca di ogni dio, di ogni uomo, di ogni animale, di ogni rettile vivente; e che il cuore pensa tutto ciò che vuole e che la lingua comanda tutto ciò che vuole […]. Il vedere degli occhi, il sentire delle orecchie, il respirare del naso si relazionano al cuore. Ed è il cuore a produrre incessantemente ogni conoscenza; quanto alla lingua, è essa a ripetere ciò che il cuore pensa […]. Così si compie ogni lavoro e ogni mestiere, il fare delle mani, il camminare delle gambe, il muoversi di tutte le altre membra, sull’ordine che è stato pensato dal cuore ed è stato espresso dalla lingua, e che crea incessantemente l’essere di ogni cosa1.

Conosciamo d’altronde anche l’impatto della nozione di maāt sulla vita di ogni egizio.

In India la riflessione sulla vita come organizzazione ruota attorno all’ordine sociale-cosmico. Qui il termine chiave è dharma, parola che riassume in sé l’ordine globale, i quattro varna e i quattro stati di vita. Dio fa nascere il mondo e lo riassorbe in Sé. È al cuore del cosmo secondo i termini della Bhagavad Gīta, xviii, 61: «Il Signore di tutte le creature sta nel cuore di tutti, facendoli muovere qua e là come gli ingranaggi di una macchina grazie al suo potere misterioso».

La vita come usura e cessazione

Tra la vita umana e la sopravvivenza, l’after life, si situa la morte, dramma del limite e della finitezza, cessazione definitiva delle funzioni dell’essere vivente. La morte biologica è il fenomeno della cessazione della vita umana come manifestazione, come animazione e come organizzazione dell’unità funzionale del vivente. Ma è anche un mistero attorno al quale, nel corso dei secoli, ha avuto luogo una sacralizzazione. «La morte – scrive Fustel de Coulanges – fu il primo mistero. Mise l’uomo sulla via degli altri misteri. Elevò il suo pensiero dal visibile all’invisibile, dal transitorio all’eterno, dall’umano al divino»2. La morte è un momento decisivo dell’esistenza umana che si presenta come passaggio obbligato. La domanda è: passaggio in quale direzione, verso quale stato? È a questa domanda che tentano di rispondere i vivi. Ed è in queste risposte che troviamo la sacralizzazione della morte, l’origine dei riti e dei rituali funerari, le credenze rassicuranti, i comportamenti simbolici e religiosi. Il defunto è stato oggetto di attenzioni particolari, ma anche di abbandono, in alcune culture persino di distruzione. Esiste del resto un’immensa varietà di tombe, dai tumuli alle piramidi, dalla semplice inumazione alle grotte funerarie3.

La sopravvivenza come vita al di là dell’usura

Il termine survie, «sopravvivenza», fece il suo ingresso nella lingua francese nel 1604, come termine giuridico. È il solo senso che ci offre il Dictionnaire de l’Académie del 1878, o la riedizione di Littré del 1968. Tra i diversi sensi, nel Grand Larousse, troviamo: «Prolungamento dell’esistenza al di là della morte», e nel Robert: «Vita che continua dopo la morte».

La nozione di sopravvivenza

Nella Bibbia la sopravvivenza è fondata sulla trascendenza dello spirito umano rispetto alla vita biologica. I testi biblici parlano inoltre dell’immortalità personale, che situano al di là di un giudizio particolare, eliminando così ogni prospettiva di reincarnazione. Il pensiero religioso dell’antico Iran, a sua volta, è caratterizzato da una dottrina escatologica che insiste sulla sopravvivenza nel quadro di un rinnovamento dell’uomo e del mondo. Per Zarathustra, l’immortalità dell’uomo è una nuova gioventù conferita al fedele di Ahura Mazdā.

Nel pensiero arcaico egizio il defunto vive in regioni sotterranee, dove ha un’attività comparabile a quella che ha esercitato sulla terra. Mettere insieme tutti gli elementi di cui è costituita la persona umana è un’opera fondamentale per la sopravvivenza: da qui la mummificazione, praticata fin dai tempi più antichi. La Bibbia, l’Iran e l’Egitto conoscono il tempo lineare, e da questo fatto consegue l’idea di una sopravvivenza definitiva all’indomani della morte e dopo un giudizio. L’islam riprenderà questa nozione dalla tradizione giudaico-cristiana.

Diversa è la situazione in India, dove è centrale la nozione di tempo ciclico. Nel vedismo la morte non è il termine della vita umana: l’uomo entra nel regno di Yama, primo defunto e re della morte. Con le Upaniṣad si afferma la dottrina del saṃsara, la trasmigrazione:

Come un bruco, che giunto all’estremità di un filo d’erba si contrae per un nuovo avanzamento, così l’ātman, scuotendo il corpo, rinunciando al non essere, si contrae per un nuovo avanzamento (Brhad-Aranyaka Upaniṣad, iv, 4, 3).

La sopravvivenza è connessa alle azioni precedenti.

Il buddhismo insegna la radicale impermanenza. La dottrina dell’atto sostituisce la dottrina della creazione. L’atto è il sovrano che crea e conserva l’Universo. Privo di ātman, l’uomo sprofonda in un oceano di impermanenza. Eppure l’equivalente dell’io, mantenuto sotto la forma degli stati di coscienza, spiegherà il dolore e la rinascita. La vera fine dell’uomo è la liberazione dalla trasmigrazione e dal dolore: il nirvāpṇa.

Il modo in cui si organizza la sopravvivenza

Ogni cultura organizza la sopravvivenza a modo suo. Per l’Antico Testamento, la sopravvivenza appare come un’esistenza diminuita, tra le ombre dello sheol: in presenza di un’eternità incerta l’uomo è preda dell’angoscia. Nel Nuovo Testamento la sopravvivenza è invece il passaggio a un altro piano di esistenza, un’esistenza incorruttibile inserita in una visione beatifica. Zarathustra insegna che dopo il passaggio del ponte di Shinvat il fedele entra in un luogo di beatitudine, di luce e di pace. La luce di Ahura Mazdā dissipa ogni angoscia e fa godere l’anima di una felicità senza fine: Ameretāt, l’immortalità beata. La comunità mazdaica renderà sempre più materiale questa felicità. Fusione del paradiso di Osiride e della teologia solare, la dottrina egizia porta alla creazione di un programma mediano per il destino dell’oltretomba:

Passare la giornata all’ombra fresca della propria tomba approfittando di provviste portate dai propri discendenti o procurate per mezzo della magia; alla caduta della notte, raggiungere la barca del Sole, fermarla, prendervi posto per varcare l’orizzonte e penetrare così in tutta sicurezza nelle inaccessibili e pericolose regioni dell’aldilà; fermarsi a proprio agio nei campi di Osiride o in qualsiasi altro paradiso, dove trovare gradevoli passatempi; nell’istante in cui il sole si dispone a lasciare questi paesi favolosi … radunare il veliero di Ra, attraversare su di esso l’orizzonte orientale e rinascere con esso nel giorno di qui in basso; affrettarsi a riguadagnare la propria tomba4.

L’islam ci presenta un paradiso fortemente tinto di gioie materiali. Aggiungiamo che nel Nuovo Testamento e nel Corano è presente una dottrina della resurrezione dei corpi.

In India l’organizzazione della sopravvivenza è assai diversa. I Brahmana fondano la loro dottrina dell’immortalità sul sacrificio necessario per la conservazione del Dharma. Le Upaniṣad interiorizzano questa concezione e la integrano nelle teorie del karman e del saṃsara. Secondo la Brhad-Aranyaka Upaniṣad (ii, 4, 1-14), è tramite la conoscenza dell’ātman che si conquista l’immortalità. Altrove questa Upaniṣad afferma:

Quelli che ora lo sanno e quelli che nella foresta sanno che la fede è la verità entrano nella fiamma, dalla fiamma nel giorno, dal giorno nella quindicina chiara, dalla quindicina chiara nei sei mesi, quando il sole sale verso nord, dai mesi nel mondo degli dei, dal mondo degli dei nel sole, nella regione dei lampi. Giunti nella regione dei lampi arriva un essere spirituale, che li conduce ai mondi del Brahman. Nei mondi del Brahman abitano lontananze insondabili. Per loro non c’è ritorno qui in basso (Brhad-Aranyaka Upaniṣad, vi, 2, 15).

Per i buddhisti il nirvāṇ è la fine delle rinascite, la negazione dell’esistenza fenomenica. Raggiungere il nirvāṇa in questa vita è possibile: è l’abolizione della sofferenza, la cessazione del desiderio. Il nirvāṇa è detto l’altra riva, il rifugio, il riparo, la protezione, la sicurezza, la quiete, la fine, lo stato sottile, meraviglioso. Appare come uno stato di beatitudine imperturbabile.

NOTE

1 F. Daumas, La civilisation de l’Égypte pharaonique, Artaud, Paris 1971, pp. 247-248.

2 Fustel de Coulanges, La cité antique, Hachette, Paris 19822 [La città antica. Studio sul culto, il diritto, le istituzioni di Grecia e di Roma, tr. it. di G.E. Calapaj, Laterza, Bari 1925].

3 L.V. Thomas, Le sacré et la mort, in J. Ries (a cura di), Les origines et le problème de l’homo religiosus, Edisud, Aix-en-Provence 1992, pp. 209-252.

4 E. Drioton, La religion égyptienne, in Histoire des religions, vol. iii, Gallimard, Paris 1955, p. 125.
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ZOROASTRISMO

Introduzione

Zarathustra, sacerdote e profeta, visse nelle regioni orientali dell’Iran, su un altopiano, in una società aria composta da principi feudali, sacerdoti, agricoltori e allevatori. Questa società era dominata da classi feudali che oggi chiamiamo Männerbünde e che celebravano dei sacrifici cruenti di bovini. Possiamo situarlo con verosimiglianza all’inizio del i millennio che precede la nostra era. Fu autore di una grande riforma religiosa e sociale. Inizialmente trasmessi nei secoli per tradizione orale e poi messi per iscritto, i testi zoroastriani portano il nome di Avesta. Ci è rimasto soltanto un terzo dei testi avestici: inni, formule, racconti, leggi. Tra questi, Yasna è il libro dei sacerdoti utilizzato nelle celebrazioni del culto.

I diciassette inni chiamati Gāthā sono gli unici documenti che possono essere attribuiti allo stesso Zarathustra. Si tratta di inni rivolti alle divinità, analoghi agli inni vedici dell’India. Grazie alle Gāthā disponiamo degli elementi principali del pensiero di Zarathustra1.

La riforma teologica di Zarathustra

Zarathustra modificò profondamente la concezione degli dei vedici e la teologia indo-iranica delle tre funzioni, trasformando il dio Varuna dell’India nel dio supremo Ahura Mazdā, circondato da arcangeli, per usare l’espressione di Georges Dumézil: sono gli Amesha Spenta, gli «Immortali Benefattori» che restano all’interno della classificazione secondo le tre funzioni2.

La prima coppia di arcangeli è formata da Vohu Manah, il Buon Pensiero, e Asha, l’ordine: il Buon Pensiero occupa il posto di Mithra, mentre Ahura Mazdā è accompagnato da Asha, che governa il corso del sole e delle stelle e partecipa all’opera di creazione compiuta da Ahura Mazdā. Le prime due entità si presentano come una spiritualizzazione di Varuna (Asha) e di Mithra (Vohu Manah). La seconda coppia di arcangeli è formata da Khsathra, l’Imperio, e Armaiti, la Devozione, che è vicina all’Imperio. Queste due entità mostrano che l’uomo è impegnato in un combattimento spirituale. La terza coppia sostituisce gli dei gemelli Nāsatya. Si tratta di Haurvatāt, la Salute, e Ameretāt, la Non-Morte. Ha la missione di salvare, guarire e ringiovanire l’umanità. Ahura Mazdā è creatore e signore di questa coppia.

La riforma degli dei sovrani indoeuropei divenuti arcangeli, incaricati di coadiuvare Ahura Mazdā, il dio supremo, è completata da un profondo dualismo, che esiste fin dalle origini e si esprime attraverso Spenta Mainyu, lo Spirito buono, e Angra Mainyu, lo Spirito malvagio. Spenta Mainyu si presenta come l’assistente diretto di Ahura Mazdā nella creazione della vita, dell’ordine del mondo e dei bovini. Dispensa inoltre salvezza e immortalità. A Spenta Mainyu si oppone Angra Mainyu, lo Spirito malvagio, distruttore, bugiardo e padre della menzogna (drug). Egli è inoltre nemico della vita e dell’uomo: un’opposizione di pensiero, di dottrine e di forze mentali, addirittura ontologica (Y. 45,2). Attorno ad Angra Mainyu sono all’opera le daēva, ormai nelle mani dell’errore e della menzogna, nemiche dell’uomo e della vita, amiche del furore che distrugge la vita.

Così, Zarathustra spinge l’uomo a decidersi contro il male e scegliere il bene nei pensieri, nelle parole e nelle azioni. In una religione a tendenza monoteista che conferisce onore e potenza ad Ahura Mazdā, Zarathustra mantiene o introduce dunque un radicale dualismo. Il dovere principale dell’uomo è compiere la scelta tra il Bene e il Male.

L’uomo nella religione di Zarathustra

Abbiamo a che vedere con un’antropologia dualista che oppone l’anima al corpo, il quale è considerato malvagio e spregevole, dal momento che dopo la morte diventa un cadavere che va a contaminare la terra e l’acqua. È da qui che proviene il rito della scarnificazione del cadavere, esposto agli avvoltoi, come fanno ancora oggi i parsi dell’India sulle famose torri del silenzio a Bombay. Ci sono quattro termini per designare l’anima umana3. Il termine vyāna indica l’anima-soffio (Y. 29,6). È il principio spirituale che si trova in ogni essere umano: l’io spirituale. Manah significa «spirito», designa un’attività che proviene dall’interno dell’uomo e fornisce al pensiero un’efficacia legata alle felici conseguenze della scelta (Y. 36,18; 53,2). Essa riguarda l’attività della coscienza, del pensiero e della memoria. Urvan è il principio della personalità; è la parte dell’anima-coscienza che tormenta coloro che hanno fatto il male. Si può parlare di spiritus vitae, termine analogo all’ātman dell’induismo. Urvan consente l’intervento umano in ambito spirituale e religioso (Y. 49,11; 46,11). Infine, il quarto termine è daena, l’intelletto religioso che permette al fedele di fare conoscenza della rivelazione proveniente dal dio Ahura Mazdā. Il concetto definisce la parte spirituale dell’uomo, che lo mette faccia a faccia con Dio impegnandolo nella scelta tra il bene e il male (Y. 45,2; 51,21).

Questa corrente spirituale rappresenta un elemento importante del pensiero religioso indoeuropeo. La parte spirituale dell’uomo esercita l’attività cosciente e responsabile. L’essere umano è essenzialmente un io spirituale che possiede un principio di personalità e di azione ed è in possesso di un intelletto in grado di cogliere il mistero. Questa insistenza delle Gāthā di Zarathustra va a condizionare la vita, il momento della morte e la sopravvivenza alla morte. Y. 46,7 ci mostra la daena nel contesto della rivelazione.

Zarathustra afferma: «Annuncio questo mistero alla mia coscienza». Trova sulla terra un protettore: il fuoco rituale, del quale è custode, e lo mette in rapporto alla giustizia. Il culto del fuoco resterà fondamentale nella dottrina zoroastriana. I templi del fuoco si moltiplicheranno e resteranno al centro del culto dei parsi di Bombay.

Zarathustra e la salvezza

Il Profeta non dubita dell’annientamento delle daēva, i demoni, e del trionfo dei buoni, e afferma che fin dalle origini Ahura Mazdā fissò la retribuzione degli atti dell’uomo, assegnando un compenso per la parola e per l’azione, e che questa retribuzione avverrà dopo la morte (Y. 48,1). La Giustizia, Asha, avrà l’ultima parola e sancirà il trionfo finale. È sulla base dei meriti trasmessi all’altro mondo da Spenta Mainyu che avrà luogo la retribuzione. È nella misura in cui l’uomo conforma la propria vita e il proprio comportamento alla dottrina divina proveniente da Asha, la Giustizia, che le sue azioni saranno considerate meritevoli. Ed è attraverso la preghiera e la celebrazione del culto che il merito delle azioni viene trasmesso all’altro mondo (Y. 34,2).

La salvezza dell’uomo passa per un giudizio che avverrà al momento del passaggio dell’anima del defunto attraverso il ponte di Chinvat (Y. 46,10; 51,13). Le Gāthā danno diversi nomi al luogo di dimora dei beati, da cui il vocabolo Garōdemāna, la «casa del canto». Il ponte di Chinvat rappresenta il punto di passaggio di colui che sceglie tra terra e cielo (Y. 46,10-11; 32,13). I testi parlano di shivato paretu, il viaggio dell’anima dopo la morte. È Zarathustra stesso ad accompagnare i giusti e a precederli sul ponte di Chinvat.

Le Gāthā parlano di una ricompensa (mizda) nella vita futura per coloro che durante la vita hanno compiuto la volontà di Ahura Mazdā (Y. 46,19). La natura della ricompensa è resa dal vocabolo Grasha, che molti studiosi traducono con «trasfigurazione» (Nyberg, Duchesne-Guillemin). In ogni caso, con questo termine abbiamo l’idea di rinnovamento, di ritorno alla giovinezza. Si tratta di una dottrina ottimistica, che consiste in una spiritualizzazione post mortem. Tuttavia, nella descrizione della ricompensa dei giusti troviamo anche dei termini materiali: alimento, bevanda, luce, sole. Le nozioni di alimento e di bevanda hanno uno sfondo molto nobile: si riferiscono infatti ai bovini, prodotto dell’allevamento. La vita pastorale della comunità di Zarathustra è plasmata in base alla descrizione della ricompensa (Y. 34,11).

Le Gāthā descrivono inoltre la punizione riservata ai malvagi: a chi uccide i bovini e ai principi malvagi che hanno esercitato un potere pernicioso (Y. 46,11). Essi precipitano nella casa del male, la casa della drug (menzogna). Per loro non c’è possibilità di ritorno. La casa della drug è un luogo di disordine, menzogna, corruzione e tenebre (Y. 49,11; 31,10). È una casa di lamenti in cui ogni cosa è cattiva, anche il cibo. I malvagi sono raggruppati e circondati dagli spiriti malvagi (Y. 49,11).

Questa dottrina della salvezza dell’anima fa parte dell’insegnamento di Zarathustra trasmesso dalle Gāthā. Dobbiamo rilevare che questa dottrina si allontana dal pensiero vedico; in essa incontriamo la nozione di immortalità (Y. 47,1; 53,1). Possiamo inoltre notare la grande insistenza del Profeta sulla responsabilità dell’uomo e sulla decisione che prende. È lo stesso Ahura Mazdā, al momento della creazione, a stabilire il principio della ricompensa e della punizione. Nella descrizione di questa ricompensa troviamo le due entità Haurvatāt e Ameretāt, che ci orientano a una felicità materiale e al contempo spirituale (Y. 45,6,7,10; 48,1). Rileviamo poi che questa dottrina escatologica è ottimistica e si è mantenuta fino agli zoroastriani odierni, i parsi dell’India e i guebri dell’Iran.

Il viaggio dell’anima dopo la morte

Nelle Gāthā, dopo la morte l’anima lascia il corpo e se ne va verso il ponte di Chinvat. In un documento avestico, andato perduto ma oggi ricostruito, l’anima passa tre notti vicino al corpo prima di intraprendere il viaggio verso il suo destino definitivo. Questo testo è lo Hadōxt Nask4, che mette in scena Zarathustra e Ahura Mazdā, il quale risponde alla domanda sulla salvezza dello zoroastriano: l’anima passa in primo luogo tre notti vicino al corpo. Il fedele recita la Gāthā Ustawaitī5 durante la prima notte, cantando così la lode in onore di Ahura Mazdā. Nel corso della seconda notte essa la canta in azione, durante la terza la canta facendo una scelta all’incrocio tra le due strade. In questo periodo l’anima del giusto gode già della felicità della propria ricompensa. L’anima dell’infedele erra invece attorno alla testa del defunto. Nell’angoscia e nella disgrazia canta la Komma Gāthā: «Dove fuggire, dove andare?». Al levarsi del giorno, al termine della terza notte, l’anima del giusto sente venire un vento tonico e profumato che gli porta la propria daena sotto forma di una bella ragazza quindicenne, raggiante ed energica. Alla domanda: «Di dove sei?», la ragazza risponde: «O tu che hai buoni pensieri, buone parole, buone azioni, sono la tua stessa daena». L’anima del fedele chiede: «Chi, dunque, ti ha amato?». La daena risponde:

Sei tu stesso con i tuoi buoni pensieri, le tue buone parole, le tue buone azioni e la tua buona coscienza. Quando hai visto qualcuno provocare un incendio, adorare gli idoli, trascinare qualcuno in schiavitù, abbattere degli alberi, ti sei seduto e hai cantato le Gāthā, hai fatto loro un’offerta, hai celebrato il fuoco di Ahura Mazdā, hai praticato l’ospitalità verso il fedele venuto da vicino o da lontano. Così, per quanto fossi degna d’amore, mi hai reso ancora più degna d’amore; per quanto fossi bella, mi hai reso ancora più bella; per quanto fossi desiderabile, mi hai reso ancora più desiderabile; per quanto occupassi già un bel posto, mi hai dato un posto ancora più bello.

All’alba del terzo giorno l’anima dell’infedele si trova nella situazione inversa. È in un deserto, immerso nel fetore e soggetto al vento che soffia dal Nord, il luogo dell’inferno. Respira questo fetore e si trova davanti una vecchia strega, la sua daena.

In questo contesto, l’anima del giusto incontra se stessa; l’urvan uscito dal corpo si trova di fronte la sua controparte celeste. Secondo Geo Widengren, l’anima dell’uomo sarebbe composta da due parti: la parte terrena sarebbe condizionata dalla vita materiale dell’uomo, e al momento in cui essa lascia il corpo si troverebbe di fronte la sua parte celeste, che è per il giusto una figura bellissima e per l’infedele un’orribile strega. Secondo Widengren, si tratta della dottrina della vergine luminosa, che troviamo anche nel manicheismo, una dottrina del gemello6. Secondo Franz König si tratta dell’incontro tra l’anima del defunto e la sua coscienza personificata7. L’urvan, con i suoi pensieri, le sue parole e i suoi atti plasma a partire dalla vita terrena la sua daena celeste, riflesso della vita dell’uomo sulla terra. H.S. Nyberg vede invece nella daena che si presenta davanti all’urvan del defunto una delegata della comunità celeste, proveniente da tutte le anime dei giusti che sono già presso Ahura Mazdā: sarebbe una vergine luminosa, che rappresenta la comunità celeste, copia della comunità terrena dei fedeli zoroastriani8.

Il giudizio dell’anima del defunto

Siamo a conoscenza della dottrina del giudizio secondo Zarathustra. Al momento della morte la sorte dell’anima è già fissata, visto che dipende dalla scelta compiuta nel corso della vita terrena. Al momento di avvicinarsi al ponte di Chinvat l’anima è preda dell’angoscia. Arriva allora il giudizio attraverso il fuoco per mettere alla prova l’anima; un fuoco che resta sotto l’influsso dell’ordalia aria (Y. 48,1; 43,1), attraverso il quale deve passare ogni anima. Le buone azioni vengono giustapposte a quelle malvagie, come in un libro contabile. Il giudizio termina con un cenno di Ahura Mazdā, che è al corrente degli atti di ogni uomo9.

Lo Hadōxt Nask fornisce ulteriori dettagli sul percorso che porta al giudizio. L’anima del giusto fa un primo passo nell’ambito dei buoni pensieri, un secondo in quello delle buone parole, un terzo in quello delle buone azioni e un quarto passo in quello delle luci senza inizio, e poi entra nel paradiso (ii,15), dove l’anima riceve un nutrimento celeste detto zaramaya raogna, «burro di primavera». È un alimento di immortalità, circa il quale non disponiamo di dettagli.

M. Molé ha dedicato un articolo al giudizio dei morti nel mazdeismo10, dove analizza i documenti pahlavi, che consentono di integrare ciò che sappiamo grazie alle Gāthā e allo Hadōxt Nask. I numerosi testi tradotti dall’autore in francese mostrano che la tradizione del Profeta che riguarda il cammino percorso dall’anima dopo la morte si è arricchito di numerosi interrogatori, nei quali intervengono diverse divinità ritornate al mazdeismo popolare dopo la morte del Profeta. Questi testi mostrano inoltre che la religione popolare ha portato nella dimora di Ahura Mazdā una serie di piaceri materiali. La fondamentale ricerca di Franz König sulle credenze zoroastriane relative alla sopravvivenza, che abbiamo citato più volte, dimostra che la religione popolare mazdaica non è una religione diversa da quella di Zarathustra, ma ne rappresenta uno sviluppo e al contempo un sincretismo.

La sorte dell’anima dopo il giudizio

Nelle Gāthā, dopo la morte, dopo il passaggio del ponte di Chinvat, dopo il giudizio, l’anima del fedele entra in un luogo di luce, gioia e assoluta felicità (Y. 49,5). Gli vengono offerti burro e latte. Con le entità Haurvatāt, la Salute, e Ameretāt, l’Immortalità, Zarathustra ha spiritualizzato questi doni materiali (Y. 44,17-18; 45,5; 47,1). Inoltre, l’anima è sottratta allo Spirito malvagio, dal momento che si trova «sui pascoli della giustizia e del bene» (Y. 33,3). È un luogo di luce. Il tema della luce è molto importante nella concezione zoroastriana del cielo. C’è anche una contrapposizione insistente sulla durata, mentre la vita sulla terra è breve (Y. 43,2). L’anima va ad abitare nella casa di Ahura Mazdā. Troviamo la parola kshatra, indicazione della seconda funzione aria: è la nozione di «regno» (Y. 44,17). Nella casa di Ahura Mazdā l’anima godrà di un riposo senza fine: Ameretāt ha il senso di «non-morte». Si tratta dunque dell’immortalità. Secondo il cardinal König, eminente iranista, leggendo le Gāthā è necessario concludere da un lato che non c’è luogo intermedio di soggiorno tra quello dei fedeli e quello degli infedeli, e dall’altro che il soggiorno dei fedeli è caratterizzato da un’immortalità felice11.

Dopo il giudizio, il luogo di soggiorno degli infedeli è caratterizzato dal cibo cattivo, dalle tenebre e dai gemiti (Y. 49,11). Ogni descrizione del luogo di soggiorno dei malvagi è negativa: è assente ogni traccia delle gioie del cielo. È la casa della drug, la menzogna (Y. 49,11). Ai patimenti materiali si aggiunge una sofferenza spirituale: la coscienza delle anime malvagie di aver perduto le gioie celesti (Y. 31,20). L’inferno è anche il luogo di dimora dello Spirito malvagio (Y. 51,14; 49,11; 46,11). Nelle Gāthā non troviamo alcuna menzione della cessazione di questi dolori materiali e spirituali12.

Che cosa troviamo nei testi provenienti dalla comunità mazdaica sincretista formatasi dopo la morte di Zarathustra a proposito del destino dell’anima dopo il giudizio? König ha interrogato diversi di questi testi, esaminando in primo luogo gli Yasht, gli inni rivolti a ciascuna delle 21 divinità. Vi troviamo i vocaboli asan o asman per designare il cielo, e anche la presenza delle fravashi, che sono gli angeli custodi collaboratori delle divinità13.

Yasht 13,2 è un testo importante, che allude al cielo raggiante di luce al quale partecipano le fravashi. Yasht 3,2 e 19,6 si richiamano a questa casa luminosa, dove risuonano gli accenti della preghiera e del canto. È un luogo luminoso, visibile da lontano, che domina e avviluppa la terra, un luogo in cui i defunti vivono nella felicità. Un paradiso in cui sono di casa gli Amesha Spenta. Sono pochi i testi che parlano di Ahura Mazdā, ma la comunità zoroastriana mantiene le nozioni di Haurvatāt e Ameretāt.

Il luogo di dimora degli infedeli resta caratterizzato dalle tenebre. La menzogna e le tenebre sono le due caratteristiche di questa caverna, la gereda.

La resurrezione dei morti

La questione è stata molto discussa dagli iranisti per quanto riguarda le Gāthā. Secondo König, non c’è nulla che sia pro o contro una resurrezione dei morti. Le anime sono concepite in modo relativamente materiale, come i rephai’m degli ebrei. Alcuni studiosi si basano sui testi che parlano del soggiorno dei fedeli presso Ahura Mazdā per sostenere che non si accenna mai alla resurrezione dei corpi. H. Lommel prende invece in considerazione Y. 307, che parla della «durata del corpo e e dei soffi di vita». A suo parere, la nozione di durata dei corpi può essere compresa soltanto in considerazione di una futura sopravvivenza dei corpi. J. Duchesne-Guillemin traduce: «E venne a costui (il giusto) la Devozione, e al contempo l’Imperio, il Buon Pensiero e la Giustizia. Essa fornì la durata dei corpi e dei soffi di vita». König ha questa traduzione: «Con l’Imperio, il Buon Pensiero e la Giustizia è venuta (al giusto) la Devozione, che ha creato la durata e la solidità dei corpi»14. Ma che cosa significa «durata e solidità dei corpi»? È possibile vedere in questo piccolo testo la dottrina della resurrezione dei corpi?

Eppure, dopo la morte del Profeta nella sua comunità si formò la dottrina della resurrezione dei corpi. Due testi sembrano testimoniare la dottrina relativa alla resurrezione. Prima di tutto Yasht 19,10-11, secondo la traduzione di Darmesteter:

La terribile gloria che appartiene ad Ahura Mazdā, attraverso la quale Ahura Mazdā crea le creature, numerose e buone, numerose e belle, numerose e meravigliose, numerose e piene di vita, numerose e risplendenti, che faranno un mondo nuovo, sottratto alla vecchiaia e alla morte, alla decomposizione e alla putrefazione, eternamente viva, eternamente crescente, sovrana a propria volontà, quando i morti risorgeranno, l’immortalità verrà ai viventi e il mondo si rinnoverà a piacimento.

La stessa idea è espressa in Yasht 19,89. I due testi non forniscono dettagli su una resurrezione dei corpi, ma attestano la presenza di questa dottrina nel corso dei secoli successivi a Zarathustra. König ha dimostrato che le fonti greche relative allo zoroastrismo testimoniano una credenza nella resurrezione dei corpi15.

Un giudizio finale e un rinnovamento del mondo

Fino ad ora abbiamo parlato della salvezza individuale sulla base dei meriti dei fedeli. Le Gāthā ci presentano un mondo diviso, dualista: da una parte ci sono i fedeli di Ahura Mazdā, e dall’altra troviamo i sostenitori della drug. Zarathustra attende la vittoria dei giusti e la riforma dell’esistenza (Y. 42,2). Questa riforma, di cui spesso si parla, è la frasha-kereti, la trasformazione del mondo (Y. 44,14-15).

Secondo König, la grande differenza tra il giudizio individuale e il giudizio finale sta nella procedura. Il giudizio particolare è opera dell’onniscienza di Ahura Mazdā, il Signore Saggio, che tiene i libri contabili e fa cenno con la mano. Il giudizio escatologico avviene con il fuoco, ātar, che è l’avvocato della giustizia di Ahura Mazdā. È con il fuoco che viene fatta la divisione. Y. 31,19 afferma: «Attraverso il tuo fuoco risplendente le due parti saranno sul punto di ricevere ciò che spetta loro». In Y. 47,6 leggiamo: «O Signore Saggio, come Spirito Santo compirai con il fuoco, con l’aiuto della Devozione e della Giustizia, la ripartizione dei beni tra le due parti»16.

Widengren prende a sua volta in considerazione gli eventi ultimi della storia e del giudizio grandioso che verrà reso con il fuoco e il metallo fuso (Y. 30,7; 32,1; 51,9). Questo giudizio costituisce una grande ordalia (Y. 31,3; 34,4; 43,4; 46,7). Nyberg e Widengren danno grande importanza alla presenza del fuoco rosso e del metallo fuso, che su ordine di Ahura Mazdā presiedono al giudizio finale: questo fuoco è l’approdo di tutto lo svolgimento della storia. König ritiene che all’origine della descrizione di questa immensa ordalia vi sia la visione delle lave vulcaniche del massiccio dell’Elburz. In tutto il lessico si parla di fuoco che brilla e metallo rosso fuso che cola17.

Nel fuoco, atār, si manifesta la Giustizia, Asha. Si tratta appunto del contesto ario dell’ordalia, cosa che ci fa comprendere meglio la ragione per cui il fuoco è al centro del culto zoroastriano: il fuoco è il simbolo del giudizio escatologico. C’è un’alleanza tra il fuoco e la giustizia.

Il fuoco provoca l’intervento della giustizia divina, edificando in questo modo il regno della giustizia (Asha) al posto del regno della menzogna (drug). Il fuoco protegge i fedeli dalle potenze del male. Il fuoco, protettore potente, rapido e aggressivo, è al servizio di Ahura Mazdā nella creazione del regno alla fine dei tempi e nella distruzione del regno della menzogna drug. Una distruzione che rende questo rinnovamento del mondo qualcosa di meraviglioso. Y. 31,15 si rivolge ad Ahura Mazdā: «Che tu voglia rendere l’esistenza veramente rinnovata secondo la tua volontà».

Secondo König, questo rinnovamento frasha (meraviglioso) ha un senso escatologico messo bene in evidenza dalla ricerca recente18. Frasha è un termine tecnico: Y. 30,8-9 parla dei fedeli che divengono partecipi dell’impero di Ahura Mazdā. Y. 34,15 fa pensare che Zarathustra sperasse in un imminente rinnovamento del mondo.

Conclusione

Questa breve analisi ci offre alcune preziose informazioni. La riforma religiosa di Zarathustra mette al vertice del pantheon indoeuropeo il dio Ahura Mazdā, ma vede al suo fianco uno Spirito del bene e uno Spirito del male che si suddividono gli uomini. Per opporsi al male l’uomo deve compiere una scelta radicale nei pensieri, nelle parole e nelle azioni. È la buona religione, che porta alla salvezza nella misura in cui l’uomo conforma la propria vita alla rivelazione fatta da Zarathustra. Dopo la morte l’anima intraprende un viaggio fino al ponte di Chinvat, il ponte della scelta, dove avviene la separazione tra i fedeli e gli infedeli attraverso il giudizio di Ahura Mazdā. La ricompensa dei giusti è la casa divina, la dimora del canto e della gioia, mentre la condanna fa precipitare i malvagi in un luogo di tenebre. Ritroveremo il dualismo radicale zoroastriano nella religione di Mani. Non ci si può non chiedere se una tale situazione sia definitiva; i testi sono contraddittori, ma emerge una certezza: Zarathustra pensava a una restaurazione futura del mondo.

[Vedi INDOEUROPEI].

Piccolo lessico

Avesta. Libro sacro dello zoroastrismo. L’Avesta completo, così come esisteva ancora nel ix secolo, nell’originale o in traduzione pahlavi, non è in nostro possesso. Comprendeva 21 libri o Nasks. L’unica traduzione francese è quella di J. Darmesteter, Le Zend-Avesta, Musée Guimet, Paris 1892-1893, ristampa in 3 voll., Maisonneuve, Paris 1960. J. Duchesne- Guillemin ritiene che siamo in possesso soltanto di un terzo dell’Avesta.

Dēnkart. Riassunto dell’Avesta in pahlavi realizzato nel ix secolo.

Yasna (Y.). Il libro che recitano i sacerdoti durante la cerimonia del fuoco (72 capitoli).

Fravarane. Il dodicesimo capitolo dello Yasna. È la professione di fede dello zoroastriano.

Gāthā. Capp. 28-54 dello Yasna, meno i capp. 42 e 52. Sono gli inni di Zarathustra, le soli fonti primarie della sua religione.

Yasht. Sono gli inni rivolti alle 21 divinità del mese zoroastriano.

Yasna haptanhāiti. Lo Yasna di sette capitoli (35-41).

Hadōxt Nask. Era il Nask 21 dell’antico Avesta. Testo importante che riguarda l’escatologia individuale, andato perduto ma ricostruito a cura di H. Jamaspji Asa, M. Haug e E.W. West, Bombay-London 1872.

NOTE

1 F. Wolff (a cura di), Avesta. Die heiligen Bücher der Parsen, de Gruyter, Berlin 19602; J. Duchesne-Guillemin, Zoroastre. Étude critique avec une traduction commentée des Gatha, Maisonneuve, Paris 1948; S. Insler (a cura di), The Gathas of Zarathustra and the other old Avestan Texts, «Acta iranica» 8, Brill, Leiden 1975; H. Humbach, Die Gathas des Zarathustra, 2 voll., Carl Winter, Heidelberg 1959; G. Gnoli, De Zoroastre à Mani. Quatre leçons au Collège de France, Institut d’Études Iraniennes, Paris 1985, pp. 31-52; Id., L’Iran antico e lo zoroastrismo, in J. Ries (a cura di), L’uomo indoeuropeo e il sacro, «Trattato di antropologia del sacro» 2, Jaca Book, Milano 1991, pp. 105-147.

2 G. Dumézil, Naissance d’archanges. Essai sur la formation de la théologie zoroastrienne, Gallimard, Paris 1945.

3 G. Widengren, Stand und Aufgabe der iranischen Religionsgeschichte, «Numen», i, pp. 16-83; ii, pp. 47-134; cfr. i, pp. 30-39; Id., Les religions de l’Iran, tr. fr. di L. Jospin, Payot, Paris 1968 [or. Die Religionen Irans, Kohlhammer, Stuttgart 1965]; cfr. sull’anima pp. 55-58, 116-119; F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen und das Alte Testament, Herder, Freiburg i. B.-Basel-Wien 1964, pp. 51-64. Un libro fondamentale che affronta la questione dell’influenza dello zoroastrismo sull’Antico Testamento. Una lunga analisi porta l’autore a rilevare dei parallelismi senza offrire certezze su questi influssi: è presente una visione analoga dell’immagine del mondo e un’indicazione sulle disposizioni fondamentali dell’homo religiosus.

4 Nell’Avesta primitivo, lo Hadōxt Nask si trovava al ventesimo posto. A partire dai testi ritrovati tre iranisti hanno ricomposto il testo: H. Jamspji, M. Haug, E. West (a cura di), The Book of Ardâ Vîrâf, Bombay 1872. Cfr. inoltre C. Colpe, Die religionsgeschichtliche Schule. Darstellung und Kritik ihres Bildes vom gnostischen Erlösermythus, «Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments – nf» 60, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1961, pp. 117ss.

5 Ushtavaiti Gatha, in J. Kellens, E. Pirart (a cura di), Les textes vieil-avestiques, vol. i, Reichert Verlag, Wiesbaden 1988, pp. 141-154.

6 G. Widengren, Die iranische Geisterwelt. Von den Anfängen bis zum Islam, Holle, Baden-Baden 1961, pp. 169-171.

7 F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen, cit., pp. 68-70.

8 H.S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, tr. ted. di H.H. Schaeder, Hinrich, Leipzig 1938, ristampa Osnabrück 1966, pp. 115-120.

9 F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen, cit., pp. 80-92.

10 M. Molé, Le jugement des morts dans l’Iran préislamique, in Le jugement des morts, cit., pp. 145-175.

11 F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen, cit., pp. 106-113.

12 Ibid., pp. 105-106.

13 Circa le fravashi cfr. G. Gnoli, Le fravashi e l’immortalità, in G. Gnoli, J.-P. Vernant (a cura di), La mort et les morts…, cit., pp. 339-347, e J. Kellens, Les fravayi, in J. Ries (a cura di), Anges et démons. Actes du colloque de Liège et de Louvain-la-Neuve, 25-26 novembre 1987, «Homo religiosus» 14, Centre d’Histoire des Religions, Liège-Louvain-la-Neuve, pp. 99-114.

14 H. Lommel, Die Religion Zarathustras. Nach dem Awesta dargestellt, Mohr-Siebeck, Tübingen 1930, pp. 232-236; J. Duchesne-Guillemin, Zoroastre, cit., p. 239; F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen, cit., pp. 122-123.

15 Ibid., pp. 128-137.

16 Ibid., pp. 141-159.

17 G. Widengren, Les religions de l’Iran, cit., pp. 106-107.

18 F. König, Zarathustras Jenseitsvorstellungen, cit., pp. 141-154.
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