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Matteo,

questo lavoro e dedicato a te
con infinito affetto.

Grazie per cio che é stato.






Le parole tentennano e la parola “grazie” graceéhimi sembra ruvida. Ne ho cercata una piu
arrotondata e dolceniele Dunque un sorso (meglio un barattolo!) di mieke a Claudia
Baracchie aRomano Maderamaestri di vita straordinari e insostituibili. Paniela che mi sta
inseghando, passo dopo passo, a fare il grandaiedrlavoro del lutto che ¢ la vita alla scoperta
di Dioniso: per le varie suture avvenute e queleosa a venire. Per la cura, la pazienza,
l'incoraggiamento e la revisione del testo fiumindiele aClaudia Baracchi, Donata Feroldi
Andrea Daddie Marina Barioglio. Senza la loro amicizia questo testo non sarelde mpoi mai
stato pronto, devo a loro davvero moltissimo, pezdparbieta dimostrata anche di fronte alle mie
resistenzeCarmen tu hai accesso illimitato al mio barattolo di fejieamica e testimone di vita
da una vita e anche Ttommj amico mio fidato e preziosissimo. Tanto, tantelmianche ai miei
cari — quanto cari non posso dirlo! — amici edit: Carluccia, Fabieeet, Gloria, Maddperché

la loro presenza mi é stata piu che necessarae VAl lavoro non sarei di certo sopravvissuta se
non fosse stato per i miei pazienti e per le lamiglie, che mi hanno sempre ricordato quanto é
necessario agganciare la vita allo studio. Ma styita un pensiero al coraggio e alla capacita di
vedere-oltre di questi colleghi combattenti e ampe@rsone che hanno sempre creduto in me,
fidandosi ciecamente; persone che non si fannertth eambrigliare I'animo dalla follia del mondo
sanitario, persone illuminate e raftefano CavinatoEleonora Zondae Fabrizio Salmoiraghi.

Un pensiero innamorato lo dedico ai partecipatdi laédizione deMaster in Culture Simboliche
che hanno accompagnato questi anni di duro lavaao reiei allievi e colleghi del Corso per
operatori Asa2 dell&ondazione Clericimi avete insegnato piu di quanto io abbia fatto ¢oi.
Fabrizio, a te un miele speciale di alta montagna dolomitier la paura e per la gioia che mi ha
dato l'averti incontrato: il “disarmo delle ali” la deposizione delle armi. Infine dei bei sorsi di
miele a tutta quanta la mia numerosissima famigéa I'amore e il sostegno, soprattutto alle
Filannino, donne che corrono coi lupi, ognuna a modo loropacio di miele ai miei nipotini
Andreg Camilla e Cloe con la preghiera che voi possiate sempre ascaltapstro daimon In
ultimo sono davvero grata a tutti coloro che spesmai® del tempo per leggere questo lavoro.
Ora é possibile chiudere questa parte: mordicehiarfilo di cotone, rimirare l'inesperto
rammendo e continuare a vivere.
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PROLOGOS. QUEL CHE C’E DA DIR PRIMA.



Purtroppo — confessai — il luogo mi sembra impegvipoco illuminato; € infatti immerso
nel’ombra e non molto facile da esplorare. Ma gizel che sia, addentriamodi412c 7-10)

! platone RepubblicdV, G. Reale (a cura di), Bompiani, Milano, 2009.
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0.1Un panorama complesso e meraviglioso: sfondo teoretieoscenografie tragiche

Nel merito di quelli che sono, in una visione ommmprensiva e allargata, i temi che
pertengono alle scienze umane, mi interesso aiimiémti mitologici e, in particolare, alla
mitologia greca. La possibilita di apportare grazi@ssa un contributo nuovo e significativo,
nonché reale e urgente, a cido che é ritenuto #bamente valido all'interno degli studi
sull'uomo — e a cio che gli inerisce — e I'oggedioindagine del presente lavoro. Il ricorso alla
mitologia greca nel vasto campo delle scienze unmrfeequente, per non dire abituale, e
costituisce di per sé un ottimo impulso all’'atévidi ricerca, qualora non risulti distorto. A uno
sguardo che sfronda le apparenze, la mitologidiadtiistata, e continua a essere, reiteratamente e
pesantemente abusata dal discorso scientificoi ¥itisge a piene mani nonostante sia spesso
conosciuta in maniera assai superficiale, limitared6utilizzo — perché di questo si tratta — al
valore apodittico, logico e chiarificatore che pagsumere. Il mito € diventato ormai un mero
strumento, unstrumentcaccessoripe cioé tanto integrativo e complementare quastorsdario.

Lo si tratta come una chiave inglese estratta da cassetta degli attrezzi che, rispetto al
ricercatore, appare supplementare e non, come ldowressere, primaria, archeologica, originaria
e incarnata Crediamo di potercene servire a nostro piacimesame tanti novelli Prometeo, e,

cosi facendo, gia cavalchiamo la misinterpretazgsiratificata di questo mito, senza tenere conto
che Prometeo non reca affatto in dono agli uomiai tecnica, bensi un’arte, nel senso pit ampio
del termine: I'arte di essere umani, inclusiva diinsieme di tecniche ma non riducibile ad ésse

lo stessa mi attengo, qui, a una simile visionattida e falsata del mito perché — aspetto questo
interessante — essa, reiterata nel tempo, é deuaila piu diffusa e riconosciuta, maggiormente
familiare e stabilizzata. Ci sentiamo, dunque,itembhuscoli Prometeo e utilizziamo il discorso

mitologico come strumento, per allentare o stringgualche bullone della teoria, per ampliare

oppure incorniciare, spesso in fase introduttivdisicorso proprio delle scienze umane.

Ma il vero protagonista e il discorso scientifiabre si tratti di corsi, lezioni, conferenze,
convegni 0 seminari, € questo tipo di discorso,icgroi contenuti pitl 0 meno avvincenti e i Suoi
risultati immediati e incontrovertibili, a illustra le sue tesi in maniera apodittica e ostentattanen
chiarificatrice, con I'implicito auspicio di farfriggire il ricercatore dalla capacita di crearelub
perplessita e domande nell’'uditorio o, piu in gaferin chi legge. Dubbi, perplessita e domande

che possano (ri)mettere in questione la verididitZio che si va affermando, qualora esista,

2 Come ci insegna Claudia Baracchi nei suoi corsademici e non. Mi riferisco in special modo aiiafi
Filosofia della relazione e del dialogoPratiche Filosofichee Filosofia Morale tenuti presso il
Dipartimento di Formazione dell'Universita degliugt di Milano-Bicocca a partire dall'a.a. 2009-2010
fino ad oggi. Rimando il lettore interessato adualdavori di Baracchi, tra cui: C. Baracciimiciziag
Mursia, Milano, 2016} architettura del'umano. Aristotele e I'etica canfilosofia prima,Vita e Pensiero,
Milano, 2014;0n myth, life and war in Plato’s Republladiana University Press, Bloomigton, 2002.
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sembrano essere diventati qualcosa da temere & filelia minacciata ostracizzazione da parte
della comunita scientifica, che pretende coerewedficabilita, procedure ripetibili e calcolabili:

operazioni senza resto.

E qui veniamo al punto. Perché del resto non siufla 0 ben poco. Parlo duelrestg e cioe di
guanto nel discorso mitologico eccede la scienzanspiano intuitivo, in una dimensione sacrale
e, per cosi dire, spirituale. Il discorso mitolapgie la punta deliceberge la prova provata di una
“ricerca umana” che non vede scienza e spiritualithe realta auto-escludente@ilesto resto
osservato da vicino, non si lascia racchiudergpasidigma dogmatico e morto di un certo modo
di fare scienza. A ben guardare, nemmeno quel jganad— come del resto la scienza — nasce
dogmatico e morto, ma diventaquando perde la sua aderenza originaria a ci@ alivo, vitale

e generativo. E, cosi facendo, ne vanno contestmémpersi il fondamento e I'origine:
'aggancio alla vita, l'utilita per la vita. Ed ezahe, prima di quanto si creda, si & agiti da un
contenitore vacuo e puramente formale che utilmoigo, piuttosto, da cui siamo utilizzati) come
uno strumento, principalmente per raccontare astessi che siamo stati capaci di riempirlo,
calmando in tal modo le nostre ansie, e attribuealidonostre ricerche risultati senza resto che ci

diano l'illusione di dormire sonni tranquilli.

Il restoé quel qualcosa che sfugge al nostro attuale tondescientificita perché é refrattario a
fare i conti con il costrutto mentale tanto comuuanto sterile per cui si pensa la vita come
eterodeterminata e al singolafe{gettivo,la verita,la misurazioneil risultato,’ universalita). Il
resto & quel qualcosa che eccede la modalita diseali questo modo di fare scienza; e proprio a
causa di tale eccedenza & molto comune raffigucarseme indegno e scientificamente
infondato Siamo soliti pensare che qualunque discorso ctefmisca scientifico debba, prima
di tutto, ammantarsi di una dignita che gli vierttilauita dal suo essere riconoscibile entro

specifici canoni dcredibilita.

Ragionando in questo modo, ovvero utilizzandagliaggio per creare compartimenti stagni che
imbrigliano e imprigionano il pensiero filosoficoche per sua natura spinge visceralmente alla
ricerca sia scientifica sia spirituale —, succee leccedente, il resto, in quanto non imbrigliebi

e libero, resti increduto e si perda nei meanditiadscientificita. A ben guardare, il problema é
decisamente culturale e, direi, proprio del nostrapo: cosa ricade oggi sotto I'egida di cio che
intendiamo per “scienze umane”, considerando tbfahe gran parte del discorso filosofico e
spirituale — madre sacra del sapere che si occegh @sseri umani — ne resta clamorosamente

escluso?

Ci interroghiamo poco sulla facolta del linguagdiareare dicotomie, subendone ciecamente gli
influssi e opponendo troppo spesso la filosofarté, la mitologia e la spiritualita alla scienizg;

realta esse si mescolano e sono profondamentedigte I'una all’altra, 'una nell’altra, anche
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senza che ce ne rendiamo conto. Una ricerca chesizomprofondamente connessa con la
spiritualita del ricercatore & una ricerca stextesi come non puo darsi ricerca scientifica che no
sia sottiimente informata da un modo di viveredalt convinzioni e di scelte. Per la mia ricerca
ho bisogno di preparare sin da subito un terremoveliti e rivolti la complessa commistione tra

scienze umane, filosofia, mitologia, arte e spéfita.

Come dicevo, troppo spesso questo terreno cosi @imra accidentato eccede il discorso
scientifico, pil comunemente inteso come rincoraaaconoscenza fruibile e alla portata di tutti,
immediata, performativa, neutrale e oggettiva. Eppeccedere non significa essere totalmente
altro, estraneo al mondo: cid che, per mancanzatrdimenti o per limite proprio, appare

inspiegabile e incomprensibile in virtu della seaaxlenza, non € necessariamente tale.

La trascendenza si compie nellimmanenza e laatssgnza puo a suo modo comprendere tutto
cio che scienza, al giorno d’oggi, non viene coasitb (arte e filosofia, mitologia e spiritualita),
se solo si decidesse ad allentare le proprie magbigendo dell'abbandono al buio e pericoloso
gorgo dell'inconoscibilitd e del mistero che laavincarna. Credo si tratti di un compito della
massima urgenza che, nella fattispecie, costitiisngore pulsante del presente lavoro: spingere
la scienza che si occupa dell'uomo ai suoi primdetidove sfocati e intangibili, se non del tutto
inesistenti, erano i confini con la filosofia. Vaghuindi immaginare che la filosofia possa ancora
essere quel mancar di fiato che precede e accompagm grande emozione; il tuffo al cuore
derivante dalla meraviglia; la percezione di appaete al cosmo e il desiderio vivo e vitale
dell’altro, sempre e gia irraggiungibile. Vogliostiuire, insomma, una certa insicurezza al
discorso logico e razionale, affinché si apra nuoate al resto, sempre intuitivamente presente

qguando si vive filosoficamente e si fa ricerca sughmini e le donne che siamo.

Anche le immagini, la mitologia e I'arte hanno &&d fiere e inequivocabili certezze: una loro

“scientificita” che tuttavia esprimono con un liragggio altro. Sicché bisogna saper ascoltare,
ovvero imparare a dimorare nella corporeita del doora restare al buio e attivare i sensi piu
inutilizzati, cercare di avere una com-prensionehardi quel resto muto e potentissimo che pure
inebria la nostra scienza e ne € il motore catémt@iamo davvero sicuri che la scienza debba

rigettare questi saperi come totalmente estran@iéréhé?

Per le loro molteplici implicazioni, queste consadoni sull’attuale nesso
umanita/scientificita meriterebbero una lunga #&ztine e dovuti approfondimenti: cosa fa
'uomo di cio che eccede? Come si comporta di &amtcid che c’@ ma non si puo spiegare
scientificamente? Quanti piani discorsivi sarebbeoinvolti... da quello giuridico a quello

sociale, da quello etico a quello antropologicatdwia, per non allontanarci troppo dal tracciato,
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dobbiamo restringere il campo, perché cid che eingré condurre una ricerca intorno alla spinta
tutta mitologica di aderenza alla vita. La mitogiembra essere costituita proprio da cido che
eccede, che non vuole saperne di sopportare, gleftaralmente, di portare su di sé€, quei canoni
— credibilita, dignita, verita, dimostrabilita —eke scienze umane accademicamente intese hanno
inscritto sul loro stendardo di battaglia, alla goista di un rigore senza riserve. E invece io, una
riserva, col permesso di chi legge, la avrei: ahche qui € in gioco un enorme discorso storico,
politico e culturale su cosa venga consideratongeieai giorni nostri e cosa invece resti
irrimediabilmente fuori da questa categoria. Ee#iiéanto chiaro che non & questo il fuoco della
mia ricerca; tuttavia non mancheranno, nel cordolad@ro, riferimenti al piu ampio contesto
contemporaneo, entro cui la presente ricerca doaml e alcune riflessioni personali che
rispecchiano precise posizioni sul tema, forse sempre esplicitate, ma inevitabilmente
(de)formanti I'andamento del discorso. Non ritengdatti, affatto secondario gettare piccoli
frammenti di luce su cio che sottende eppure toenismio lavoro. Perché dunque occuparsi di
mitologia nell'ambito di una ricerca pedagogica?eCiosa c’entra la mitologia con il mondo
dell’educazione che, a piu riprese, sta lentamenfocando tra sanitarizzazione forzata, crisi
economica, mancanza di fondi e sterminata solieliinche questo mi preme, visto che questo

mondo mi riguarda molto da vicino.

Il logos sul mythos comunque guardato, riconosciuto e circoscritta abla superficie
delle cose di cui éogos viene abusato in nome di una corsa sfrenatadattastrabilita, corsa
sostenuta da un sostrato scricchiolante, costsuitona sorta diorror vacuj un enorme senso di
impotenza nei confronti della vita in divenire,rfore di non riuscire a stare al passo, un senso di
tremenda paura per tutto cio che non e controflalificamente. Anche qui sarebbe molto
interessante interrogarsi su quale sia la nostsizipoe in merito all'importanza della — e al
nostro vivere immersi nella — logicita: se & proprero che la vita rispondeut courtal solo

principio di causalita, e null'altro.

La mitologia viene (ab)usata per soddisfare a reripeecisi: cio vale, ad esempio, per la
dimostrabilita linguistica, etimologica 0 eventualme narrativa, mirante a una migliore
comprensione contestuale del vero e proprio oggedita ricerca, spesso assai lontano da
questioni mitologiche. In effetti, il mito pud aéwti molto in relazione alle etimologie — le
aperture, i nessi, i fili rossi — in quanto ci pette di trovare conforto e accogliente sostegno
nell’autorevolezza strutturale della grande ereslitéico-culturale che ci costituisce, quella greca

appunto.

Tuttavia spesso dimentichiamo che le etimologi@perture, i nessi e i fili rossi, sono movimenti

radicali e profondamente legati alle origini di abe siamo in quanto esseri umani e non
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pertengono al puro piano della teoria e della digeiba cosiddetta scientifica.

E ancora: stiamo perdendo — oppure abbiamo gi@ pevsnpletamente o quasi — il valore
profondamente trasformativo ed esistenziale, pooprquanto fondativo e originario, che il mito
possiede e per il quale sarebbe nato? E questtiraningerrogativo alla base di tutta la presente
ricerca. Come ho detto, il mito ha una potenza slioé di cui spesso non ci accorgiamo e che,
nonostante cio, lavora e continua a lavorare aaadtiistanza di millenni, riportandoci alle origini
e a cio che e corporeo e vitale. Percepiamo fisuthéto la grande fluidita e capacita adattativa del
mito, ma, nella percezione di questa forza attegéntuiamo che non é tutto li, c’e dell'altro, c’e
un resto che eccede la natura logica che pure eatlagos del mythos Piu che apodittica, la
materia mitologica & generativa e spinge, comelgito, alle origini. Questa spinta alle origini &
la risposta stessa della mitologia in quanto eattediélogos non che lo superi o lo scavalchi,
anzi; riempie la vita al punto di trasbordarla.rféeimbeve completamente, ne rimane intrisa, ma
allo stesso tempo avanza. E questo qualcosa engamniente sfuggente e insieme massimamente

simbolico: rimandando costantemente ad altro, a&pjpeaaggiungibile perché parla altri linguaggi.

La mitologia, essendo caratterizzata dall’eccedeza una natura pericolosamente anfibia,
onnicomprensiva, che non conosce dicotomie: e si@nma non lo é del tutto; e divina e
umana allo stesso tempo; e trascendente, ma, ideficonti, non trascende nulla; possiede un

Ibgos,ma non si & mai certi di quale sia.

Questo lavoro intende dimostrare come, specie aelpo dell’educazione e della
formazione per come si danno attualmente, sia thterassolutamente inevitabile e necessario
sporcarsi le mani immergendole nella materia mgicl, prima di poter fare qualunque discorso
scientifico, per importante che sia. La materiaotogica piu che materia si da cormaterialita
mitologicaperché sempre incorporata, mai avulsa dal divesémpre e gia incarnata nel mondo,
nel ricercatore e nella ricerca. Divenire signifipgr noi umani essere nel tempo e nello spazio,
vivere: attivare cid che é corporeo e senzientg @iivo, mai uguale a se stesso, in perenne
trasformazione, attimo dopo attimo, con tutte fédtilta e le complicazioni che questo comporta,
che la vita in quanto tale comporta. | miti vivransolo quando potremo sentirceli addosso come
carne pulsante, ferita dolorosa e sanguinante.gBssigono e vengono evocati dalla e netlee
addoloratd delle nostre personalissime esperienze quotidiree lasciati penetrare nelle pieghe
della carne aperta e sanguinante, carne che saliéicitano, provocano, battono e fanno pulsare,

ecco che la possono disinfettare, cicatrizzare,rifaronare in un canto corale che ha tutto

3 Cfr. Nicole LorauxLa voce addolorata. Saggio sulla tragedia gre@naudi, Torino, 2001.
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dell'umano, dell'appartenenza collettiva, dellasifiszione in cellule di mondo, in storie di

mondo che sono esse stesse mondo, cosmogonie.

Questo ci costringera inevitabilmente a metterdiscussione tutto cio che viene assunto,
nel parlare di cosdel mondo, come avulsdal mondo, e cioé, avulso dal divenire. Mi riferisco a
elementi quali i mitologemi, gli archetipi, ovveao tutto cio che, nel discorso mitologico da una
parte e psicanalitico dall’altra — poiché questisoterreni che ho scelto di dissodare — é ritenut
forma pura Esistera davvero la forma pura? Esistera dawyeatcosa di avulso dal senso e dalla
sensorialita, come pure dal dolore e dalla gioilad@cerca di un senso, di un orientamento?
Esistera qualcosa che non sia cammino e ricercdapsgita? Campi questi, ancora tutti da
esplorare che ci permettono pero di entrare neitongella intricata questione della mitologia. E
cioé: che cosa ha davvero a che fare con me ldagia? In quale parte del corpo la sento e dove
mi toccano, dove schiacciano, dove accarezzandi,iaghuno con il suo soffio ancestrale? Puo
essere utilescientificamentgarlare di mitologia, nella sua dimensione origenapiu profonda e

radicale (e ancora dobbiamo capire quale sia)?

In sintesi, ha ancora senso avviare un discorgonatal mito per le scienze che studiano
'umano e la su@sych® E quanto questa rinnovata mitologia del corpcisanella biografia di
ciascuno, inspiro ed espiro di mondo, sara aderanteempi che corrono, contemporanea,
attualizzata, rielaborata? Quanto invece ripresdacma a com’era originariamente intesa —
ammesso che sia possibile ricostruirlo —, e cio@ec@pinta alle origini di sé, in un discorso
genealogico che si spinge fino a toccare le psigeldel profondo? Cosa c’entra il mito con la

psicologia del profondo?

E come tutto cio sara possibile?
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Cio che comunemente intendiamo per «comprendetiaside con «semplificare»: senza una
profonda semplificazione, il mondo intorno a naietdbe un groviglio infinito e indefinito, che
sfiderebbe la nostra capacita di orientarci e dcidkere le nostre azioni. Siamo insomma costretti
a ridurre il conoscibile a schema: a questo scogmdbno i mirabili strumenti che ci siamo
costruiti nel corso dell’evoluzione e che sono #g@del genere umano, il linguaggio ed il
pensiero concettuale.
Tendiamo a voler semplificare anche la storia; noa sempre lo schema entro cui si ordinano i
fatti & individuabile in modo univoco, e pud dungeeadere che storici diversi comprendano e
costruiscano la storia in modi fra loro incompatibi
[...]

Questadesideriadi semplificazione & giustificato, la semplificamonon sempre lo . E
un’ipotesi di lavoro, utile in quanto sia riconoata come tale e non scambiata per la realta; la
maggior parte dei fenomeni storici e naturali n@me semplici, 0 non semplici della semplicita

che piacerebbe a nbi.

*P. Levi,l| sommersi e i salvatEinaudi, Torino, 2003, pag. 24-25.
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GENEALOGIA E MITO.

Contaminazioni filosofiche greco-antiche e percargiroso.
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1.1 Al cuore della genealogiamelete theoreine epiméleia
Si parla tanto e spesso di miti e di mitologia, deappassionata e amante della materia, mi sono
sempre chiesta come mai poco sia stato detto ktbadimensione genealogica, che dunque
indaghero, provando a rispettarne le complessitéoatempo luminose e vivide, cosa che mi
richiedera un certo tipo di sforzo linguistico. @lta dover tarare il registro e soppesare bene le
parole, mi sembra fin d’ora di dover invitare ilovlinguaggio ad accogliere una certa illogicita e
irrazionalita che appartiene in maniera natural@eisiero mitologico e agli argomenti di cui
trattero; cid nondimeno mi si chiede anche unaacespacita di contenimento: una disponibilita
all'accettazione lenta e amorevole di quanto aresponendo e, allo stesso tempo, una certa
comprensione dei miei limiti e dei limiti del migsdorso. La presente ricerca tentera di abitare il
terreno minato che sta trgenealogiae ricerca di sensp se la prima rimanda abbastanza
intuitivamente e inequivocabilmente all'idea di p@rcorso a ritroso, la seconda fa pensare a un
ritorno in sé, a una ricerca su di sé e verso dppo centro. L'intento & capire se possa
effettivamente esserci piu di una soffusa permgabita le due, vale a dire una reciproca
necessita. Prima di entrare nel merito, voglio ajjanzare I'ipotesi che genealogia e ricerca di
senso condividano un cuore pulsante, un elementformo e primordiale che muove entrambe:
si tratta dimelete(ueketn). Questo termine, comunemente tradetteditazionerimanda a una
certa applicazione — o anche a un certo tentativamspensione — del pensiero inteso come vita
contemplata e nell’atto di contemplare, ossia ctine®ria come attivita goraxis intellettuale:
uno sguardo che, scendendo nelle profondita delfpoceita e del divenire, si fa apertura. Il
theorein sarebbe dunque qualcosa di inevitabilmente reaicall’'umano, non sganciato dalle

operativita, dalle arti e dalle tecniche che aw#tolo gli appartengono e lo connotano.

In altre paroletheoreiné un modo di vita, né al di fuori né al di soprdlaeita, ma

sempre coinvolto nella vita, anche quando tentsdminarlaTheorein in questo senso,

non significhera mai separazione dalla vita, ilivemeno dell'implicazione in essa.
Il theorein— che in greco significa appunto guardare, are&zcoprire territori con gli occhi
cogliendo la presenza delle cose — € dunque unmeono della piu ampimeleteche, imbevuta
di theorein diventa vita contemplata con amorevolezza, costarza e, indubbiamente, con
fatica. In altre parole, cura, pratica e affannoncselementi che partecipano siangéletesia di
theorein quando quest’'ultimo non sia distorto 0 snatuimatmera speculazione autoreferenziale,
ma rispetti il proprio essere vita in divenire. I'ilBcrocio tra meletee theoreinc’eé quindi un

atteggiamento di interesse e contemplazione chsistentanto nell'appassionato ed erotico

® Claudia Baracchil"architettura del’'umano. Aristotele e I'etica canfilosofia prima Vita e Pensiero,
Milano, 2013, pag. 97.
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slancio verso la conoscenza, quanto nella capdciéare con quello che €é&di contemplare e
lasciar andare. Si tratta di un movimento di fazkione sulla realta che non puo tralasciarne la

materialita e la storicita, ossia non pud perdérasti cio che e vivo e in costante cambiamento.

Questo discorso apre a una vasta riflessione satl&ra inconclusa, poliedrica, e pertanto
irraggiungibile, delle cose, in perenne mutameertmoedo una duplice direzione: per se stesse, in
guanto facenti parte del divenire, e per noi, sosda di chi siamo e della posizione da cui
guardiamo — senza contare che mentre guardiamarsahjia una metamorfosi, ci trasformiamo
proprio perché guardiamo. Cio significa che la witéinduce continuamente a spostarci, di volta
in volta da questa o quella parte, per intravedesegni e le modificazioni che la potenza
corrompente del divenire lascia sulle cose e, athente, su di noi. Posare lo sguardo o spostarsi
con la mente per guardare una stessa cosa da ogsibile angolazione, con un’attenzione
infinitesimale e considerevole fatica, con una odéspone di pensiero sollecita e meditante:

guesta ¢ la vita che si fa portatrice, praticandtheoreine melete

Ne é un esempio tutto il lavoro di Claudia Baraatte, con un discorso potentissimo, ci illumina
sulla natura del tanto frainteso principio arigiotedi non-contraddizione, secondo il quale A é A
e non puo essere non-A. Nel suo approfondimentdcaenpppassionato di cido che significa non-
contraddizione, Baracchi sostiene qualcosa che gupuarire sconvolgente e paradossale se
pensato alla luce delle attuali categorie conckttliauto-negazione, il dissolvimento e la
contraddizione possono senza alcun dubbio inerw@aamedesima cosae guardata in tempi
differenti e da prospettive altre. La filosofa,uno studio tanto aderente al testo e visceraletquan
aperto e sorprendente, rilegge e capovolge lepratzioni distorte dell’assunto aristotelico
giunte fino a noi, proponendone la seguente formoiee che invita a ripartire dal testo: Aé A e
non pud essere non-A se guardaibio* stesso tempo e nello stesso riguard&io significa che

A puo decisamente essere non-A se guardato in tdimpisi e da diverse angolazioni. Questo
capovolgimento, che interroga la complessita deicpio aristotelico, risulta particolarmente
pregnante e si manifesta in maniera assai evidagiteniti. Nel corso del presente lavoro ne

illustrero le ragioni.

Il modo di procedere di Claudia Baracchi ci offre @sempio molto chiaro di cosa significhi
entrare in un testo, in questo caso aristotelion, @stanza e cura, tramite una lettura mai del
tutto conclusa. Itheoreinche si fameleteé anche questo: pratica, per tentativi ed erdogabitare

un testo, di ruminarlo umanamente e con passioaéica viva e vitale che ci riguarda da vicino e

® Questo & linsegnamento alla base della Pratichasioro Organico proposta da Maia Cornacchia,
formatrice, ricercatrice e analista filosofa. Trsubi numerosi e interessanti lavori, oltre ai semiie cicli

di formazione, rimando rappresentativamente a Mrn@achia,La pratica di lavoro organico e lo
straordinario nell’ordinariqg in Adultita, n. 27, Guerini e Associati, Milano, 2008.

" C. Baracchipp.cit, pag 254.
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ci coinvolge tutti perché inevitabilmente parlandii e delle nostre storie di vita, mostrandoci in
che senso vita contemplativa e vita pratica noa sbtontaminino ma non possano essere scisse.
Si tratta di una maniera di stare in presenzaatbtnon fissa e immutabile, ma che accetta di
danzare con Dioniso, assaporando l'inesauribilelizione di essere altrimenti, di non essere gia
piu, ossia di essere in divenire. Questa modalit@approccio vuolecum-prehenderecioe
prendere e tenere insieme, la confusione che é andadscienza dovrebbe avere esattamente
guesto compito: tenere insieme, rispettare e gaedatcoesistenza di quelle parti del mondo che
tendono a con-fondersi o, al contrario, a rigettargicenda. Scienza e arte sarebbero allora un
tentativo meravigliato e meraviglioso da parte deggiseri umani di guardare con rispetto,
ammirare con chiarezza luminosa e agire con saggeefle cose del mondo, a fronte di
un’inesauribilita e di un’irriducibilita sempre @@nti, invischianti, ombrose e talvolta faticose. E
qui il nesso traheoreine vita si fa concreto e palpabile: I'incontro déadtro apre possibilita

dialogiche che si riverberano in nuove e insosfeetieoperte identitarie.

Il confronto di Claudia Baracchi con uno dei patklla filosofia si rivela dunque significativo su
pit piani: sia su quello conoscitivo sia su queldla relazione; € un modo di tornare alle origini
che si fa portatore di un messaggio ben definigofilbosofa, infatti, assume una posizione precisa
nei confronti di un’etica come quella aristoteliche svela il proprio carattere architettonico,
originariamente incarnato, come filosofima: prima proprio perché archeologica € la necessita
di interrogarsi, meravigliarsi, osservare e viveincipi e le movenze secondo cui abitiamo |l
mondo e costruiamarchitettonicamental valore che attribuiamo al nostro essere uonaini
donne. Ma l'insegnamento di Baracchi non si linaitquesto: ci parla della necessita di tornare al
testo, di ripartire da esso, di rispecchiarci ngléeole aristoteliche, assaporate ad una ad una,
tradotte nuovamente e personalmente, gustate Inetigpotenza, mettendo da parte la paura del
confronto per I'enormita dell'impresa. Piuttostayita a covarla, la paura, come un crogiolo di
possibili trasformazioni. Insomma, sollecita ciasza trovare la propria personale traduzione di
guell’enorme testo che é la vita, perché questailpitita non appartiene solo a esperti, dotti e
accademici, ma fa parte di quell'umano di cui futiebbene talvolta inconsapevoli, siamo
portatori. La vita non e un privilegio riservatgpachi: tutti i viventi ne godono e ricercarne |l
senso significa farla sbocciare in noi nella suafgndita vitale, in tutte le svariate e mutevoli
possibilita comprese dalle infinite istanze sodgetiche tutti noi, uomini e donne, tutti noi

viventi, incarniamo.

Seguendo le orme di Claudia Baracchi, mi sembraquieirinevitabile porre quale esordio e
fondamento di questo mio lavoro un assunto di b&s#p intuitivamente alla portata di tutti
guanto decisamente poco frequentato: il mito egoddmente immerso nella temporalita e nella
storicita, da li nasce e si origina. Un metodoicknca che tenga conto con saggezza e attenzione

dell’elemento storico, e cioé di umc et nuncmai pienamente raggiungibile conldigos perché
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sempre gia trascorso, e che tuttavia rappresentadi culturali e strutturali di ogni possibile
ricerca, € inteso qui come unico possibile puntgoaitenza. Il mio registro & vivacemente
polemico o quanto meno decisamente interessate@silaire I'infondata pretesa di un’unicita
ontologica, del tutto avulsa dal divenire, a cwj discorsi scientisti, in maniera dogmatica e
univoca, vengono attribuite qualita di persistensa, non dire di essenza aprioristica, nonostante
e dentro la variazione. Secondo questa prospelfivepposta unicita ontologica e metafisica — e
cioé I'essere che va al di la della natura in peipeivenire — esisterebbe come forma pura, pur
rivolgendosi alla pratica come nutrice del pensierdei sensi. Come se le due cose, forma e
variazione, mente astratta e corpo calato nel femico — per non dire purezza e corruzione —,
potessero esistere separatamente, senza che, adisit@c'una dialoghi con l'altra. Nel fluire
costante del tempo e della vita niente puo esistparatamente dal resto, eppure quante volte ci
scopriamo travolti e segnati dalle dicotomie, coed@, vivendole e dovendo poi compiere un
lungo lavoro per ricucirci e ricucirle, per ricomp® cid che da sempre & un intero (di cui
eravamo inconsapevoli). Mi risulta inaccettabilestsoere aprioristicamente [|'esistenza di
gualcosa di completamente scisso e separato didlaSe lo facessi, ignorando la potenza del
divenire e la sua rilevanza scientifica, costruitenio discorso su fondamenta instabili: quelle
dell'ignoranza o della presunzione. Come sappianum € impossibile costruire abitazioni a
palafitta sulle acque di un fiume o di una palutde; € assai rischioso decidere di costruire senza
aver prima scrupolosamente studiato — o addirititato per un po’ — il terreno sul quale porre
le fondamenta. Quando vogliamo costruire qualetsaverso ilogos in maniera cioé razionale

e logica, siamo gia invitati ad auscultarci; siaoustretti, pur nolenti, ad attraversarci. Questo
assunto, qui brevemente anticipato, € al cuoredidelorso sulla genealogia e sul mito da me
intrapreso e, di conseguenza, in virtu della suaptessita, cerchero di trattarlo con la massima

cura e delicatezza.

Per ora ci basti pensare alla cura, specie nel cadgble scienze umane, come attenzione
reiterata,epimeleia(empeiein), a partire da un atteggiamento che medita il moooh occhio
attento al divenire e alla storicitBpimeleiaaltro non € se non una forma dischiusandiete
Infatti, se penetrata a fondo, gia quest'ultimalieapuna dimensione benefica e curatitpi-
meleiaindica un’iterazione, una reiterazione, un ripiegato su di sé, per cosi dire, e cioe, in
greco, uno sguardo consapevole (intorno a, su)rol@stemelete In questa luce, la cura appare
comemeletein-relazione; e solo in questo aspetto pud dalarsua forma piu intrisa di mondo.
In altre parolemeletediventaesercizio spiritualeuna costantpratica filosoficadi attivazione e

presenza, cura e consapevolézta cura & una pratica che accoglie tutto cid ateade nel

8 Gli studi intorno al concetto di pratica filosafisono numerosi e, specie nell’ultimo ventennignoa
diffondendosi con estrema velocita. In questo lavapn sara possibile ricostruire organicamente e
storicamente gli sviluppi di tale pensiero cheawuti attraversa e influenza trasversalmente tlittoio
lavoro. Per una trattazione accurata di tale ambittando il lettore, oltre ai testi gia citati)'apera omnia
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mondo e riguarda da vicino la nostra personalduditie; va intesa come ricerca di un
orientamento che dia anche senso a chi siamo ena stbamo al mondo, nelle caleidoscopiche
sfaccettature che ci rappresentano I'un l'altre@ cdppresentano I'uno e non l'altro. A sua volta,
la filosofia & qui intesa come modo di vivere, peso di consapevolezza e di ricerca, possibilita
di volgersi indietro sui propri passegistrof§ per scoprire, in fondo, che la cura e in stretta
relazione con il discorso sulle origini, con laeita originaria della cultura. Inoltre la cura
riguarda anche la possibilitd di esercitare la peoliberta vitale — una liberta che deriva datdat
che siamo umani e immersi in una cultura che regsstcontribuiamo a definire — come modalita
necessaria per poter volgersi indietro, alla riaetelle origini. La liberta di ciascuno di noi & po
inevitabilmente legata a quella altrui in un gicgenza sosta tra me e l'altro; tra un presente
sempre passato e un futuro fugace; tra psichismividtuale e politico-collettivo, ovvero, tra

psychee polis:

Il termine senso tuttavia, dice gia, implicitamente, che cosa énaoe agli umani.
Ricercare il senso, infatti, € per 'umano una seita. Una necessita che promana dalla
liberta originaria della cultura, intesa come dite @labora sulla sua stessa base I'eredita
naturale filogenetica, ma che finisce poi per darmi@ alle forze produttive che
consentono la sopravvivenza. Tutte le popolazietiadtoria a ogni latitudine del pianeta
dipendono da un patrimonio culturale che e diventabndizione della stessa
conservazione e propagazione della specie.

La liberta originaria della cultura sta prima eld €ondizione trascendentale di possibilita

di ogni liberta “da”, di ogni liberta “di” e di ogtiberta “per”?

Intendo portare avanti la mia ricerca provandopartire dalle parole e dalla loro intelligenza
interna, frutto del loro uso — e talvolta del loabuso — nel mondo, come pure della loro
stratificazione storica. Questo ancorarsi alla vitsi radicalmente spinta oltre se stessa mi
obbliga a ri-pensare, con afflato cosmico, non saldempi che sto vivendo, ma anche alla

dimensione collettiva e politica della scientificitthe, in un certo modo, inevitabilmente

del filosofo e filologo francese Pierre Hadot, iarficolar modo: P. HadotChe cos’é la filosofia
anticaq1998). Dello stesso autore € anche utile, a m&stdidio preliminare”, leggere il colloquio con
Jeannie Carlier e Arnold I. Davidson lia filosofia come modo di vive(@008), oltre che, naturalmente,
Esercizi spirituali e filosofia anticd2005). Tutte le opere qui citate sono state poatd da Einaudi,
Torino. Mi rifaccio ad Hadot, trascurando inevilaiénte molti altri autori che hanno contribuito a
diffondere la cultura delle pratiche filosofichettt accomunati da una vicinanza amicale e/o deapporto
allievo-maestro con Romano Madera, e che gravitdtwrno all’Associazione Philo-Pratiche Filosofiche
(www.schuolaphilo.it). Tuttavia, mi sembra impodi@bsottovalutare I'aspetto esperienziale che ha
contribuito pit di ogni altra cosa a formarmi neftibito della filosofia praticata come vita consapev
Alcune delle esperienze piu significative che hanntito tali rielaborazioni sono accadute all'imte dei
Seminari Aperti di Pratiche Filosofiche, tenuti'dhiversita di Milano-Bicocca. E altresi inevitadititare

il vasto programma culturale della gia nominata ld®?hivolto all’approfondimento teorico e alla
sperimentazione concreta del rapporto tra psicelodgl profondo e vita filosofica. Per ulteriore
approfondimento si veda A.l. Daddhilosofia del profondo, formazione continua, cutiasd. Apologia di
una psicanalisi misconosciutdBOC press, Milano, 2016.

® Romano Maderd,a carta del sensd®sicologia del profondo e vita filosofic&,Cortina Editore, Milano,
2012, pagg.158-159.
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(de)forma e determina ogni ricerca su cio che enamili interessa riflettere su questa modalita
del tutto paradossale e divina di abitare la nostreanita, nello scambio con l'altro e con il
mondo che ci circonda; non di un mondo qualunquedetbunico mondo di cui posso parlare:
guello che vivo e che esperisco. Intendo prestieazone soprattutto al valore della storia e del
racconto come fossero un’unita connettiva nel e oheindo e portare lo sguardo alla
disseminazione di storie personalissime eppuresttiotimente condivise, ripetute e vissute per
secoli dai nostri avi e quindi radicate nella stafel’'uomo: le narrazioni mitologiche. E chiaro
dunqgue che non solo la dimensione @gimeleiama anche la pratica di una disposizione sveglia,
meditante e attiva, lmelete nonché intellettuale, theorein e le pratiche filosofiche tutte, sono
chiamate in causa dal discorso sul mito, intestargia valenza genealogica, archeologica e

architettonica.

1.2 La genealogia & una teogonia
Intendero il terminegenealogiain un senso molto letterale, come discorBmdy intorno a
qualcosa di profondo, primordiale e originarghéng, ma la mia trattazione sara piu ampia; mi
propongo infatti di entrare soprattutto nel medtgdle connessioni che legano la genealogia e la
ricerca di senso alla mitologia. Questo elementdogmdo, primordiale e originario non é soltanto
parte integrante della mitologia, ma ne & anchariiicipio e l'origine archd con un effetto
pervasivo che opera a piu livelli: sulla materesst — i miti e i racconti mitologici —, e su cbki n
fa il proprio oggetto di ricerca, appassionatowsiso che sia. Il mito induce a intraprendere un
cammino genealogico dal momento che di questocstEEsmMIno & rappresentazione, presenza,
conseguenza e condizione. Prendiamo per esenmpieriha cosmogonico di Esiodo,Tlaogonia
che narra la nascita degli dei e del mondo: qualdigolare impianto mitico, narrativo e
tradizionale e stato vissuto e quale necessita arhanportato I'autore a scrivere sulle origini
degli déi e sulla nascita del cosmo? Posso supporee necessitd genealogica — perché di
supposizione si tratta —, una vocazione a ricertaigini di quegli déi che l'autore reputava
familiari. In questo senso, IlBeogoniaassume il compito di rendere massimamente comdivis,
in ragione di cio, vero — un racconto che desdtimeondo naturale, guardandolo con meraviglia
e distinguendolo da qualcosa che lo eccede, ptaraimlo; ed e proprio questa eccedenza a
renderlo sacro e divino. A fondamento della religiareca, e forse non solo, si puo gia intuire
una spinta genealogica frammista e fusa a un’oasienve del mondo meravigliata e attenta; e si
intuisce pure che questa spinta non puo esseratpetmme avulsa dalla condivisione sociale, dal
rito collettivo e dall’ereditarieta storica, cultle e religiosa. Ancora una volteelete theoreined
epimeleiaportano alla genealogia, e questa, a sua voltdatal collettivo, cioé alla necessita di

condividere narrazioni: alla nascita del mito.

La domanda a cui l&eogoniacerca di rispondere pud essere formulata come segsa c'era

prima di Zeus, ovvero cos’e e qual e l'origireche? Il quesito &€ problematico, certo non solo
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per Esiodo; la religione, infatti, si dischiude aorprodotto storico, non solo come percorso
spirituale condiviso; non si tratta di una ricengatafisica della Verita con la maiuscola, ma della
condivisione di pratiche rituali e di storie ched&@no sentire uniti, che segnino I'appartenenza a
un gruppo nella quotidianita. Cio che contava dewvveella Grecia esiodea, cosi come in tutte le
civilta arcaiche, era la condivisione di pratictecre: esisteva un forte legame generativo e
circolare tra collettivita e senso del sacro. Fdoeaittenzione alla complessita del discorso, si puo
dire che allora i confini tra individuale e coligtt erano meno marcati di quanto non siano oggi
perché gli individui erano saldamente tenuti ingesal collante culturale. Tutto cio attualmente
non sarebbe piu possibile: le grandi rivoluziowiristhe, economiche e filosofiche del Novecento
— si pensi alla psicanalisi, alla nietzscheana endriDio e alla globalizzazione, ma, ancor prima,
all'incidenza di un fenomeno come la Riforma prtagage — hanno fatto sbocciare il sublime
dell'istanza individuale, con tutti i suoi pro esuoi contro. La religiosita attuale e, di
conseguenza, piu personale e intima, ma anchese foevitabilmente — piu sola; nella Grecia
arcaica e nelle societa tradizionali, al contraéssa si fondava principalmente sull'importanza
della condivisione di pratiche rituali da parteldglera comunita. Cosa ce ne facciamo oggi del
simbolico, ammesso che sia soprawvissiitba grande sfida della spiritualita dei nostri térap
trovare forme compatibili con la realta che vivignessa dovra fare i conti con la potenza
distruttiva dell'individualismo e la diffusa incagita di connettere la vocazione spirituale con i

riti, anche sacri e condivisi, che la vita quotidiee la sola dimensione esistenziale comportano.

Tornando a Esiodo, mi sembra importante sottolmdae cose. Quello del poeta € un movimento
cosmico, cioe ordinantecosmeoin greco significa infatti mettere in ordine dakatdine e
pertanto far rilucere di splendore, rendere beltmsmoe cosmeshanno la medesima radice. La
Teogoniaé un tentativo di fare ordine rispetto a tuttendrazioni mitologiche della Grecia —
sovrapposte, molteplici e chiaramente contraddgtera cavallo tra I'VIII e il VII secolo a.C. Vi

e inoltre una stretta affinita e complementarietdquesto poema lee opere e i giornigrande
componimento etico-agricolo dello stesso autore&oem una volta, il movimento genealogico
risulta inseparabile dal dato fenomenico, cioe 'elalinento naturale e storico. Riuscire a
recuperare I'inizio o gli inizi (learchali), ha a che vedere, in questo caso, con la cicloble
stagioni e con gli effetti che producono sul lavde» campi, modificando le modalita dell'uomo

di relazionarvisi. Questo ci dice molto su cio ¢leera trattato in seguito. Ascoltiamo alcuni versi

10 sarebbe interessante, ma purtroppo non possibiieésta sede, approfondire maggiormente il rapport
particolare tra elemento rituale e scambio di $igaii simbolici. Qui si vuole portare I'attenziosell fatto
che la religiosita e il senso del sacro siano Ibasdt principio della condivisione e dello scambio
individuale o collettivo di pratiche, e cioe di azi concrete, se non di riti. In questo sensorédiga della
condivisione, se agita con consapevolezza e cupada dei partecipanti, avrebbe portato inevitabiite a
una negoziazione, a uno scambio di significati silbcon ricadute storiche essenziali nella vitaudti
giorni. In un tempo in cui le pratiche rituali vanassumendo una formalita avulsa dalla vera e @ropr
consapevolezza dei partecipanti e una cura misosta forse perdendo la sensibilita al simbolico?
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dellaTeogonia

Dunque in principio fu Caos; poi subito
Gea dallampio seno, per sempre sicura dimorattii tu
Gli immortali che possiedono la vetta dell’Olimpevoso,
e il Tartaro tenebroso negli abissi della terraidagpi cammini,
quindi Eros, il piu bello tra gli déi immortali,
che scioglie le membra e di tutti gli déi e diitgtt uomini

doma nei petti la mente e 'assennato consiglio.

L’origine (arché e il disordine assoluto, il Chaos: divinita pestarissima identificabile con uno
spazio, un’apertura abissale (dal grebasco“sto aperto”), che richiama I'immagine della bocca
spalancata o della voragine (in gretmsma, all'interno della quale vi € una materia di coin
si comprende l'organizzazione. Per questo motivesaerisulta oscura, terribile. Vorrei
soffermarmi un istante sullimportanza di quesgufa divina. Che il caos sia indeterminato e
disordinato € cosa nota; cid che invece mi interess questa sede, € liberare il lettore da un
pregiudizio che pare avere vita propria, tantoltégsnaturale quando chiunque di noi pensa al
caos, ossia la sua identificazione con il nulla.sCimmagina infatti il caos come qualcosa di
oscuro, terribile, terribilmente confuso e quinidi,sostanza, sterile, inutile, vuoto e, in quanto
tale, temibile, pauroso e sconosciuto. Assai doreidconcentriamo sul fatto che il caos ha una
sua materialita pit 0 meno compiuta — non ci € dafmerlo —, cioé un certo ordine interno. Che
guesto ordine possa non essere capito e decodifiedtnostro sguardo, e di conseguenza abbia
bisogno che ci sforziamo di farlo, intervenenddassla struttura e dandogli una forma a noi

comprensibile, &€ un problema solo nostro — il caiesebbe comunque, nonostante la nostra

incapacita di comprenderlo. A tal proposito, midexe un passo di Gregory Bateson:

Non ho mai potuto accettare il primo passo debaiatdella Genesi: ‘In principio la terra
era informe e vuota’. Quella primordiale tabulaarasrebbe rappresentato un formidabile
problema di termodinamica per il miliardo di anoceessivo. Forse la terra non € mai
stata una tabula rasa.

A Chaos dunque seguofsubito” — a rimarcare la matrice comune — le nascit€eh, la Terra

dal grande seno, diartaro, I'oscurita catactonia, e dtros, principio unitivo di armonia tra le
forme del mondo. Mi si permettano alcune brevi aarioni affinché questo movimento che si
slancia all'inseguimento delle origini collettiveda vita, in quanto narrazione massimamente

condivisa, alla religione greca, ci sia di spunéo pdiscorsi a venire. E interessante notare come

M Esiodo,Teogonia E. Vasta (a cura di), Arnoldo Mondadori, Milar2®04, vv. 116-122.
12G. BatesonMente e Natura. Un’unita necessariadelphi, Milano, 1984, pag. 21.
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in pochi versi nulla venga lasciato al caso: sgpoauno chiedersi come mai Esiodo abbia
previsto queste priorita teogoniche, questo ordingon un altro. Posto che abbia attinto alla
tradizione delfica, e tuttavia evidente che stdgpalo di elementi fisici intrinsecamente connessi,
tali da non poter stare I'uno senza Il'altro. Edréppio daChaos e non da un’altra divinita, che
nascono sia gli elementi terrigeni e divini, sieelfjuabissali e sconosciuti, sia quelli unitivi e
connettivi. Chaosé qualcosa di preesistente, il disordine piu inm@nsibile e tremendo; uno
spazio senza forma né tempo, un genitore oscuewibile’, ed & in tale (dis)ordine che si genera
il divino, I'estremamente altd'dli immortali che possiedono la vetta dell’Olimp®voso), e il
catactonio, il sotterraneo, quasi come se i duemstdell’alto e del basso fossero causa I'uno
dell’altro. Sicché Eros, in questa versithe la forza e I'energia unificatrice e connettolal
mondo. Molto si potrebbe dire su Eros ma, per imanto, mi limito a questo: in virtu di Eros
possono nascere le altre divinitd, pertanto eglipgsenta come fertilizzante ancestrale,
articolazione originaria e nervatura di ogni cosaartire dalle nascite sopra descritte, Esiodo ne
narra altre: la formazione del mondo e quella dedlee stirpi divine, con i loro scontri e le loro
guerre, fino alla presa di potere da parte di Z€usest'ultimo, IEgiocq il portatore di scudo,
ossia colui che e pronto a difendere il proprio dmrha spodestato il padre divoratore Crono con
la complicita della madre Rea. Insomma ha vintdeihpo con la complicita del divenire,
sconfiggendo la morte alla quale sarebbe stataaat® come tutti i suoi fratelli: inghiottito nel
ventre di Crono. Ultimo della progenie cronide,i @gimbatte per il proprio diritto all'esistenza,
appoggiandosi semplicemente a gpanta rei che € sua madre, Rea, “colei che scorre”,
attraverso un movimento di fiducia.

E interessante pensare dlkgogoniacome a un esempio incarnato della potenza delehigaon

si esaurisce mai e, fin dalle origini, ci dice ¥ un modo per non morire inghiottiti nel ventre
del tempo, per non passare indifferenti i tempedtotti dell’esistenza umana: semplicemente
affidandosi a cio che c’é. Il mito dunque chiedeedsere pensato e ri-pensato ciclicamente,
chiede cioe che si provi a comprenderne l'origiael{), risalendo alle sue origini per meditare
su cid che esso stesso ha da chiederci: da dowe eialove stai andando? Qual € il tuo

fondamento?

13 Chaosin questi termini non pud non farmi pensare albématico ricettacolo originario che édhora
per PlatoneTimeo,50c — 51b). Si veda per esempio, Platdrimeo,G. Reale (a cura digd. Bompiani,
2000, Milano.

¥ In una versione orfica la nascita di Eros era tiegaNyx la Notte, che depose un uovo nel ventre
dell'Oscurita dopo essersi unita a Vento. ErostodEanete, nasce dunque dall’'uovo, &€ ermafrodita e
guattro teste d’animale: toro, serpente, arieteomd. Eros Fanete crea il sole, la terra, il céela luna e
regna sull’'universo fino all'arrivo di Urand-(ammenti orfici60, 61, 70, 86). Si veda E. Verzura (a cura
di), Orfici. Testimonianze e frammenti nell’'edizionedtio Kern Bompiani, Torino, 2011.

15 Qui I'aggettivo possessivo “tuo” rimanda a un “efie indica non tanto il singolo individuo, quaio
snodo cruciale tra singolare e plurale, pezzo dndooinevitabilmente connesso al grande sistema di
nervature e dialoghi che ¢ la vita. A questo prdppse non a caso, Jung non si chiedera tantoscho?” o
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Questo cantatemi, o Muse che abitate le olimpiediydall’origine é€x arche}
e dite chi per primo nacque di lorati(proton genet’autoyr®

Teogonia dunque, come motivo esemplare della potenza gmgiea del mito, perché cio di cui
Esiodo parla riguarda la ricerca delle origini remho in termini di interesse personale, ma anche
in quanto inizio &rché, disposizione ordinatkdsmo} di qualcosa che prima ordinato non era,
almeno non secondo i criteri di ordine che andiartiizzando e che per i millenni a venire
offriranno spunti di riflessione sulla nascita e dauttura della religione antica. La spinta
genealogica che, come abbiamo visto, rimanda ivdiitente a un percorso a ritroso, qualora sia
intesa come movimento ordinante puo costituireoatrario un’apertura, un nuovo inizio, nonché
la creazione di una nuova progettualita. Mi sengiai@se che i miti teogonici non sono racconti
astrusi e astratti dalla quotidianita, ma al camramandano sempre a una realta vissuta, a una
sacralitd del dato fisico vivente e pulsante. Limtspgenealogica, che custodisce dentro di sé un
aspetto mitologico, se agita e vissuta con conségeza si trasforma, dando spazio a nuove
possibilita, aperture e tensioni progettuali di aioNon & tanto importante sapere chi ha avviato
guesta serie di riflessioni sul cosmo e sulle ariglegli déi, quanto mostrare che una tale
operazione & stata fatta e si pud fare. E esistifoassato un certo movimento che ha spinto
'uomo a formulare teogonie perché ricercare gliziin(archai), assumendoli per sé e
condividendoli, ha da sempre significato darsi andamento nel mondo. Oggi tutto cido & piu
faticoso, tuttavia credo che, partendo da noi stesspossa ancora recuperare quella spinta
genealogica volta a un movimento di ri-costituziallia propria antropoteogonia, prospettando
una ricerca archeomitologica che attraversi itmnirdel mito per giungere di nuovo alle origini.
Approfondiremo piu avanti i possibili intrecci fricerca di senso e genealogia cosi intesa; questo

lavoro vorrebbe esserne prima di tutto una testiarmza.

1.3 1l nothos mythosSull’(in)esistenza della forma pura.

Quando si studiano i miti e le mitologie con uneatamento filosofico, ovvero prendendo
coscienza dell'inevitabile spinta fusionale traeratore e materia ricercata, ci si rende
immediatamente conto di un grande e pericolosodeas®d, un vizio di forma culturale ed
ereditario: il mito € spesso trattato come fossenaeriale astorico e atemporale, forse perché
molto distante da noi e costantemente riferito edidici immemoriali’ che ci costituiscono. A
ben pensarci, pero, 'immemoriale non dev'esseessariamente atemporale: sara pur esistito
un lontanissimo passato, oggi del tutto perdute tilttavia € stato vivo, incarnato, ovvero

storico, e ha generato quegli strani ammassi Irrahe sarebbero diventati poi i miti.

“cosa voglio?” ma piuttosto “qual € il mio mito?3i veda C.G. Jung, Aniela Jaffeé (a cura &icordi,
sogni, riflessioniBur, Milano, 2013.

16 Esiodo,op.cit, vw.114-115

" Romano Maderayp.cit, pag.71.
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L'immemoriale appartiene pur sempre alla dimensistwgica, anche se cid non significa che
possa diventare del tutto consapevole; certo nenpaissibile raggiungerlo con i sensi e questo ci
ricorda la nostra finitudine e lo sgretolamentoudi passato che non pud essere recuperato. E
altrettanto pericoloso affermare che il mito siaaunrma pura, che proviene da una sorta di
“passato atemporale”, quanto sostenere che chsianetta distinzione fra cio che e variazione del
mito e cido che é mitologema. La cosiddetta ‘vadagi o ‘variante’, in “linguaggio filologico”,
rappresenta una certa forma incarnata, che segaespecifica determinazione temporale e
culturale; il ‘mitologema’ ne sarebbe la matricearrotta, nonché, ancora una volta, la forma
pura che genera tutte le variazioni: in entramtasi assistiamo, non di rado purtroppo, a quella
che mi pare essere una storpiatura, che ora am@imp e che si fonda sul discutibile principio
epistemologico di una vita metafisica e incorrotteentale ed eterea, separata e separabile dalla
conoscenza radicata nel mondo e nella corporeitatalé principio € assai lontano dallo spirito
della mia ricerca.

L’illusione di cui troppo spesso si cade vittimenniguarda tanto la possibilita di mostrare una
certa disponibilita ad accettare in forma momerdale separazione, al fine di rendere piu
semplice e comprensibile il discorso scientificajtipsto fa parte di un assunto, nient’affatto
chiaro né chiarificabile, che non fa che renderesd&enza scissa, nel tentativo mliodurre
conoscenza. Da una parte, infatti, il mitologensadiil materiale mitico in una sorta di eternita,
costituendosi come una “vittoria sul ventre di Gromper via delle caratteristiche formali di
atemporalita e universalita che lo contraddistimgudall’altra, alla base del mitologema (cosi
come di tutte le nozioni che hanno caratteristigingli) sembra esserci anzitutto la necessita di
trovare conforto in una forma pura, avulsa dal uiines dove poter segregare un elemento
scomodo, cristallizzandolo. Questa necessita éefd®vuta alla percezione di una tensione
paradossale della vita, tensione che appartieneeatutto il materiale mitico e che chiama in
causa il rimosso, il terribile, il negafo Tali aspetti inquietanti si sposano molto pitilfaente
con il dolce nettare del rifiuto del tempo, corldda per I'evirazione di Crono, piuttosto che con
la fiducia che il divenire temporale contenga gi&é luminose intuizioni in grado di superare la
dicotomia mitologema-variazione. Per quanto miaigia, la questione della purezza della forma
mi pare possa essere ricondotta, in maniera assgprpficua, alla piu sopra citata tensione
paradossale della vita, una tensione ecumenica tebiografica, un elemento in potenza
totalmente immanente e radicato nei corpi in dirkeenhe pure tende alla totalita, all’'universalita.
Non potremo mai confermare o smentire del tuttgid®enza della forma come impressione
intuitiva e logicamente ingiustificabile; si tradbe di andare al cuore del problema uno-molti,

che ¢ il problema filosofico per eccellenza.

18 per una trattazione interessante del concettardizione e della sua connessione a fenomeni saxiali
etici complessi, si veda Erich Neumamsicologia del profondo e nuova etjddoretti&Vitali, Bergamo,
2005.

30



Un simile discorso rischierebbe di portarci mottateno, puntando dritto al momento originario,
al profondo ultimo dell'umanita, dove biologicoisidélogico si incontrano con lo psichico, e tutto
tende a tornare a quel disordine indifferenziate sh tempo si &€ chiamat@haos non-luogo di

incontro tra inesistenti dicotomie: uno-molti, nacultura, psyche-polis, individuale-collettivo.

Ammesso che esista una dimensione astorica, mirgeaiibastanza evidente la pericolosita e
imprudenza, se non l'impossibilita, di assumeclame oggetto di ricerca scientifica. Un tale
oggetto mi pare ineffabile e, piu di altri, sentr@alpiu di quello mitologico, travalica decisamente
i limiti del mio linguaggio e delle mie possibilitduttavia, posto che esista, tale determinazione
non potrebbe che avere il carattere dell'intuiziodiequalcosa che si da nelle cose in divenire
come insondabile mistero, contravvenendo al dualismcui si & fondato I'Occidente intero (per
guanto anche questa formulazione faccia ricaderé¢ramello di pensare a un Occidente e a un
Oriente separati, e per giunta con la lettera ncaia3.°

Fatte queste considerazioni generali, si tratt@padirtarle a noi, ossia di avvertire il legame ¢he
miti intrattengono, a tutt’'oggi, con cid che c’é @ditale, con noi e con la nostra storia di Vitaa
tutti gli effetti un esercizio: pensare ai miti cerqualcosa di incarnato nella storia del’'uomo e

che ci riguarda da vicino.

Cio che avvertiamo nel presente e riscontriamgpaskato e che, fin dalle origini, il mito non é
mai puro ma nasce comethos mythd§, un mito meticcio e bastardo, perché sempre mescola
ad altro, un mito misto e multiforme che & divengevariazione. Non esiste mito senza
meticciato, molteplicita, corruzione, stratificazéy collocazione spazio-temporale.

Prendo a prestito questo aggettinothos da Platone che lo utilizza n€lmeoper definire un

certo tipo di discorso spurio.

E a sua volta bisogna ammettere che c’é un temzergequello dellahora che € sempre
e che non e soggetto a distruzione, e che forsiede a tutte le cose che sono soggette a
generazione. E questo & coglibile senza i sensinoothos logos(52a7-52b4)

Tale discorso mira a definire qualcosa di terz@lcpsa che sta nel mezzo tra essere e non essere

— una spazialita accogliente che Platone denoutinea — e che pertanto induce il linguaggio a

19 per seguire il tentativo di rilanciare il discoffosofico senza dualismi a partire da quello piato si
veda, oltre che tutto il lavoro della gia citattmgbfa Claudia Baracchi, L.Candiotto e G. Casert@noura
di), Senza dualismo. Nuovi percorsi nella filosofia &itBne, Mimesi, Milano, 2015.

20 Seguendo la lettura e linterpretazione di ClauBi@gacchi, sulla base di quello che PlatoneTigieo
chiamanothos logoscioé “discorso bastardo” perché parla di coseihili e di fibra divina pur rimanendo
allinterno dei limiti del discorso umano, mi premdl rischio di pensare ahothos mythgsal “mito
bastardo”, cioé a una potenza creativa simboliamaginale che si fa, anche qui, linguaggio delldiapg
linguaggio liminale, ibrido, contaminato. Questdtaal nothos mythoshe straborda Ibgosnon e gia piu
logos perché lo eccede, indicando sempre altro, aludma dimensione indicibile che tale rimane, pur
nella ricchezza delle immagini e delle variazioritategiche.

2L platone,Timeo, G. Reale (a cura diled. Bompiani, Milano, 2000. Le parole in corsivangostate
sostituite da me per rendere meglio I'utilizzo de¢#rminologia greca che ho assunto per la ricerca.
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uno sforzo sovrumano (e allo stesso tempo umamigsnel movimento, per prove ed errori,
indotto dal desiderio di giungere a una definiziohendo mutuare dal testo platonico la
definizione dinothos logos applicandola al mito, per eliminare qualsiasenifhento a una
possibile purezza di forma che lo caratterizzerelflsr sua natura, infatti, il mito € meticcio,
“bastardo”, non si da mai come elemento puro, jplieato e innato — ammesso che esista al
mondo qualcosa del genere: non si da mai come @wémgolo. Cio significa che non é mai al
singolare perché nasce nel divenire multiformerdehdo e, pur distanziandosene, guidato dal
tentativo umano di attribuirgli un ordine, un cowdj un limite, una forma che ne permetta il
(ri)conoscimento, non riesce mai del tutto nell’nega. 1 miti quindi, pur se presi nella loro forma
piu singolare, conservano dentro di sé, nella fwalita, I'universale, non come causa prima,
ma come tensione e espansione. Non e dunque alogaina astratto e atemporale a incarnarsi
differentemente, a seconda della cultura di rifento di un dato territorio, assoggettandondosi
alle varianti culturali e ai costumi del luogo inicalerebbe dall’'alto. Al contrario, € molto piu
credibile che sia dalla diffusione orizzontale detporeo e del sempre articolato mondo della
sensorialita — che accomuna coralmente il genesmar che il mito si origina. In sintesi: il mito
non nasce da una forma pura, il mitologema, chpgesita a numerose varianti e si incarna in un
dato tempo e in un dato spaZidAll'inverso, & 'umana “voce addoloratd’ la ferita sanguinante
che pulsa e viene riconosciuta in un preciso temppazio, ed & condivisa coralmente, se non
addirittura ereditata o data in eredita, a portagell’agglomerarsi vago e discutibile di confini
che, una volta cristallizzati, chiamiamo mito. Belesto motivo, i miti contengono sempre altri
miti, segno di una stratificazione inesauribile,udieredita del’'umano, dell'acqua che scorre e
della vita in divenire. | miti, in questo senso,ngosegnati dalla storicita e mostrano una
singolarita irraggiungibile; sono sempre intredcéat altro e dicono sempre altro, perché in una
sola immagine o storia cercano di contenere tuttmgliono dire tutta 'umanita. Per questo
motivo, non sono soltanto e sempigo-da-sé ma anche e sempodtre-sé Si danno al mondo
con una natura immaginale e simbolica; indicandraelizioni culturali in cui, dopo lunga e
travagliata gestazione, vengono partoriti con doisacralita ma, anche all'interno di esse, sono
perennemente in esubero, totalmente inafferrabbilimana comprensione, poiché si prestano a
numerose manifestazioni e quindi a differenti peiad, tracce della crescita, della maturazione e
del passaggio negli interstizi spaziali e tempocak li rendono meticci e “bastardi”. Non puod
pertanto esistere un mito fisso, costante, defmibi maniera assoluta. Infatti, gli elementi
mitologici, figli del molteplice e del divenire, nservano un’identita fragilissima, sempre in balia

del flusso e del riflusso del tempo che scorrdedeici che lo raccontano e del non piu.

2 Almeno non esclusivamente, visto che, non potemdomnoscere le origini, siamo costretti a non
escludere mai del tutto tale ipotesi.

% gj veda pit avanti I'approfondimento di tale temmiin riferimento allo studio di Nicole Loraux.rCN.
Loraux,La voce addolorata. Saggio sulla tragedia greEamaudi, Torino, 2001.
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Se possa poi esistere una feconda possibilitindiere il mito piu nitido e comprensibile, proprio
in virtu del suo essere restituito alla vita eigsuto, si vedra nel corso del presente lavoroilPer
momento, basti dire che il mito & gia di per sévarmnconfutabile dellumano al lavoro su se
stesso; & segno di una materia ribollente chersglla comunanza, nella dimora comunitaria (e
politica), nell'abbraccio corale e culturalmentendiviso, puo diventare disseminazione, dono di
una collettivita al mondo, spartito e canto di uitimall’operé“. Il mito ereditato, stratificato e
complesso, diventa in tal modo definizione idengtacultura, popolo, e impulso a farsi sempre di

nuovoagora della psycheanondo psichico messo in piazza, vita rappresentat

Ecco allora che, interpretandolo, rielaborandolattaalizzandolo, facendolo fiorire in seno alla
propria soggettivita e in comunanza con gli alidducendolo nei piu diversi linguaggi, come
guello artistico e, nello specifico della mia ricarin quello dell’arte teatrale tragica, il mitotga
rivelarsi con maggior splendore e chiarezza coramehto fondante del percorso architettonico
di ciascuno di noi, in un gioco tra sé e l'altn@ individuale e collettivopsychée polis che non
conosce soste. Questi intrecci sono senz'altro lakse di tutto il lavoro di Ernst Bernhatd
maestro di un certo modo di affidarsi al’espereenesponente pratico e teorico di un percorso
architettonico mitobiografico. La mitobiografia beéardiana ci invita a ripartire dalla capacita di
leggere il nostro percorso biografico in chiaveatoigica ed ermeneutica, non solo: ci insegna

anzitutto che saper leggere non € un’azione s@ntat richiede esercizio e pazienza.

1.4 L’incontro tra genealogia emythos la mitobiografia di Ernst Bernhard.

La spinta che abbiamo visto essere intrinseca & werca sempre di portare, o meglio, di
educare— nel senso letterale gortar fuori— a qualcosa che non é gia piu il mito in queltada
specifica versione. A partire da tale superameataato contingente, il mito richiama a, e crea le
condizioni e le risonanze per, una ricerca cosmiogor teogonica, Oovvero per un cammino
genealogico di (ri)conoscimento. Per questo motegso diventa comprensibile solo nel fiorire
delle soggettivita, nello scambio dialogante caitrid, nella comunanza del sentirsi umani, nel
riconoscimento delle reciproche esperienze. Il mitpi inteso con una funzione analoga a quella
che Carlo Sini attribuisce alla parola, ovvero caraene del mondd, proprio perché fa parte

della vita, di quella vita che in passato, grazieesso, prendeva senso poiché assumeva un

% | canto del’'umanita all’opera mi ricorda le wite parole del diario di Etty Hillesum, che scrive
tragicamente “siamo partiti cantando”. Etty HillegWDiario 1941-1943 Adelphi, Milano, 1996.

% Sj veda soprattutto Ernst BernhaMitobiografia, Adelphi, Milano, 2007. Faro riferimento a questo
autore e alla sua opera piu volte nel corso dedgue lavoro perché é proprio nella mitobiografie,c
secondo Bernhard, possiamo riallacciarci alla gegéa come percorso a ritroso in cerca delle origin
all'esperienza mitologica in una danza senza fiaéstanza individuale e collettiva.

% E interessante notare che con questo termine Giniodefinisca la parola in quanto visceralmente
coinvolta nel divenire. Si veda a titolo esempifigo, Carlo Sini|l silenzio e la parola. Luoghi e confini
del sapere per un uomo planetaridarietti, Genova, 1989. Quest’opera € stata f@alita da Ipoc press,
Milano, 2012.
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significato collettivo. Grazie al loro linguaggiddstardo”, incarnato, multiforme, simbolico e
risonante, i miti chiamano in causa l'umanita ittitusuoi aspetti perché, nella loro poliedricita,
sanno cogliere e (rap)presentare le specificitafuenature e le angolazioni che rendono ogni
singolo essere umano differente dall’altro attragaun linguaggio che non si affida strettamente
al logos poiché quest'ultimo viene di fatto superato daikdenza immaginale. | miti toccano e
fanno risuonare le corde di quell’esistenza umaeajpre attualissima, che si € interrogata e si
interroga profondamente sulla propria natura erégnoe origini, in un canto corale e silenzioso

ma potentissimo e pervasivo.

Cosa chiama 'uomo a volgersi verso una ricercaeniogica? Forse gli esseri umani hanno da
sempre avvertito la propria effimera vicinanza atleorte, all’'orrore della disintegrazione
(“Dunque in principio fu Chaos): una sorta di nulla non assoluto, non vuoto, @heontempo
spaventa e attrae, evidenziando costantementestitanessere puntiformi rispetto alla grandezza
del mondo, dando voce al senso di mortalitd eefiaa che accompagna le nostre vite. Il mito
sembra operare entro questo orizzonte e per gfiestdn quanto consolazione dalla morte € un

vero e proprianemento vivere
Chissa se il morire non sia vivere, e il viveredos morire’

In quantomemento viverdl mito si infiltra e spinge a raccordare il ativo con il propriamente

autobiografico, l'individuale con l'universale: erca delle origini significa in qualche modo, se
non affermazione della propria identita, almenaddk# di percorrere una strada di costruzione
di se stessi. Ecco perché il mito nasce come tiathet incarnato, come possibilita di immaginare
altrimenti, nell'alveo di un riconoscersi comunitarcontingente rispetto al tempo e allo spazio in
Cui si presenta, rintracciabile e poi (riyrappre¢abite in immagini, spettacoli teatrali, canzoni

popolari, nelle arti in genere e nella quotidianita

Forse riconoscersi in un racconto collettivo, dadldici in definitiva immemoriali e che
tuttavia strutturano le nostre memorie — e quir@hosanche le condizioni dei nostri
progetti —, € semplicemente riconoscere le condiizio possibilita trascendentali di ogni
nostra affermazione e negazione, di ogni nostreodi®, di ogni nostra logica.

Dobbiamo esercitarci ad avvertire nuovamentesciie a trasformare e applicare a noi stessi, la
potenza e la spinta del mito a percorrere un cammgé@nealogico di riconoscimento delle nostre
origini, della nostra storia, deostri miti. Riconoscere le possibili aperture tgosci permette

di allargarne i limiti, di comprendere ihythoscome una forma particolarissimaldgos poiché

tutto cio che ci circonda, cid che per noi € realajero il dato fisico e contingente, contiene gia

2" Euripide citato da Platone forse in una tragedidaa perdutaGorgia492e). Si veda Platon€orgia, F.
Adorno (a cura di), Laterza, Bari, 2007.

BR. Maderapp.cit,pag.71.
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in sé vastissime possibilita di apertura e traseepad tali per cui, nell’esubero, tutto, pur
rimanendo in sé, puo diventare radicalmente alkrpresente lavoro intende mostrare come sia
possibile, partendo da noi stessi e dalla nostrgréfia, aprirci al totalmente altro, al non gia pi
individuale, a quel collettivo cosmo-biografico kodiografico che sono i miti e le mitologie.
Non e possibile dare prescrizioni al riguardo: easiste urprotocolla un modelloo un metodo
scientificamente parametrabile che possiamo appliganoi stessi e seguire pedissequamente per
ottenere una soddisfacente apertura al mondo. ttlapeche intendo ci invita a guardare ai
metodi definiti scientifici come a modalita non g@m vincenti di praticare la scienza perché le
scienze stesse, come ci ricorda Aristételsi fondano su cid che scienza non €, radicanugsi

territori dell'intuito, della fiducia istintiva edl silenzio.

In altre parole, il terreno per le procedure ursedirapodittiche e il particolare, che
richiede la sensazione e l'esperienza (1139b26).s@uesta & #rche dell'episteme
Aristotele sottolinea I'importanza primaria dellanwinzione e della fiduciap(steuein
grazie a cui gli universali possono essere indbDitfatto, “@ quando uno e tanto convinto
[moteun] dei principi quanto familiareyyopyiot] con essi in un certo modo che uno
possiede la conoscenza, dato che avra la conosseltaato in modo accidentale se non
& convinto [dei principi] piti che della conclusidii&139b34-35)°
Questo discorso resterebbe incompiuto se non kiaritassimo, almeno tangenzialmente, alla
vita e al lavoro di Ernst Bernhard, pediatra e @@mnalista, studioso decisamerst@ generis
conosciuto per il suo grande interesse verso diseipsoteriche quali la chirologia e I'astrologia
— interesse che presumibilmente contribui a fargljare, a lui, ebreo in fuga dal nazismo agli
inizi degli anni Quaranta, I'asilo politico da padella citta di Londra, rifiuto che lo costringera
riparare in Italia, dove elaborera, a partire dagJla “psicologia del processo di individuazione”.
Bernhard € lo studioso che piu di tutti sembra ieoglil nesso cruciale che sta alla base di intuito
— in particolare, del rapporto tra intuito e fidact, mitologia e vita psichica, sia collettiva che
individuale. Egli ha studiato a fondo la natura Idegchetipi, soprattutto quello della Grande
Madre, a partire dalla cultura italiana, e ha naistrcome lo scopo di ogni processo di
individuazione stia nel movimento di disvelamentagi@noscimento del sostrato mitologico
entelechiale, o meglio, dell’entelechia mito-bidgra che appartiene a ciascuno di noi (entelechia
individuale) e, allo stesso tempo, alla colletévifentelechia karmica). L’'entelechia e,
letteralmente, cio che contiene in sé il propritefidalla preposizionen anteposta al sostativo
telog; secondo Bernhard, infatti, la nostra vita camgigia in nuce tracce entelechiali, cioé indizi

potenziali di cido che potrebbe essere o diventamali indizi rimandano a una formazione

% Sji veda, ad esempio, Aristotele soprattutto pertritazione diepisteme Cfr. Aristotele, Etica
NicomacheaC. Natali (a cura di), Laterza, Bari, 2009, 102818. C. Per un’interessante e approfondita
lettura di tale riferimento, si veda C.Baraccbp.cit, pagg. 198-204, soprattutto per quanto riguarda
l'indimostrabilita dei principi scientifici.

30 C. Baracchipp.cit.,pag. 199.
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unitaria anch’essa di natura entelechiale: la faleh movimento diunio del Tao. Il Tao, in
Bernhard, ha principalmente i connotati di un mao reciproco di comprensione del mondo
in se stesso, in un gioco di infiniti rimandi tradividuale e collettivo. Ha a che fare con un
abbandono fiducioso, con il lasciar accadere et@reecon serenita di essere mossi da qualcosa
di misterioso e imperscrutabile, che indica e skgmaa prospettiva altra, qualcosa di terzo,
offrendoci una possibilita e illuminandoci una Vizcco cosa intende Bernhard per “senso”: una
strada misteriosamente indicata, che bisogna impard ascoltare. Occorre pero saper leggere
una serie di indizi per potersi avvicinare semgtegil’'unione trapsychee polis (in quello che
potremmo junghianamente chiamare processo di imhagione) e, per farlo, c’e bisogno
anzitutto di attivare ed esercitare una letturabsiico-mitologica, immaginale e intuitiva, di tutto

il materiale interno e intimo a cui possiamo attireg a partire dai sogni. Per questo motivo,
Bernhard e Jung appaiono molto piu vicini di qudetgicissitudini storiche stiano ad indicare: i
due si incontreranno raramente nel corso delle ésistenze e, pur mantenendo un rapporto di
reciproca stima, non daranno mai vita a una sokiddlaborazion&. Nella trattazione
frammentaria e incompiuta che Bernhard ci ha lasciaccolta e pubblicata in un unico volufhe
dalla sua allieva Hélene Erba-Tissot e da sua mdgtira, troviamo un formidabile esempio di
cosa intendesse per entelechia, nozione che angwanma battuta cercato di introdurre a partire
dagli studi di Hans Drieséh il quale a sua volta l'aveva ripresa, mutuandimasenso
strettamente etimologico, da Aristotele. Riportiamgoi di seguito l'autoanalisi del sogno
dell'ottobre del 1935 che, per ragioni di spaziassumo sinteticamente: lo studioso si trova in
una “profonda caverna sottoterra” con i suoi gené@er uscirne dovra decidere di abbandonarli,
liberandosi della fune che li teneva legati a Wiha volta in superficie, disperato per le scelte
ineluttabili che la sopravvivenza gli ha impostosgaventato da un paesaggio tutt’altro che
accogliente, chiedera aiuto a un gruppo di soldati in quel momento attraversano lo spazio.
Solo I'ultimo, “un italiano che pero ha il viso widiano”, lo aiutera, avvicinandogli prima un po’
d’'acqua e poi, su sua richiesta, del latte. Quasit'anni dopo Bernhard commentera questo
sogno alla luce degli avvenimenti autobiograficdengorsi, legati alla persecuzione da parte dei
nazisti e alla sua prigionia in un campo di inteneato. E interessante ribadire come nel '35,
anno in cui fece questo sogno, Bernhard non potesse alcuna idea degli accadimenti che si
sarebbero verificati in seguito. Mi pare inoltrepoguno porre I'accento sul particolare modo di
leggere mitobiograficamente il sogno, soffermandodia possibilita che I'entelechia individuale

apra e lasci spazio ad ampie riflessioni che lanettono a quella karmica. In questo senso,

31 Alcune delle motivazioni e delle riflessioni piluggestive a proposito del rapporto particolare tra
Bernhard e Jung sono tracciate da R. Madera nglshg spiritualita di Ernst Bernhard nel contesto @ell
psicologia analiticain R. Maderalna filosofia per I'anima. All'incrocio di psicolag analitica e pratiche
filosofiche, C. Mirabelli (a cura di), Ipoc press, Milano, 201

32 E. BernhardMitobiografia, Adelphi, Milano, 2007 (1967).

% Hans Driesch fu un biologo e filosofo tedesco ({@8@issnacht — 1941 Lipsia) che Bernhard studio
approfonditamente soprattutto per i suoi contrilllé filosofia della scienza.
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leggere sforzandosi di cogliere gli indizi enteliedih anche soltanto ipotizzandoli, potrebbe gia
fornirci un’idea piu precisa della pratica che geproposta nei prossimi capitoli, una lettura

approfondita e analitica che e essa stessa egedtivita.

[Commento dettato il 26 giugno del 1964]

Il 14 ottobre 1935 ebbi il mio primo colloquio c&hG. Jung a Kiissnacht. Gli portai
questi due sogfi fatti poco prima della mia partenza. Il sogno H2lottobre anticipa i
grandi temi della seconda parte della mia vitayrirmodo singolarmente drastico che né
Jung né io comprendemmo allora né potevamo comgrend

[...] Ho cercato invano di aiutare i miei genitorieckrano fuggiti a Parigi, ma dal mio
nascondiglio a Roma e nel campo di internamento paiei fare nulla. Fu per me un
grande dolore che mia madre potesse credere chavessi dimenticata. Non sapeva
niente di me. Mio padre fu deportato in Poloniaeedorto nelle camere a gas; mia madre
si & uccisa miseramente a Parigi.

Che io stesso non sia stato prelevato dal campatetinamento e deportato in Polonia,
ma che potessi uscire dal campo e tornare allaabitazione e viverci nascosto, lo devo
al celebre indologo italiano Tucci, che aveva saplitme attraverso pazienti e ottenne la
mia liberazione. Il sogno dice con precisione:tafidno con viso di indiano.

Ma il sogno ha un significato piu profondo, [...] pehbe significare che il mio ciclo
karmico ebraico si sia esaurito con le persecuzdnHitler, che io, per cosi dire,
sopravviva 0 meglio rinasca — € un segno di rimaseie cioe sia rigenerato, allattato da
guesto italiano indiano. Con cio si accenna il enmicinarmi alla civilta in cui domina la
Grande Madr&. Gli ltaliani e gli Indiani sono matriarcali, meetgli Ebrei sono
decisamente patriarcali, come del resto anche eJad. Forse si potrebbe dire che i
patriarchi degli Ebrei e dei Tedeschi si sono iralgoe modo assorbiti e divorati a
vicenda®®

E qui evidente che il sogno & stato in qualche muoiv solo un contenitore simbolico, ma un
vero e proprio ricettacolo entelechiale in quanteapnunciava in maniera criptica elementi
biografici non ordinari, ma, si direbbe, radicapetto alla vita del’'uomo Ernst: € proprio in
guesto senso — e qui c’é un ulteriore passaggioe-’entelechia individuale, nel suo massimo

grado di compiutezza, viene quasi a sovrapporeinadlechia karmica — che somiglia, come gia

detto, al Tao o allesperienza del Sé junghtare ossia alla disamina di elementi simbolici

3 In effetti Bernhard scrive di due sogni per préaenquello che lui definisce come il passaggidadal
prima alla seconda parte della sua vita, ma pezgsita di sintesi ne ho riportato solo uno.

5 Come si & detto, Bernhard studiera molto da vitErehetipo della Grande Madre. Cfr. E. Bernhdtd,
complesso della Grande Madre. Problemi e possibdiella psicologia analitica in Italiain, op.cit, 2007.
Per un ulteriore studio su questo archetipo si v\edBleumannla Grande Madre. Fenomenologia delle
configurazioni femminili dell'inconscjdAstrolabio Ubaldini Editore, Roma, 1981.

% E. Bernhardop.cit, pag. 6-7.

3" Qui di seguito propongo parte della definiziond 8é che compare in C.G. Juricordi, Sogni,
Riflessionj A.Jaffé (a cura di), BUR, Milano, 2013. pag. 494 Séé l'archetipo centrale, I'archetipo
dell'ordine, la totalita dell'uomo, rappresentatmiolicamente dal cerchio, dal quadrato, dalla eumta,
dal bambino, dal mandala ecc.
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collettivi di cui la vita singola non e che framnem testimonianza.

Ci si potrebbe allora chiedere perché proprio tompunto di incontro tra individuo e collettivita,
offra la possibilita di riconoscersi come piccaliihmenti di un movimento piu ampio che spesso
emerge nei materiali immaginali e simbolici chetetdano la vita individuale. Bisogna imparare a

leggere e a fidarsi.

Nelle manifestazioni spontanee dell’anima inconsciaovano regolarmente elementi piu
0 meno facilmente riconoscibili che sono indicateinon solo palesano il mitologema,
ma non di rado rivelano anche il punto dove si drawlui di cui si tratta. Tali
manifestazioni possono avere un'importanza che w#tonoltre il caso personale, in
quanto permettono uno sguardo obbiettivo nel psacesitologico attuale del collettivo,
non di rado con anticipazioni significative, cheapto in tal modo possono configurarsi
nell’anima del singold®

Il mito, dunque, in quanto contenuto del simbolégkemento naturale che ci circonda e di cui &
fatta la realta, essendo essa costituita da sitfibSii pud dire inoltre che il mito stesso abbia
natura entelechiale, o perlomeno che intrattenga l@mtelechia un rapporto di necessita, in
guanto rappresenterebbe esso stesso il massimammmtviglioso tentativo genealogico e

archeologico di individuarsi.

E il mito dice anche chiaramente qual € la meta:afjtermine, al confine, ambedue le
mete si congiungono in una, individuazioneuo diventano una cosa sola. Questo
‘miracolo’ si spiega col fatto che la parte diffezéata fino alla sua estrema possibilita
('vomo ‘individuato’) incontra I'individuale (il ompagno, cioe che corrisponde alla sua
individuazione), cid che naturalmente non € poksilgrima che egli stesso sia
individuato. Platone ha espresso tutto questo rmellaagine dell’'uomo originario che,
scisso in due meta, anela al ricongiungimento. e€s@u‘ritorno’ dopo avvenuta lkanio
individualis € pero tutt'altra cosa che un ritorno prematurmgrematuro arrestarsi (cio
che corrispondere ai concetti di regressione asdazione). E un ritorno ‘consapevole’
all'origine. Esso conserva lindividualita e, speeintandola come estrema punta
dell’'entelechia, ricolora I'intera catena fino airgipio originario, parte nell'esperienza
del fronte-a-fronte tra I ‘l0’ e il ‘Sé’, parte coe ampliamento del ‘lo’ fino alla fusione
col ‘Sé'. La via all'individuazione o allanio si fa tanto piu faticosa e pericolosa quanto
pit 'uomo si avvicina alla meta (o per dir meglé,suoi propri confini), perché appunto
una via che non € mai stata ancora percorsa eld@sperienze degli altri non valgono.
Separazione e isolamento, solitudine e abbandamissuoi contrassegffi.

C.G.Jung: «lISelbst(Sé) € un’entitd sopraordinata all'io coscientescEabbraccia non solo la psiche
cosciente ma anche la psiche inconscia, ed & gpedicosi dire, una personalita cdmchenoi siamo...
Non c'é speranza di raggiungere una consapevolezzhe solo approssimativa deélbst giacche, per
guante siano le cose di cui noi possiamo acquis@seienza, restera sempre una quantita indetetangna
indeterminabile di inconscio, che appartiene arsdtealla totalita delSelbst [C.G. Jung,L’io e
l'inconscio,A. Vita (a cura di), Boringhieri, Torino, 1973, p&g].

3 E. Bernhardop.cit, pag. 190.

39 A questo proposito si veda anche il commento dinBard del 29 agosto 1963, pag. 191.

“%|vi, pag. 55.
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Ecco che la via all'individuazione & una via tutt@ che facile, tutt'altro che condivisibile,
sebbene appartenga a tutti. Forse gia in Esiodopithsopra analizzavo, si percepiva in huce una
necessita di trovare consolazione alla morte efialt@zza umana riempiendo il vuoto lasciato da
quelle“ radici in definitiva immemoriali*, come le chiama Romano Madera, con miti e racconti

simbolicamente densi.

D’altra parte, il tentativo teogonico di Esiodogiee il collocare le divinita in una genealogia ben
definita, puo essere visto sia come un certo mdddade ordine”, sia come un tentativo di

attribuire a cio che gia si considera una potemiraqudiale, ovvero gli dei e le dée, una vicinanza
familiare, umana e quasi consanguinea. Il bisoglzorecessita di sapersi collocare, di orientarsi
e di cercare un senso alla propria vita, fin daligini del mondo, riguarda anche gli dei e non

solo gli uomini.

Questo discorso riecheggera in modo trasversalearsb di tutto il mio lavoro, ma per ora mi

permette di esplicitare lo sfondo su cui poggiaia ricerca: che rapporto intercorre tra esistenza
umana e mito? Che cosa realmente chiama in causdtdl nellessere umano e nel suo

camminare passo dopo passo nella vita, alla ricéram orientamento e di un senso? In che
modo, almeno per cid che ho detto fin qui, queskrca di senso e di orientamento riguarda e va
a toccare le proprie origini e la propria storiaspaale? Si tratta di investigare I'importanza e la
qualita del processo che il mito attiva, cercandeagire fin dove la genealogia di sé, a sé e oltre

a sé possa portare.

1.5 Mitologia significaimmaginare altrimenti empeirig energheiae biografia
L’elemento genealogico, ovvero la spinta del ndit@ui parlavo sopra, spinta che conduce alla
ricerca sulle origini della propria storia, e chastende il mito ma al tempo stesso ne é elemento
centrale, ha contribuito, nel corso dei secolla alleazione e alla definizione dBscorsi intorno
al mito, le mitologie, ma anche delle narrazioni e dellentita dei singoli popoli, nonché alle
varie forme del sacro. Cid e stato mostrato podaad esempio la grande opera teogonica
esiodea. Dovrebbe esserne emerso un aspetto moitplasso, che perd non possiamo
tralasciare, nonostante dobbiamo limitarci a pamdmnni: le mitologie non sono, come viene
comunemente tramandato, risposte primordiali andjrauesiti della vita. Esse som®zzi di
mondo Non sono propriamente risposte o reazioni majpseemente sono esistiteed esistono
incarnandosi nel mondo. Sono immagini, frammentiitd, modalita dellimmaginare altrimenti
qualcosa che partecipa del mondo in divenire, m& eh contempo, straripa ed ecceglel

mondo. Ma come?

41 Cfr. nota 20.
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Si pu0 supporre, sempre rimanendo su un pianotipoteun fatto piuttosto semplice: circa
12.000 anni fa, quandoHomo sapiensnizio il suo percorso dal nomadismo alla sedeetizar
grazie allintroduzione delle coltivazioni e allastita dell’agricoltura, in un mondo preistorico
dove I'elemento naturale intrideva completamerdgedére umano e costituiva la totalita della sua
esistenza, cominciarono ad affacciarsi, propri@uding dall’osservazione di cid che circondava i
nostri antenati, alcune grandi domande di evidgmigato esistenziale, che possiamo intuire
dall’osservazione dei graffiti rupestri di animalda cio che é pervenuto fino a noi di quelle ancor

pit antiche epoche, ad esempio nelle grotte didwaso di Chauvet:

L’'utopia della grotta € una specie di “come se'rativo: “come sarebbe il mondo senza
di noi?”, “come sarebbe se noi fossimo uguali @1y “come sarebbe se loro fossero
come noi?”. L'animale diventa la nostalgia di ureanglicita atemporale perduta. (...)

BN

Una nostalgia che e molto piu antica del guastoustrihle, dei sensi di colpa

postmoderni, cosi antica anzi da poterla immaginai®rigine stessa dell’essere

Sapieng?
Immaginiamo dunque questa sorta di preistoria welinita dove, probabilmente, un
atteggiamento di meraviglia, cosi come un grandeséi nostalgia per 'animalita perduta, era
molto vivo e presente. Questa sensazione di mdiavidpe probabilmente, non andava disgiunta
da un forte senso di inadeguatezza, insieme alktalypa e sommandosi alle condizioni
biologiche strutturali e cerebrali, si & tradottall’operare umano, in forma di ricerca: con iaitu
sacri, con le arti e le tecniche e certamente caniti. Possiamo supporre che, con molta
probabilita, sia il dolore dell’esistenza la chiake ci permette (cosi come ci permise migliaia di
anni fa) di entrare in contatto con un certo modaréare, di ordinare le immagini con le

immagini, i simboli con i simboli: il nostrommaginare altrimenti

Tutto il lavoro umano trae origine dalla fantasi@atrice, dallimmaginazione: come
potremmo averne una bassa opinione? Inoltre lage@nnhormalmente non si smarrisce:
profondamente e intimamente legata com’e alla eadiegli istinti umani e animali,
ritrova sempre, in modo sorprendente, la*¥ia.

L'attivita creativa dellimmaginare altrimenti nogi da astrattamente come ricerca intellettuale
innescata dathaumazeinma come possibilitd, mai del tutto esauribile gaho conoscitivo, di
sperimentare un certo margine di liberta dellauraltuna certa spazialita e una certa corporeita
dell'esistenza che, inevitabilmente, rimodella lday suggerendo una viehddod che ha
significato proprio nel suo attraversamento, urgackie va percorsa interamente, visceralmente e

dungue inevitabilmente con dolomaéthodok

“2 M. Meschiari, M. Corrado, F. GoRaleolithic Turn Pleistocity press, s.d., pag. 2.
*3 Romano Maderal.a carta del senso. Psicologia del profondo e ‘itasofica., Raffaello Cortina,
Milano, 2012, pag. 160.

40



Pensiamo all’esperienza in una grotta profondaluce vacillante, I'eccesso di umidita,
la mancanza di ossigeno, lincertezza dei puntiritBrimento, il disorientamento

percettivo. E pensiamo al fatto che I'immagine 'deiinale era integrata al supporto
roccioso, ne sfruttava i volumi e i contorni pertteee in rilievo volumi e contorni della

figura. L’animale era la pietra che inglobava, émagrotta da cui emanava, era la
spazialita disorientante che si portava dietro.tet@aa per 'uomo del Paleolitico era
prima di tutto un Altrove, un paesaggio in formaagiimale che 'uomo non avrebbe
camminato mai, se non in sogtid.

Questa via, questa ricerca di un modo di stareoaldm, non rappresenta soltanto la testimonianza
concreta dell'esistenza umana a se stessaeeaomi nel mondplasmato dalle mani sporche di
creta o disegnato nelle dimensioni realisticherdbisonte dentro le grotte —, ma ha segnato anche
un passaggio importantissimo nel quale I'essere nomeomprende di essere, in quanto
agricoltore, e cioe contaminante, demiurgo e modalifire prometeico del mondo e della materia.
Tale dimensione prometeica segna il passaggioagtaldrenel mondo al lavorard mondo. Si
puo dire pertanto che l'essere umano, con l'arteoa la tecnica, impari ananifestare
esteticamente la sua capacitdndmaginare altrimentiNon a caso Nietzsche, nelfl@rathustra
parlando dell'ultima delle tre metamorfosi delloirgp, quella del bambino, utilizza due
significative espressioni: si riferisce allessammano in quantareatore del mondo, che ha
imparato agiocare con il mondd”. L'immaginare altrimenti non significa semplicenten
immaginare, in quanto non tutte le attivita immadive comportano l'altrimenti. Non si tratta
soltanto della possibilita di un pensiero simbalitomaginare altrimenti significa attivarsi nel
mondo con quella consapevolezza che rende I'opegdr) vissuta intrinsecamente per se stessa
(en). Con l'energheiasi fa esperienza della vita, attimo per attimoghE significa imparare a
riconoscere e abitare i propri confirenipeirig. Allo stesso tempo, il simbolo ci permette di
vivere uno spessore denso tra noi e il nostro agirende questo spessore aperto alle novita e alle
connessioni con il mondo, pregno di possibilitinegefinitiva, bello. In tal modo, il nostro agire
risulta fondamentalmente legato alla nostra pefsosgiritualita e ricerca di senso. E chiaro
quindi che I'essere umano cosi inteso, e cioe @paanto meno di intuire — attraverso 'opera
della fantasia creatrice — quel margine di libetta la cultura lascia al fiorire delle singolariga,
cioé alla natura di ciascuno, ha la possibilitaecdplicitare la sua fibra divina. Parafrasando
Nietzsche: I'oltreuomo @&n uomoche, lavorando su di sé e rimanendo fortementerate alla
propria natura, la supera, la oltrepassa, e imjpatal modo a vivere nella (e a riconoscere la)
propria fibra al contempo divina e umana. Questogma di liberta comporta la dimensione

dell’errore, e cioe dell'esplorazione, dell’andaes tentativi, dell’errare volontariamente:

“[E]rrare volontariamente” significa stabilire dedératamente di permettere il

M. Meschiari, M. Corrado, F. Gomp.cit, pag. 31.
4 Al riguardo, rimando il lettore all@refazionee al discorsdDelle tre metamorfosi dello spiritin F.
Nietzsche Cosi parlo ZarathustraArnoldo Mondadori, Milano, 2013, pagg. 5-22.
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cambiamento, di esplorare pratiche e modi diffémdiritnpegno con la materialita e i suoi
segreti (nellampio arco delle sue manifestazidiaila pietra fino al suono). Proprio in
questo, allora, risiede una delle caratteristicistindive dell*animale visionario”: nella
capacita di questo impegno nel mondo e con il mpodampegno indeterminatamente
aperto, che non puo essere conchiuso in sé, pserhgre trova il suo compimento fuori
di sé, in cido che e generato (in cio che e prodatmdotto dentro al mondo), e perché
dischiude possibilita prima insondate, come squelei si aprono invitando ancora ad
altre esploraziori®

Il pensare altrimenté legato all'ascolto di sé, degli altri e del morglonel mondo, si dispiega
nellapratica: la pratica permette di attivare quell’atteggiatoerthe tende e vuole diventare un
processo intrinseco alla vita dell'essere umano,eethppresentato dal dischiudersi e dallo
svilupparsi della ricerca di senso, cioé di un pimmodo di vivere e di stare al mondo. Essa,
tuttavia, non puo prescindere dall'interrogarsi tantemente anche riguardo miimaginare
altrimenti degli altri e del mondo, e cioe dalle rappresdatazcollettive. Limmaginare
altrimenti si manifesta fin da subito con una potenza, umggaerisonante non solo
nellindividuo, ma anche nella collettivitd. Taleotenza € quel — tipicamente umano,
specificamente umanostancio ditrascendenzaquella spinta che piu latamente si puo definire
spiritualita. L'immaginare altrimenti ha una dimensione fondataBmente educativa, che
coinvolge non solo le attivita fasiche e segnicheluse nell'operare, ma rimanda alla vasta
dimensione di cio che si intende @tivita autenticamente umameel mondo. L’essenza pratica
dellimmaginare altrimenti, inscindibile dalla swesistenza ed efficacia nel mondo, consiste
nellimparare a staredentro il mondo in virtu del profondo contatto coid che lo trascende,
portando avanti la propria specificita. In tal mptiocrescita si dipana nei suoi aspetti piu néitura
o rituali, senza tuttavia tralasciare quelli psmgigi, e cioé di conduzione dell’animo umano
verso untelos Si tratta di un lavoro assolutamente centralpette alle discipline umanistiche
che si occupano della crescita degli individui, lbeb sapersi raccontare e del loro ben-essere,

cioe del loro imparare a dimorare nella vita eveese il mondo.

1.6 L’ (in)finito del proprio ricercarsi: aletheianel mito di Er.*’
Intraprendere un percorso genealogico non e soltamttentativo che va brancolando nel buio,
alla ricerca di qualcosa che renda partecipi deltapria specifica individualita, definendone le
forme, i perimetri, i limiti e i caratteri. Primaneora (e forse nello stesso momento) di dire e
progettare qualcosa di immaginato altrimenti, lanegdogia si da non esclusivamente come

immaginazione ma come investigazione di sé e,aitsé — e cioé, a ritroso —, di cio che ci ha

46 C. Baracchipp.cit, pag. 198. Per un approfondimento di cid chesiride per “animale visionario” si
veda R. Maderd,’animale visionarig Il Saggiatore, Milano, 1998.

47 Alcune di queste riflessioni, anche se in formanmestesa, sono contenute anche nel liniavoro
pedagogico a orientamento filosofico. Baracchi, Badvadera e la filosofia come maniére de vivire.
Ischia International Festival of Philosopttti del Convegngo2016.
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composto e formato. Parlo di investigazione in demesi, dettati da una sfumatura grammaticale
della particella latinan. Con il primo, intendo Bndare versdmoto a luogo), muniti di lente di
ingrandimento, per seguire le ormestigig lasciate da qualcuno, nel sentiero della ricessso

se stessi. Con il secondo, intendoei$tare o meglio I'imparare a stare (stato in luogo), ¢en
nostre orme, i nostri pezzi, con tutto cid che ampone. Eccoci qui: notiamo come non sia
possibile (ri)cercare se stessi senza andareiedica di altre orme, quelle di chi ci ha crescieito
dei pezzi di storia che abbiamo ascoltato e (8)uis, le orme di coloro ai quali abbiamo creduto
e prestato fedep(sti9. Una storia che abbiamo pensato per molto tengsere I'unica verita
possibile. Tutto cio fa parte di noi, letteralmentecompone. Tutti siamo cresciuti dentro una
narrazione che in qualche modo ci ha orientato ecdraribuito alla creazione della nostra
identita: qualcuno insomma aveva gia preparatapeun sentiero e, in un modo o nell’altro, ha

lasciato le proprie orme; il sentiero era gialk @ostra nascita.

Quella storia, quella verita che abbiamo credut@nigica, a un certo punto della nostra vita,
precisamente quando € il momento e in maniera piewo traumatica e dolorosa, scricchiola di
fronte alla grande potenza della soggettivita endestro intimo sentire, lasciandoci intravvedere
che, fin nelle fibre piu costitutive e profonde ltsistenza, il nostro stare al mondmarrazione,

e potenza. Per questo motivo veri@letheia in greco, ha un significato tutto particolare.
Prendiamo ad esempio il mito di Er, narrato dadPlatnel X libro dellaRepubblica A
conclusione dei discorsi che hanno riguardato lad#&aione di una citta che possa essere
massimamente giusta per i cittadini che la abit@nquindi di una citta molto poco ideale ma
assai concreta, Platone ci parla, attraverso uo, rél viaggio di metempsicosi intrapreso dalle
anime degli esseri viventi, nell’eterno circolo ldelinascita. E interessante notare come, ancora
una volta, il discorso trpsychée polis, tra storia individuale e storia collettiva, siricato e fatto

di continui rimandi e contaminazidfi Come si legge, Er si risveglia sulla sua pirachre,
rendendosi conto di essere scampato all’oblio enplit cosi raccontare il viaggio faticoso delle
anime verso la reincarnazione. Proviamo a fareztiae soprattutto al modo in cui viene intesa
la verita, nel passo citato che pagte abrupto improvvisamente, descrivendo 'ultima parte di

guesta faticoso viaggio per le anime:

Da qui passavano poi, senza mai volgersi indidinosotto il trono della Necessita e
superato questo, quando anche gli altri erano patga insieme, prendevano la via di
Lete in un caldo insopportabile, da togliere iltdiain effetti in questi luoghi non si
troverebbe nessun albero né alcun prodotto delfa.télla sera posero le tende sulle
sponde del fiume Amelete, la cui acqua nessun iest® riesce a contenere. Pertanto
ogni anima era costretta a berne solo una certarmianche se talune che il senno non

“8 per un approfondimento molto affascinante di adcuielle tematiche piti complesse trattate nella
Repubblicasi veda C.BaracchiDn Myth, Life and War in Plato’s Republitndiana University Press,
Bloomington, 2002.

43



soccorreva ne trangugiavano piu del dovuto. E mamomche uno beveva perdeva
completamente la memoria. A tal punto il sonno \&okse, ma allo scoccare di
mezzanotte si verifico un boato e un terremotd’iengrovviso le anime si involarono da
li verso la nascita, in tutte le direzioni, schizda via come stelle cadenti. A Er, pero, fu
impedito di bere acqua. Egli non seppe mai comeregpal via fosse ritornato nel suo
corpo; se nonché, all'improwviso, riaprendo gli ligsi trovo, sul far del giorno, coricato
sulla pira. (X,621al- 621b%)
Qui la verita non € opposta alla falsita, alla nogma pseudesersusapseudes] menzognero
opposto al non-menzognero), bensi & il tentativooth dimenticared - lethomaj la propria
narrazione, di non dimenticare se stessi e di aosi imenticare. Si tratta cioe di rimanere vivi
nella memoria propria e altrui e di riconoscerproprio infinitesimale essere pezzi di mondo. E,
ancora, si tratta di contribuire, dando il proprimpporto, alla piu vasta memoria
dell'incircoscrivibile collettivita. Di fatto, la @llettivita non € né mia né tua: € un puzzle ittso
di tutti i punti di vista umani, che coralmente donidono il mondo che abitano. E si puo certo
pensare che il mondo abbia in sé una propria igéglka, e non sia soltanto un “puzzle” o un
“patchwork” di tutti i singoli punti di vista umanrapsodicamente cuciti insieme, dal momento

che esisterebbe comunque, anche senza di noi.

Posto che davvero abbia una propria intelligenagpropriologos,come si puo raggiungerli, se
siamo costantemente dentro il nostro corpo sereZZeovremo affidarci all’esercizio della
trascendenza, che é letteralmente una pratiel-diasissoltanto uscendo da noi stessi possiamo
sperimentare diversamente il nostro sentire estrocstare al mondo, non come unico, ma come
corale; non come frammentato e frammentario, ma ecarom-posizione. Ecco perché
metaforicamentegletheia la parola greca per dire verita, non significaraé ai fatti in maniera
oggettiva e vera, cioé non-falsa e valida per.tUffirima di Marcel Detienne, Heidegger aveva
parlato approfonditamente delletheiaintesa come qualcosa che si costruisce non tadi® s
base della conformita, e cioé della “presa” di acconto sui fatti, quanto piuttosto sulla scoperta,

poiché I'essenza del mondo e misteriosa e velata:

Il significato della parola usata dai Greci per iveme la verita, cioé “svelatezza”, non ha
innanzitutto nulla a che fare con 'asserzione & goel contesto a cui ci aveva condotto
la definizione usuale dell’essenza della veritde wadire la concordanza e la conformita.
Essere velato e svelato significa qualcosa di rreeate diverso da concordare,

commisurarsi, concordarsi a ... La verita come seels e la verita come conformita

sono due cose completamente distinte, come seadsdro da esperienze fondamentali
del tutto diverse e tra loro inconciliabilf.

Se il filosofo si concentra sul fenomeno della atetza come possibilita di ri-scoperta

“9 Platone RepubblicaG. Reale e R.Radice (a cura di), Bompiani, Mila2@09.

%0 per alcune considerazioni interessanti circaiiigipio di veritd comealetheiasi veda M. Detiennd,
maestri di Verita nella Grecia Arcaicdaterza, Bari, 2008.

1 M. Heidegger|’essenza della verit&. Volpi (a cura di), Adelphi, Milano, 1997, pag. 32-33.
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dell’essenza pura, in questa ricerca I'accento e/ymlittosto essere posto su una verita la cui
purezza non € affatto data per scontata: una w@réadnvita all’attraversamento, alla discesa, alla
ri-lettura e alla ri-composizione di se stessiglranto tale, il genere di svelatezza qui sostenuto
non ha tanto a che fare con la metafora dello gpmee” di cui Heidegger si serve poco piu
avant??, proprio ad indicare che la conquista del’essedebmondo deve avvenire ad opera
dell’'uomo tramite un gesto di disvelamento che iof@rebbe la forza; piuttosto, il gesto che qui
si intende somiglia al gesto con cui si fa il pasBimpastare, al lento fidarsi, allandare a fond

al (con)centrarsi per ritrovarsi. Se poi le esperéedella svelatezza e della conformita siano del
tutto distinte e inconciliabili sara interessaniscdterne in una sede piu adeguata. Qui, per
sintetizzare, mi pare significativo porre I'accestdla svelatezza, intesa come un certo modo di
dimorare nel mondo, volto a scoprirsi e cioé aagelcome individui, percorrendo una ricerca
continua con un entusiasmo e un passione tali siauie e sedimentare memoria. Se la verita
questo agire che non puo essere dimenticato, eqoiesto agire che viaggia nei territori liminari
tra individuale e collettivo, ecco allora che l'umita € una conquista quotidiana da raggiungere
attraverso la pratica, attraverso il fare, 'agieeondo virtudretd, affinché la vita di ciascuno di

noi possa essere indimenticata a noi stessi e éwera, almeno per naléthes.

Parlare di verita in questi termini, ossia coaletheig € molto importante perché va a toccare
alcuni temi al cuore del presente lavoro: infgiér quanto riguarda la mitologia, giustappone la
tematica della verita al tema assai complesso Bt tragicae della rappresentazione, che ¢ al

cuore del discorso sul mito e, va da se€, delletiegantica:

[C’]e l'illusione sempre viva che il mito debba mssariamente riflettere la ‘realta’. |l
postulato di fondo della maggior parte delle intetazioni storiciste e di credere che il
rapporto dei miti con l'organizzazione sociale, éomondo fisico, con gli avvenimenti

rientri sempre esclusivamente del campo deligresentaziong’

Qui Detienne, in uno dei numerosi e accesi scamtllettuali tra mitologi strutturalisti, di cuaf
parte, e mitologi storicisti — dibattiti che impersavano gia in altra forma nel corso del XIX
secolo a partire dal fondamentale contributo duGtalL évi-Strauss ci tiene a differenziarsi da
questi ultimi, ribadendo una netta distanza traealta delle cose e il mito. Quello che qui
interessa € iniziare a capire come il mito chiamicausa davvero e da sempre il problema
squisitamente filosofico della verita.

Cio che importa & che ci accorgiamo che non esiségca se non come investigaziosla

*2|vi, pag. 33.

>3 Marcel DetienneDioniso e la pantera profumatélniversale Laterza, Bari, 1987, pag. 21-22.

** In questa sede non ho potuto approfondire il diszdi contestualizzazione storica degli studirimoal
mito, ma il lettore potra fare riferimento a quekteoro molto interessante di G. Leghissa e E. Maie
cura di), Filosofie del mito nel Novecent€arrocci, Roma, 2015. Nello stesso testo, su-Béndauss si
consideri di E. Comba,évi-Strauss e I'analisi strutturale del mito
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verita edi verita, in qualunque modo la si voglia intendere.

Per capire meglio, proviamo ad addentrarci nellstavariflessione che il filosofo Martin
Heidegger ha dedicato alla verita. Ho scelto dupacmi, anche se in forma piuttosto sintetica, de
L'essenza della veritdQuesta piccola parentesi epistemologica senimgwadrare il discorso sul
mito appena presentato, dal momento che il probl@efia verita € uno tra i piu complessi che
interessano e hanno interessato la storia del’luomoquesto testo Heidegger offre una
panoramica storica molto vasta rispetto alla nazidinverita, decostruendo il luogo comune che
fa avvicinare semanticamente la verita alla coreazd tra fatti e descrizioni. La decostruzione
avviene in modo lento e analitico, attraverso wiuta approfondita dei testi platonici, e porta il
lettore a capire come la verita non possa essgoftaia una esperienza di “concordanza, fondata
sulla conformita dell’asserzione con la cd3aAttraverso un determinante cambiamento di rotta,
Heidegger torna ai Greci, facendoci capire comédvéaletheig sia prima di tutto un’esperienza
di mondi. Vediamo con cura il passaggio in cui nscute, partendo dall'inizio. In effetti,
chiederci il “che cosa” gia ci pone davanti al geoha platonico della reminiscenza, perché non
sarebbe affatto possibile affrontare tale questianeneno di non avere una sia pur vaga

conoscenza della cosa di cui andiamo cercanddil@ziene:

Che cos’é «verita»? La risposta alla domanda «ok&®» ci porta all'«essenza» di una
cosa. Che cosa e «tavolo»? Che cosa sono «montagnase», «pianta»? Ogni volta che
domandiamo «che cos’é?» ci interroghiamo sull'ezzatelle cose. Ci interroghiamo —
eppure leconosciamayia! Anzi, non dobbiamo necessariamente conosgileer poter
poi domandare e addirittura rispondehe cosasse siano?

Infatti, che cos’é ad esempio un tavolo? Proprioatie lo fa essere quello che esso €; cio
che spetta ognicosa che é tavolo. Cio che tutti i tavoli hanneamune fra loro, cio che

€ comune a ciascun tavolo reale e a tutti i tgyodisibili, & luniversale I'«essenza»: cio
che qualcosa & «in universaf».

Poco piu avanti il filosofo sollevera il problerdalla comprensione della verita: se nulla che si
possa definire € in realta totalmente sconosciutwmkre, posto che comprendenge(stehernin
tedesco) significa entrare nella struttura dellsecacoglierne l'origine, venirne a capeox-
stehe, in che rapporto e possibile pensare verita eptensione? Al cuore della problematicita
della verita intesa come concordanza ci sarebbguaa retorica dellanise-en-abimeovvero
immagine dell'abisso, qualcosa che contiene insgé stesso, in un viaggiad infinitum

misterioso, che ci lascia decisamente impotentirgusi.

La concordanza dell’asserzione & allora il cona@daon un concordante? Una
definizione dell'essenza davvero esemplare! Véritdncordanza con una concordanza, e
guest’'ultima concorda, daccapo, con una concorgdaneasi via. E l@rima concordanza

%> Martin Heideggerop.cit., Adelphi, Milano, 1997, pag. 24.
%% |bidem.
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a cui risaliamo?

Questo modo di intendere I'essenza della veritédvela pertanto insoddisfacente. Per questo
motivo, a un certo punto della trattazione, il $iddo sente la necessita di tornare indietro, di
volgersi indietro nel tempo per provare a capireneola veritd fosse intesa anticamente e
storicamente e come questa inversione di rottagpiasformarsi in qualcosa di centrale per tutto

il suo lavoro. Infatti se all'inizio, in maniera kaamente ironica, si chiede:

Queste innocue passeggiate negli antichi giardaliedconcezioni e delle dottrine del
passato non sono una comoda scappatoia di frolateesiponsabilita che abbiamo nei
confronti delle esigenze odierne, un eccentricediugpirituale che non ha piu alcun diritto
di essere (tantomeno oggf)?

Piu avanti la presa di coscienza sara inequivogabibidegger riterra fondamentale un viaggio a
ritroso, non semplicemente perché dal passatogroessempre imparare, quanto piuttosto perché
va indagata una certa idea di verosimiglianza ichassenza di un confronto con il passato, tende

a ripresentarsi in maniera irriflessa come natumatehe attualmerte

Ancora una volta: a che cosa ha portato dungeamtativo di guadagnare una distanza da
cio che é odierno mediante il ritorno alla stori4& portato a questo, che 'odierno si
confermato essere qualcosa di assai antico!

Ma abbiamo davvero compiuto il ritorno alla stor&i@mo davverdornati indietro? [...]
Siamo ritornati &io che accadde all'inizio della nostra filosofia oenithle e chancora
accade®

Ecco che, sentendo la necessita di volgerci irdlialia ricerca dell’essenza della verita, stiamo
gia intraprendendo un percorso di verita. Tuttage, per Heidegger questo rivolgimento al
passato & necessario per superare il presenta,sesdial suo punto di vista tornare al passato ha
semplicemente il senso di slanciarsi nellavvenper evitare di dimorare in un presente

disperat8', a fondamento della mia ricerca c’@ un’altra igoteettamente distinta: la genealogia

> |vi, pag. 25.

*8|vi, pag.30.

* Qui naturalmente il problema sollevato potrebbsers duplice, almeno per quanto riguarda il
presupposto genealogico: da una parte infatti mfelfesistenza di umothos mythgsovverosia propongo
la lettura di una certa criticita riguardo allatled storicamente dicotomica fra mitema (o mitologg e
mito inteso come variazione mitologica. Dall’alirvece sostengo che la lettura e lo studio deltalogia
greca in qualche modo risuoni nell’essere umansgidado dunque intendere una certa trasversalita
strutturale (archetipica?) in risonanza. Dico letta studio perché & abbastanza ovvio che oggcin@ipiu
possibile vivere la stessa mitologia che vivevagoeici, ma con ogni probabilita ci € possibile veraltri
miti, come ad esempio mostra Roland Barthadlithnd’'oggi. Cfr. R. BarthesMiti d’oggi, Einaudi, Torino,
1974. In quale rapporto stianibthos mythoson questa presunta trasversalita € una questioc@a del
tutto problematica per me. Questo problema permtangnmostrera con piu luminosita nella trattazione
dellalectio tragicache avverra nella prossima parte del lavoro é9 isplecifico, nella figura di Dioniso.

€9 Martin Heideggerop.cit.,Adelphi, Milano, 1997, pag. 31.

b1 Cfr. pag. 32 dove si legge “[I]l presente non Eséocosi disperato che, alla fine, vale la perfagtjire da
esso, di fuggire veramente per non soccombergliuiel, mettendosi cosi nella condizione di supgenaer
davvero?”.
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€ un percorso a ritroso che serve anzitutto a iarpaa fidarsi del presente, giacché e impossibile
essere aperti e rivolti al futuro se prima di tuttin si € imparato a ricercare un proprio centro,
ossia a centrarsi rispetto alla vita che si fapackettare il presente, proprio in quanto (talvolta)
profondamente disperato. Ad ogni modo, nello svodgito delle riflessioni heideggeriane, la

verita & qualcosa di assai diverso dalla conformita

[L]a parola che sta per verité;An0ei0, € una parola che non indica una cosa qualsiasi,

irrilevante, bensi cio che I'uomo vuole e cerca fugldo della sua essenza, qualcosa

dunque di primo e di ultimo. [...] Questa parolagseero che indica cio che costituisce il

fondamento, il terreno e la volta dell’esserci umamon € piuttosto una parola che deve

scaturire da un’originaria esperienza del mondo s dla parte del’'uomo?Mjbeio. non

é forse una parola fondamentale e originfia?
E anche interessante, e centrale per questo lanmsirare come la concezione greco-antica di
verita abbia, ancora una volta, molto a che vedereil tema dell'origine e del fondamento. In
guanto significa dis-velamentajetheiarimanda a un compito dell'uomo: quello, appuntp, d
togliere il velo. L’esperienza vera del mondo vbbe a coincidere con I'esperienza del mondo
nella sua totalita, dab en e quindi dell*ente stesso, l'intero costituitallh natura, dall’opera
del’'uomo e dallagire di Dio®. La verita si da dunque come esperienza totaliezam
necessariamente, come esperienza di trascendemrzaamo ancora per un attimo al dolore: in
effetti abbiamo visto come in Heidegger, almenoqeanto riguarda la trattazione della verita, la
reazione al dolore e alla disperazione sia in foprevalente anche se inautentica la fuga e la
negazione. E perd ugualmente significativo cheriaaon possa far altro che partire da Ii, ossia
dal fatto che l'esperienza ordinaria del mondo ®oguella totalizzante legata alla verita che
abbiamo appena considerato, bensi quella velatscosi, misteriosa. L'uomo infatti, pur
vivendo perennemente immerso in un mondo per swaandisvelato, non riesce a coglierlo come
tale. La percezione della veritd in questo sensopuw che farsi cammino di verita, ricerca di
verita, proprio perché riguarda un esercizio cdstan faticoso, che chiama in causa I'essere

umano nel moto di trascendenza che gli € proprio.

L'ente pertanto deve essere prima esperito neavelatezza e nel suo nascondersi, solo
se la velatezza dell’ente circonda l'uomo e lo a&tigunella sua interezza e nel suo
fondamento, & necessario e possibile che 'uonmetia all'opera per strappare I'ente a
questa velatezza e portarlo nella svelatezza, plmséncosi egli stesso nell’ente
disvelato®

Mi si permettano alcune considerazioni, ricollegiadimito di Er riportato nella parte iniziale del

paragrafo. Almeno nel suo senso piu arca@etheia rimanda allenergheia all’epimeleia

®2vi, pag.35.
5 |bidem.
54 |bidem
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all’empeiriadel vivere: e cioe, di nuovo, alle capacita e afgirzi di restare con consapevolezza
in cio che si fa (vita pratica e quotidiana, da uage e vita contemplativa, dall’altra), Gemelo

si fa (la cura che metto e che mi do in cio cheifgoe nei proprlimiti (il che ci permette di fare
reale esperienza delle cose)tdlos e cioe il fine ultimo e lontanissimo, e di unamgpdicita
sconcertante: allo stesso tempo riguarda una ¢tiva del vivere e un affidarsi con slancio a cio
che scorre, come Zeus ha fatto con sua madre Rean® parte perché é inevitabile: in quanto
umani, non se ne puo davvero fare a meno, sembrxedal’'unica cosa che possiamo esercitarci
a fare, partendo dal molto piccolo; dall’altra, gteavolte ci sembra di vivere una vita destinata a
scorrere nell'indeterminatezza dete il fiume infero dell’oblio e della dimenticanzdi?Lete ci
ricorda da dove siamo nati — dall'indeterminatezta,Chaos — e dove ritorneremo una volta
morti, ma non nel senso piuttosto depauperantecaospesso si guarda alla morte e all’oblio;

infatti, sebbenémemento homo quia in pulvis est et in pulverenereris”®

, anche per Platone
tornare alla polvere, cosi come attraversare laupéadel fiume Lete e bere I'acqua dellAmelete
(privo di meletée quindi incontenibile nel suo sconfinamento intoee travolgente), € necessario
alla rinascita.

Mi si permetta di indugiare ancora su questi pwtine racconta il mito di Er, I'attraversamento
delle piane del Lete & primariamente segnato dabgmmio sotto il trono della Necessita,
Anancheln un precedente lavoro, ho studidimanchecome elemento originario e accogliente di
vita, avvicinandola alla natura, allZhora platonica e, dal punto di vista fenomenologico, al
silenzio®. Mi interessa questo riferimento perché mi perenditcongiungere i due lavori e, in
guesto modo, mi sembra risulti piu chiaro come Lateso in questi termini, dischiuda il suo
legame filiale con Ananche. Occorre cogliere ilfpnolo legame tra i due, tale per cui l'uno, in
gualche modo, contiene ed é segno necessarioltle|l'aello specifico, nel tragitto delle anime
narrato da Er, non si pud dimenticare se stessiaoson si pu0 giungere alla pianura
dell'indeterminatezza, senza aver precedentemempierato il trono della Necessita. Questo € un
dato significativo e imprescindibile per la ricersalla genealogia: la mostra segnata dalla
necessita, tutt'altro che una suppellettiie secoada scissa dalla vita che diviene, cioé dalla
storia. Secondariamente, mi interessa notare I'sfiena che circonda Lete: si tratta di un caldo
soffocante che non permette il fiorire della vitpréndevano la via di Lete in un caldo
insopportabile, da togliere il fiato: in effetti guesti luoghi non si troverebbe nessun albero né
alcun prodotto della terrg). Questo a dire che lo scorrere senza posa, shezsi possa prendere
uno spazio e un tempo per séeletg, senza che sia possibile delineare i confinic®mpiti
(energheia della vita — cioé uno scorrere del tempo che nmplichi esperienza ed

apprendimentogmpeirig — € un movimento che non basta a far emerggretenzialita umane.

% In Genesi Ill, 19: “Ricorderai, uomo, che seimda polvere e alla polvere tornerai”.
% A. Indelicatqg Chora e Natura, la relazione educativa come ahandialogica Tesi di laurea magistrale,
Universita degli Studi di Milano-Bicocca, a.a. 202011, discussa il 19 dicembre 2011.

49



Eppure €& punto di partenza necessario per accatl@nénascita: quando si viene al mondo, ci si
e appena abbeverati alla sorgente della dimenticandell’inconsapevolezza proprio perché la
vita possa rinascere, perché sia possibile agiversimente. Inoltre, nonostante il caldo
soffocante che appartiene al paesaggio dell’oblio del’assenza di attenzione, cioé
dell'indeterminatezza e del disordine chargelete va notato lo sforzo che deve accomunare le
anime assetate: quello delleesotesdella misura. Esse non debbono indugiare a Sadeisa
propria sete con l'acqua dell’indeterminateZzBdrtanto ogni anima era costretta a berne solo
una certa misura, anche se talune che il sennsoworreva ne trangugiavano piu del dovuto.”).
E infatti chi beve troppo € poco assennato e, wii@ Vn vita, non avra speranza di ri-portarsi
allordine, per quanto ci provi; qui troviamo, irfenza, una meravigliosa riflessione su quello
che il margine di esercizio puo sviluppare, miglier e cambiare, e quello che invece per sua
natura non vuole essere modificato, e ci invitattpgio a un semplice (e parimenti faticoso)
esercizio di convivenza.

Mi sembra chealetheig in tal modo, prenda tutt’altro significato, sojpuio se vista come
conseguenza virtuosa di una vita vissuta con saggézuello chaletheiasuggerisce e che |l
vero o il falso devono sempre fare i conti conagichi che li raccontano, con il punto di vista da
cui si guarda e che guarda. La verita dunque,@ariprvogliamo nominarla al singolare, somiglia
al dimorare: dare dignita viva e fede di realt@ralprio punto di vista, sentirsi vivi nella memoria

del mondo, coltivare il proprio punto di vista mebndo, in definitiva sentirsi mondo.

Nella seconda parte di questo lavoro, potremo easeicome I'unico vero esercizio di verita sia
la lectio philosophicaNell’esercizio delldectio infatti si ha la possibilita di esperire una strad
un percorso, volto allo sfrondamento, al disvelammelh’'affondo in un testo permette, meglio di
altri esercizi, di sperimentarsi nel lasciar emeggesercitando di fatto la fiducia in quello che ¢

e nello stesso tempo, una disposizione analitila dguardo attenta e meditativa sul particolare
che é il mondo fenomenico. | movimenti ddiatio sono dunque prevalentemente il decentrare,
in quanto capacita dell'ascolto e dello slanciersdioso verso I'accoglienza dell’altro; e |l
concentrare, in quanto & necessaria I'eserciziona consapevole presa di responsabilita che
riguarda la propria lettura, e il coraggio di unesogsia interpretazione del mondo. La
comprensione, intesa heideggerianamente come &/@ngapo” di un’essenza, ci permettera di
tematizzare in maniera pratica e viva alcune goeistegate all'essenza dell’essere umano e
connesse all’'origine e alla ricerca di verita. @itta della necessita per 'uomo di un vivere
mediano all'interno di un mondo che pud manifestaninoso in un modo tutto particolare,
come sistema articolato di conoscenze logico-dfigm e insieme di intuizioni tutt’altro che
razionali. D'altra parte anche Heidegger, proptitinizio del suo lavoro di analisi del testo,

avvertiva il lettore:
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La vostra comprensione dell’interpretazione noredge in primo luogo dal fatto che
«comprendiate il greco» male, per nulla oppure admeccellente, e nemmeno dal fatto
che abbiate una maggiore o minore conoscenzadghiene filosofiche, ma soltanto dal
fatto che ognuno di voi, per sé, abbia esperit@ @onto a esperire la necessita di essere
qui ora, dal fatto che in ciascuno di voi parli quakdli ineludibile e l@e-clami a questa

storia. Senza di questo tutta la scienza rimane woladdobbo e a maggior ragione tutta
la filosofia soltanto facciaty.

7M. Heideggerpp.cit, 1997, pag. 41.
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SCIENZA E SPIRITUALITA'.

Una prospettiva storico-filologica e psicanalitica.
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2.1 Verso uno studio scientifico della mitologia: Brthrop Frye e il problema del

temenos

Prima di andare a fondo nel dialogo con i due actwr ho scelto di trattare in questo capitolo, mi
si permettano alcune considerazioni storiche, cbe mecessitd saranno piuttosto generali e
sintetiche. Tali cenni mirano a segnalare alculiticitd storicamente trasversali e diffuse nello
studio della mitologia, e a fornire un’inquadratded vari contesti e delle varie discipline in éui
stata trattata. Una vera e propria storia dellalogfia, qualora si potesse scrivere, porterebbe a
individuare due quesiti che appaiono ancora de@sgnrrisolti: da una parte, come vada intesa
esattamente, dall’altra, se possa a tutti gli g#féstsere considerata una scienza autonoma, aista |
pluralita dei punti di vista e I'onnipervasivitaideateriali mitici in campo umanistico e nelle arti
A parte alcuni interessanti tentativi di ricostngrla stori®, ordinarne i materiali e delineare i
confini e le funzioni delle discipline che se n@@m@ccupate, non esistono lavori enciclopedici 0
manuali storici significativi al riguardo. Sicchésulta difficile asserire che essa si costituisca
come scienza autonoma, ma lascero che questo postamutra il lavoro che vado presentando,
rimandando le mie considerazioni personali all& fesnclusiva. In ogni caso, la mitologia, non
solo greca, si presenta anzitutto come un raccardocomplesso di quelle misteriose unita
narrative che chiamiamo mffi. Anche uno dei filologi pit accreditati del NovetenPierre
Grimal, volendo darne in poche righe una definigi@saustiva, da un lato non pud che farne

emergere la varieta caotica, dall'altro la necaddiitaffrontarne l'inesauribilita:

Cio che si chiama tradizionalmente «mitologia» silzes non € un oggetto, né semplice e
neppure coerente. Presa nel suo insieme, esstlisggtiun ammasso di racconti leggendari,
di ogni ordine, di ogni epoca, nella quale conviestabilire, se possibile, qualche
classificazioné’

Ci troviamo di fronte all’impossibilita di dare udfinizione (la necessita di farlo per contraiti e

fatto di indicarla come “ammasso” di elementi niwviane sono un esempio): si tratta di un
materiale talmente vario, antico ed esuberante, prhgoca un senso di inadeguatezza e di
imbarazzo di fronte al quale la reazione piu imratdié la necessita di stabilire un ordine,
costruendo classificazioni e tassonomie. Lo stésge, parlando di mito e mitologia in relazione

ai testi biblici, non pud fare a meno di sottolirela valenza soggettiva della definizione che ne

% Resta difficile capire se questi tentativi rieszati fatto a esaurire le problematicita di unatazibne
storica della mitologia o, meglio, delle mitologesistenti ed esistite. M. Detienne (a cura HijMito.
Guida storica e criticaLaterza, Bari, 1989.

% Dal grecompthos("parola, racconto"), una narrazione di particolgsta compiute da déi, semidei, eroi e
mostri. Il mito puo offrire una spiegazione di femeni naturali, legittimare pratiche rituali o istioni
sociali e, piu genericamente, rispondere alle graiednande che gli uomini si pongono. Caratteristica
essenziale del mito & che esso si sia diffuso @mlenprima di essere scritto, e che si perpetuanel
tradizione di un popolo. Fonte: Enciclopedia Tredcanline www.treccani.it

0 p. Grimal Mitologia, coll. Le GarzantineGarzanti, Milano, 1990.
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propone. Egli si accosta ahythosattraverso I'immagine ddiemenose cioé di un territorio
circoscritto, riservato alla costruzione di arctiitee sacre o all'adempimento di funzioni e riti
cerimoniali™. La parolatemenosn greco deriva dalla radidemnoche significa ‘tagliare’: essa
risuona in parole come “tempio” o “tempo”. E intesante notare come la sacralita e la
temporalitd siano accomunate dallimmagine deNasiine, della disposizione, del separare e del
tracciare solchi nel terreno. Frye individua treifaell'uso sociale del mito. Nella fase pre-
letteraria, esso € caratterizzato dalla possitdiiteendere in veste di metafora la presenza djvina
sia in forme umane che vegetali o animali. Pertano ha senso porre la questione della sua
intrinseca veridicita, si tratta piuttosto di caglo come espressione di una necessita origirdiria,
un’inarginabile spinta alla conoscenza. Questadansconoscitiva, nelle svariate forme narrative
assunte dal mito, sta piuttosto a segnalare lliotgzione relativa all’origine di un fenomeno e a
constatare I'esistenza di qualcosa che eccede tiamia altre parole, il mito va inteso come
testimonianza di una ricerca: € il caso dei poemerici, 0 meglio dell’'uso sociale che ne é stato
fatto prima di Platone. Da Platone in poi, infagtiianto piu si sviluppava una cultura alfabetica e
metariflessiva, associata al progredire della gpiezazione e al proliferare delle tecniche, tanto
piu il discorso relativo al mito portato avantildaetteratura e dalle arti, specchio del rapptdo
individuale e collettivo, veniva tematizzando qimst relative al nesso tra veridicita del

contenuto e affidabilita delle strutture linguistice verbali ad esso riferite.

Nello stadio letterario, la domanda sottesa all'ssciale del mito potrebbe essere formulata come
segue: qual e la struttura linguistica piu adattiiasmettere la verita? Frye mostra il paradosso di
una simile questione, tutt'altro che risolta anaiegiorni nostri, specie per quanto riguarda
'analisi dei testi sacri. In breve: posto che itmmo la verita come corrispondenza
soddisfacente tra un gruppo di parole che desavivam fenomeno e cio che esse descrivono,
allora stiamo sostenendo due cose: (1) che letwgteuinitiche e letterarie sono essenzialmente

non vere; (2) che qualsivoglia struttura vera d@ssere non-letteraria.

Dalla Poetica di Aristotele in poi, questa antitesi immaginara stata discussa
minuziosamente e cosi spesso che la questioneotetzbsVorrei che fosse davvero cosi.
In realtd le autorita religiose che sostengono lehevelazione deve essere o vera alla
lettera oppure falsa sono quelle che aumentanoddonpiu considerevole il proprio
seguito (...). La Bibbia e mitica piuttosto che stariperché per i suoi fini il mito e il solo
veicolo per quella che é stata tradizionalmentarohta rivelazione. Ma & probabile che
sia tuttora considerato antistorico chiunque |a@itaootare?

Frye studia a fondo la controversa questione deltalicita sia nel mito sia nella metafora, trattat

sistematicamente insieme, sottolineando la valeheaegli chiamaontro-logicadi entrambi, in

L' N. Frye,Mito metafora simboloEditori Riuniti, Roma, 1989. Per uno studio ciguarda i miti della
contemporaneita si veda dello stesso autaréure e miti del nostro tempg®izzoli, Milano, 1967.
2 |vi, pagg. 16-17.
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guanto tutt'e due asseriscono grammaticalmente cm@ispondenza della quale tuttavia
suggeriscono sottilmente I'inesistenza. Il mitogiresto senso, rappresenta la carne vivente di un

paradosso temporale, la metafora di un paradossaed.

Il mito, poi, asserisce che qualcosa e avvenutmgneunica anche il senso che una tale

BN

cosa non e potuta avvenire solo in quel modo. tbyma differenza della storia, non
mostra un evento passato come passato; lo mostra pesente. Ma il suo presente non
e il presente irreale dell’esperienza ordinari@aianato a un passato morto e al futuro
che deve ancora nascere, e non comincia mai @resigiramente. E un presente in culi,
come dice Eliot, si raccolgono presente e futdrprdasente dell’aforisma di Gesu «Prima
che Abramo fosse, io sonG.

Quanto alla temporalita cosi particolare che ilomiappresenta e manifesta, esprimendola
attraverso forme contro-logiche, Frye afferma iim@to di un tema a noi caro, il tema

cosmogonico dell’origine, delirché

Ho spesso detto che i miti si associano per formarg mitologia, a differenza dei
racconti folcloristici che si scambiano temi e nabtiosi stereotipati da poterli contare e
catalogare. Una ragione per cui I'ho detto tantessp € che le opere letterarie che si
sviluppano dalla mitologia si associano allo stessmlo, ma non hanno una parola
corrispondente a «mitologia» che esprima l'unitemi@ata dalle opere letterarie. Una
mitologia, tuttavia, inizia quasi sempre con unantt creazione di qualche forma, e tutti
gli altri miti si sviluppano da questo. In un cegenso un mito della creazione é il solo
mito di cui abbiamo bisogno perché tutti gli aititi sono impliciti in essd?
Non si tratta qui di stabilire scientificamente rapporto gerarchico tra I'origine intesa come
forma pura inattingibile e le variazioni del ractmrse cioé sia il tema dell’origine a dare forrha a
mito o, viceversa, se il tema dell’'origine abbiawerta capacita di attrarre e condensare racconti,
o di essere incarnato in immagini e racconti mitkorma pura e variazione partecipano della
realta fenomenica, ma la natura del loro rappot®lero intrinseche caratteristiche ci rimangono
oscure. Avremo modo di tornarci nel corso del @dpitin ogni caso, non potremo fare a meno di
mantenere un occhio vigile sul dilemma che sta addmento della realta fenomenica:

l'indimostrabilita dei principi primi.

Nella fase post-letteraria, che Frye fa corrispoad® giorni nostri, la societa si trova a fare i
conti con una crisi del sistema simbolico che remfie individui angosciati, succubi e
completamente in preda all’alienazione, a una rtede idea di progresso e alla propaganda.
Riprenderemo in maniera piu compiuta anche qudistialdiscorso, per ora basti accennare a

guanto un’analisi contestuale, storica e pedagogispetto all'interpenetrazione tra collettivo e

3 vi, pag. 31.
™ vi, pag. 17.
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individuale propria dei tempi che stiamo vivendia, secessaria per domandarci che fine hanno

fatto i miti oggi.

2.1.2 Un breveexcursusstorico sullo studio scientifico (e non) della miflogia.”

La natura e la specificita dei complessi narrathe chiamiamo miti ha fin da subito interrogato
pensatori e eruditi di molti popoli e territori,partire dalla civilta ellenica. Fin dalla prima raet
del VI sec. a.C., con Senofane e Teagene di Reggomi ancora con Evemero nel IlI-IV sec.
a.C., si ha notizia di una pluralita di riflessionspondere alla domanda ‘che cos’é la mitologia’
pare essere stato da sempre un problema. Ognugoedti pensatori ha lasciato traccia di
importanti considerazioni volte a ricostruire, filinare e interrogare la natura del mito. Il mito da
voce e si colloca al cuore del problema religioddosofico della divinita, della manifestazione
del divino e della molteplicita e chiama in causenbno nella sua interezza, sollecita 'uomo a
indagare per trovare risposte soddisfacenti. Peqp&€esempio, gli dei narrati da Omero sono
antropomorfi? | miti devono essere letti come allegf? Oppure rappresentano gesta ed eroi
realmente esistiti ma glorificati e quindi mitizzger attraversare indenni le trame del tempo?
Questi sono solo alcuni dei grandi interrogatigudrdo ai miti greci giunti fino a noi, affiorati i
uomini e pensatori che in quella civilta vivevargh erano cresciuti. Per tutto il Medioevo e |l
Rinascimento, poi, furono pil 0 meno tacitamentsuate teorieallegorico-moraliste nella
fattispecie quella evemerista, che ben si sposandaccorrente antipagana della patristica: essa
sosteneva che i miti non fossero altro che rapptasimni favolose di gesta e personaggi storici, e
dunque realmente esistiti, consegnati al ricordmatrso racconti impreziositi di particolari e
tramandati oralmente. Sicché la patristica, acadttae sostenendo il diffondersi di tale

interpretazione, ha affermato per lungo tempo c&henitologia era sterile di contenuti tanto

5 (NdA) Questo paragrafo rappresenta lo sforzo di ofrifettore una panoramica il piti possibile generale
e sintetica sullo studio della mitologia nel cod&tla storia. La natura di tale intenzione é denisate seria
ma lo studio sarebbe cosi vasto da richiedere teriae lavoro dettato da un andamento del tutto
autonomo e indipendente da questo. In effettielsatilita degli studi mitologici ha fatto si chel corso
della storia, essi venissero fatti oggetto di stéeanche molto diverse tra loro, a volte ancheagpaste e
difficili da differenziare. Basti pensare a quaswino i campi di studio potenzialmente a contatto gl
studi mitologici: certo la filologia, ma anche ldo$ofia, la sociologia, la politica, I'arte in taetle sue
forme, I'antropologia, gli studi comparati e le estze delle religioni. Si pensi inoltre all'astrolage in
gualche modo alla fisica e alla biologia, noncHé atienze della terra e del paesaggio. Pare duclygie
l'intenzione di offrire un excursus storico di qtegenere non possa che lasciare spazio a unastudi
limitato e parziale. La carenza di una letteratmanualistica a riguardo poi, richiede allo studicbe si
immerga in un’impresa di questo genere di colmasee pud le sue esigenze, con le piu svariate
enciclopedie o direttamente studiando gli autor Buanto riguarda invece le teorie sul mito nel
Novecento, consiglio la lettura dell'interessantgizcitato G. Leghissa, E. Manera (a curalfgipsofie del
mito nel Novecento Carrocci, Milano, 2015. Il lettore mi scusera due di tale parzialita e
approssimazione e cerchera di comprendere che rtestaalizzazione qui proposta € volta piu alla
problematizzazione dell'inquadratura storica ewrale, che all’esaurimento di tutte le teorie ésist degli
studi sulla mitologia.
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religiosi quanto spirituali e che tutto il complessitologico aveva ben poco a che fare con i
rituali sacri e i culti religiosi della stessa GeecPiuttosto, secondo tale assunto, la mitologia
avrebbe riguardato in maniera esclusiva fatti stortutt’al piu intesi in termini allegorici. Fino
alla fine del Seicento, passando per Boccaccio @iy il mito continua a essere interpretato
prevalentemente secondo canoni allegorici, quanirigtorno ad esso si sviluppino vari e
molteplici discorsi, in un guazzabuglio piuttostdorme di studi artistici, letterari, astrologid e
ermeneutici. Le opere enciclopediche e storicheo smoncordi nell’affermare che un nuovo
approccio alla mitologia, che va sempre piu afferdwsi come scienza con una propria
compiutezza argomentativa e il riconoscimento di propria specificita, sia da attribuire, nel
corso del XVIII secolo, a Giambattista Vico, il d@anaugura l'indirizzostorico-antropologico
Vico considera fondamentale per lo studio dellaotogia tenere presente la dimensione
immaginifica e fantastica, riporta I'attenzione kuggpetti irrazionali dei miti, che sarebbero
modalita di dare senso a fenomeni della vita irgghéi da parte di culture ancora primitive e
barbare che non hanno altri mezzi a disposizionaeasela fantasia. Piu tardi, verso la meta
dell’Ottocento, anche Schelliffitrattera approfonditamente la filosofia del mi@mn un vasto e
complesso lavoro, che segnera tutto il Romanticjsegti leghera il problema della mitologia a
guello dell'uomo e del pensare umano in rapporta ahtura. Si allontanera dalle precedenti
assunzioni che descrivevano la mitologia come puaaifestazione poetica per rileggerla come
esperienza totalizzante. L'uomo é chiamato in causpianto elemento appartenente alla natura
che puo far fronte all'aspetto soverchiante di @badizione ricorrendo alla propri@scienza
mitologicg cioé a un operare intrapsichico, a cui & pogsidlvicinarsi solo con un’operazione
ermeneutico-simbolica. La coscienza mitologicaestricabilmente connessa con I'Assoluto, che
€ uno, puro e inattingibile. | nessi tra mitologiamanita messi in luce da Schelling iniziano a far
emergere un elemento debordante che rende i paradilggorici insufficienti e insoddisfacenti.
Sempre a partire dal XIX sec., con la nascita aeiftopologia culturale e ancor prima della
sociologia, la mitologia, sempre in esubero rigpettqualsivoglia campo del sapere, diventa
oggetto di uno studio propriamente culturale, vagate trattato dalle scienze delluomo che
contestualmente iniziano a fiorire e a differersiaf cavallo tra il XIX e il XX sec., un impulso
formidabile agli studi mitologici verra dalle riadre in ambito socio-antropologico di Durkheim,
Frazer, Tylor, Levy-Bruhl e da quelle in ambito abyico di Lévy-Strauss e Malinowski, il
primo secondo una prospettiva strutturalista,sbselo secondo una funzionalista. L’interesse per
la mitologia da parte di antropologi ed etnologsece dalla necessita di comparare fra loro usi e
costumi di popolazioni anche molto distanti e déeefra loro, e indaga non solo la natura del

mito, ma anche il ruolo di ipotetica coesione eessario supporto che le tradizioni mitologiche

® F.W.J. SchellingFilosofia della mitologia Mursia, Milano, 1999.
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possono aver rappresentato nel corso dei $édetoprio a partire dalle ricerche antropologiche,
la mitologia inizia a pretendere e a edificare prapria autonomia, pur rimanendo legata a quella
branca del sapere piu che a qualunque altra. énairazie alle teorie sull'oggettivazione del

linguaggio che si diffondono nel corso del XX setudiare i miti significhera anche analizzarne
le componenti linguistiche, oltre che i contenutalsrosi e decisamente non apollinei che si

presentano ora piu chiaramente che mai.

Sembra che ci si accorga d’un tratto che i miti@egci parlano un linguaggio incongruo

e insensato, che raccontano delle storie “effezdt@ssurde” sull’inizio delle cose e le

avventure infami di déi adulteri, incestuosi, ladssassini, crudeli e cannibaleséhi.
La barbarie divina si puo variamente ritrovare iratb mutilato dal proprio figlio, in
Crono che divora la sua prole e nelle rappresemazihe di questi episodi iniziano a
diffondersi — si pensi al dipinto di Goya o0 a Zeue assume sembianze di toro o di
pioggia per soddisfare le proprie brame sessuaijoostesso Dioniso smembrato, fatto
letteralmente a pezzi e messo prima a bollire e gubiarrostire dai Titani. Questa
particolare attenzione per l'efferatezza e la chtadéenscenate dal mito porta , per
converso, a sviluppare una certa propensione astigaglo in sé€ come nuclequro,
genuino— cosi Vi si accostera pitl tardi Walter Friedr@tio” —, scevro dalle brutalita
che spesso ne caratterizzano i racconti. Quel cberté € che la rinnovata e diffusa
sensibilita nei confronti dei contenuti terribiliede luogo un vero e proprio scandalo, al
punto che, all'interno dei circoli intellettualilmrghesi (gia a partire dalla seconda meta
dell'Ottocento) si diffuse 'idea secondo cui latohogia greca evocherebbe il linguaggio
“proprio di una mente colpita da temporanea foffiaTale incredulo stupore appare
ancor piu comprensibile se si pensa che da semlpneno dal punto di vista europeo, la
cultura greca era considerata la culla, per nom iliondamento, della democrazia, della
ragione, della filosofia e della saggezza. A quefiezza temporale, invece, non solo gli
studiosi si trovano di fronte a contenuti terribéinte scandalosi e irrazionali, ma iniziano
ad accorgersi di un sottifé rouge che accomuna tra loro la mitologia classica ealéeta

di miti prodotti da culture altre.

" Gran parte dei discorsi antropologici relativieathitologie sono imprescindibili per chiunque vagli
approfondire lo studio di tale materia. In questdesnon sara possibile entrare nel merito del discana
si rimanda il lettore soprattutto al recente edjiato G. Leghissa, E. Manera (a cura Bijpsofie del mito
nel NovecentoCarocci, Milano, 2015.

8 M. Detiennepp.cit.,1989, pag.42.

W. F. Otto,|l mito, Il melangolo, 1962.

8 Citazione di Lang in M. Detiennep.cit.,1989, pag. 45.
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Questo excursus ha lo scopo di testimoniare cam&ttocento e Novecento, la funzione
per cosi dire “barocca” attribuita alla mitologiaega in epoca classica venga
definitivamente a perdersi, sotto la spinta nono sdell’'emersione squisitamente

romantica e post-romantica del sacro e del sublueda tragicita e del dolore della

condizione umana, ma anche della forza promisaliasacrante della comparazione con
altri patrimoni mitici, studiati dall’etnografia discendenza colonialista: si comincia ad
avvertirne la voce strana e allucinata, circostastm® da Tylor in poi, dara luogo alla

nascita e allo sviluppo dell’antropologia compar&a ci si addentra in una ricerca sulla
mitologia, piu ci si rende conto che questo maleniehiede esperienza in molti campi

del sapere (storia delle religioni, filologia amticbotanica antica, politica, etnologia,

filosofia, giusto per citarne alcuni): in cio sipene il valore piu importante del mito che

mira a dar voce all'infinito della ricerca, un inffio che &€ impossibile studiare da soli,
perché non si lascia facilmente circoscrivere inumica cornice epistemologica, nel

dominio di un solo ambito di studi. Per questo, egiperti delle varie discipline che si

interessano ai miti iniziano ora piu che mai auafizarsi a vicenda, facendo emergere il
ruolo predominante che tali formazioni hanno da memgiocato nella costituzione

complessa delle citta, delle istituzioni politicluglle societa e degli individui stessi. Il

mito, quanto mai violento nella sua naturalezzaee/gsivita, pare esprimersi con un
linguaggio “folle”, che contiene in sé un:

elemento irrazionale, le cui grida selvagge hammorovvisamente rivelato che si
annidava persino nei miti piu familiari. Era dunquegente rendere conto di
questa accusa di follf.

La mitologia, per sua natura onnipervasiva e ingccivibile, diviene iltrait d’union che
collega varie discipline, richiedendo da parte deigoli studiosi una conoscenza
poliedrica, una preparazione in svariati campiséglere. Essa mette a nudo i limiti della
scienza, sparigliando i confini degli innumereva@dmpi che va a toccare, essendo per sua
natura uno studio che sta sulla soglia, uno stlimtinale che €, al contempo, possesso di
nessuno e patrimonio di tutti. Il percorso traaritahora € stato probabilmente fin troppo
generale e sintetico, tuttavia ci permette di anevall'importantissimo contributo offerto
dall'approccio psicanalitico e filosofico-ermeneuatisviluppato nel corso del Novecento
da studiosi come Freud, Jung, Von Franz, Neumaassiter, Eliade, giusto per citarne
alcuni. Le influenze dello strutturalismo e del Zionalismo antropologico trovano eco

nelle scuole mitografiche piu recenti, nella fatéisie quella francofortese, rappresentata

8 M. Detienne,op.cit, 1989, pag. 49. Per uno studio approfondito delfento irrazionale nella Grecia
antica si veda anche E.R. DodH&reci e l'irrazionale BUR, Milano, 2009.
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da Froboenius e Otto, e quella parigina, rappraserda Detienne, Vernant, Loraux e
altri. Soprattutto nella seconda meta del Novecegto studi antropologici, storico-

religiosi e psicanalitici esibiscono un inevitabie affascinante connubio, rendendo
palese, attraverso la molteplicita e la diversggldapprocci, la complessita inesauribile

della materia mitica.

2.1.3. Considerazioni (in)attuali tra pedagogia e itologia: un intreccio necessarid?

Nel XXI secolo, la “scienza” mitologica continuan@strare una pervasivita e una permeabilita
notevolissima in campo umanistico, rendendo i doutirdei singoli studiosi talora molto distanti

e difficilmente assimilabili tra loro. Se, da unrfga si conferma l'indiscusso primato delle
acquisizioni interpretative di alcuni mitologi deecoli passati, che ad oggi hon paiono superate
guanto a diffusione e autorevole¥zadall’altra, come si & detto nei capitoli precetileim una
societa cosi complessa come quella in cui vivianmge riconoscere la necessita di provare ad
affrontare la mitologia nei termini di una sua pois utilitd ed efficacia scientifica: occorre
insomma sforzarsi di non tenere disgiunti i duesttspmitologico e scientifico, che sono sempre
apparsi I'uno agli antipodi dell'altro. Mi sembradispensabile seguire questo percorso perché,
come vedremo, si tratta di approfondire una cestaaxzione all'umanita di scienze che in fin dei
conti dell'umano si occupano: come pud una distipliome la pedagogia, per esempio, trattare
dell'uomo e delle relazioni interpersonali senzaanita? Eppure pare proprio che I'umanita,
soprattutto nel campo del sociale e dei servizicatiu e pedagogici alle persone — che da anni
frequento assiduamente —, vada perdendosi, sof@affaoffocata da un ipertecnicismo sterile e
totalmente inutile sul piano operativo; dalla smaadi “far tornare i conti” senza scendere a
compromessi; dalla necessita di “tirare la cingh@afneglio di far convergere le risorse altrove e
non di investire nel benessere effettivo delle gees(il quale passa da una lettura dei bisogni,
anche su vasta scala, che sia tuttavia realistmacreta ed efficace); e da ultimo, ma non per

importanza, dallansia della misurazione” (di cqu@da che sembra tutto fuorché misurabile).

Nel mio lavoro di educatrice, docente e, in germerdl professionista in campo pedagogico e
sociale, mi sono resa conto di quella che definired gravecrisi di umanita So bene che € una
locuzione piuttosto inusuale e generica, ma quanéd vera (ancora una volta, di un vero

soggettivo), e vorrei che me la si concedesse.dfiendi umanitanon intendo la carenza di modi

8 Anche questo paragrafo, come il precedente havalemza impressionistica e del tutto sinteticagitp

al grande tema esaminato: la relazione tra sciercapitale. Quello che qui viene presentato vueézeala
forma di una problematizzazione nutrita dalla niessa testimonianza professionale, piu che di tudics
compiuto sul tema. Ancora una volta chiedo al fettdi perdonare I'approssimazione, e di valorizzare
piuttosto la risonanza che queste riflessioni haispetto al mio piu specifico tema di ricerca.

%3 Si pensi solo ai mitologi citati nei paragrafi peelenti o anche a Kerényi il cui approccio verféoatato

pit avanti.
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gentili, o la mancanza di affabilita proprio datpadi professionisti che fanno della disponibilita
alla relazione la loro occupazione (certo, le buoramiere sarebbero auspicabili, ma purtroppo
non sono cosi frequenti). Parlo piuttosto di un oatl intendere e concepire il lavoro che
dovrebbe essere fondato sul rispetto dell'esse@nomlroppo spesso i servizi alla persona sono
pensati non per le persone, ma in un’ottica cagiied. Di qui, un doppio vincolo: all’educatore
viene affidato un mandato tutto umano, e caricorgelli pedagogici, che tuttavia non €& nelle
reali, e ovwviamente sottaciute, intenzioni del “mhamte”. Molto spesso, nei contesti in cui ho
lavorato e lavoro, i “mandanti” (e non sto parlardigpiccole associazioni di quartiere, ma di
ATS, Comuni e grandi enti territoriali) sono talmemmpegnati a “far tornare i conti sulla carta”
0 a riorganizzarsi sulla base delle continue ririmtrodotte dai vari organi politici (che
muovono interessi non da poco nell’effettiva orgaarione dei servizi, sempre convinti che
l'ultima riforma sia senza dubbio migliore dellaepedente senza pero lavorare a un equilibrio
strutturale del welfare), da non rendersi affatbato dei disastri che combinano nella vita reale
degli utenti coinvolti: il livello piu basso di gst& grande gerarchia di progettazione dei servizi
educativi e sociali, e non il primo, come vorrelsb&arci credere. Ricordiamo che, il piu delle
volte, questi utenti partono gia da un conclamasodno o da una evidente fatica (esistenziale,
psichica, familiare o lavorativa), talmente evidgenhe o li ha spinti a rivolgersi spontaneamente
ai servizi 0 non ha potuto essere trascurata, adguia reso necessario lintervento delle
istituzioni. Il buco nero del disagio e della cngin & perd semplicemente quello della persona
che abbiamo davanti, intimo e individuale, o almenon solo; riguarda soprattutto
l'incontrollabile guazzabuglio politico-economicsia contingente sia stratificato storicaméhte

in cui viviamo. Anche il welfare e tutto il mondeidservizi sociali per il benessere della persona
e diventato un bene di consumo, dato in pastarglacabile faida tra cooperative sociali che
vincono al ribasso, garantendo cioé costi sostiempier le gid provate casse pubbliche, a scapito
dell’offerta, che in effetti punta molto poco ainta sbandierati principi bioetico-giuridici di
prossimita, coerenza e responsabilitd propri di 8tado che si prenda veramente cura dei suoi
cittadini. Il welfare deve sempre apparire in uneel sfolgorante di tripudi e successi
organizzativi, spesso — come si diceva — del tattsistenti, € non credo sia necessario essere un
professionista nel campo dell’educazione per resser conto. All'educatore (che, nei progetti
educativi e sociali, sta appena un gradino sopratghti, in questa immaginaria scala gerarchica,
a patto beninteso che non sia egli stesso utemtgs@rqualche altra struttura, specie presso i
servizi psichiatrici, circostanza che, per un docovizioso di affaticamento lavorativo-

esistenziale, € piu frequente di quanto non si iginipé richiesto dunque di avere doti da

8 Romano Madera ci parla deli@vilta dell’'accumulazione economice del passaggio da un sistema
marxista di potere delle “persone sulle person&ha capitalista delle “cose sulle persone”. Rimaitdo
lettore anche al capitolo sulle nevrosi del nostrapo e sulla fine del patriarcato. Cfr. Romano Btacbp.
cit., 2012,
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funambolo o da giocoliere: convivere con tale infyadoile e paradossale sistema, e saper
intrecciare tale convivenza con una passione entusiasmo sempreverdi per quello che fa,
continuando ad abitare la dimensione del sensmgrio lavoro e naturalmente della propria

vita.

Com’é possibile mantenere vivo il grande compittyetfucazione (allumanita), in un mondo

che sembra aver perso I'esercizio della riflessgneosa sia davvero I'essere umano?

Il riscontro diretto di questo discorso € evidengda pratica del lavoro: gli oceani di fluidita e

permeabilitd dell’esperienza stanno assai rapidemenaporando, lasciando segni, ferite e
conseguenze salatissime nella vita quotidiana,sodm in termini economici: basti pensare alla
rincorsa alla misurazione e alla sperimentazioneampo pedagogico-scientifico o al sistema di

rendicontazione delle prestazioni di un qualsiaesiigio educativo o pedagogico.

Esercitarsi a leggere e a praticare il movimentibeso alla mitologia, un movimento di tipo

interno/esterno (cioé tanto individuale quantoettito) e, soprattutto, genealogico (che spinge
verso le origini in modo ramificato e frondoso), seimbra davvero I'unica buona pratica (buona
nel senso di salvifica) che possa portare a (ri)farizzarsi con un’accurata riflessione su noi

stessi e sul mondo.

Siamo forse di fronte a tempi di rivincita dellatofbgia sulla morsa soffocante di una scienza che
si vuole fondativa rispetto al complesso universtano; scienza che tuttavia pare non rendersi
pienamente conto di dove poggino le sue fondamesutain dualismo culturale troppo spesso
sterile e dato per scontato, e su un sistema saaidilomesso all'accumulo del capitale da parte di
pochi. Proprio per questo, mi pare urgente cheitalogia entri finalmente a far parte a pieno
titolo di scienze umane come la pedagogia e leplise educative, non solo strumentalmente,
come generico supporto letterario o etimologica albmprensione, ma piu propriamente come
percorso ermeneutico di lettura dei ruoli e delesgibilita (e anche dei limiti) che noi stessi
incarniamo e che grazie ad essa possono esseedatlisi’'interno del nostro modo di vivere. La
mitologia cosi intesa, cioé come percorso ermeceuispetto a s€, puod essere davvero fondativa,
trovandosi originariamente alla base della relazidell’'uomo con se stesso e con il mondo, e puo
portarci a rivedere lo stesso concetto di sciempana. Pud insegnarci a pensarci in relazione,
insegnandoci a pensa@ut court Se la pedagogia intende davvero occuparsi cammedttento e
sensibile del cambiamento, se davvero considedaid&ione come un viaggio che si fa sempre

almeno in due, e che comporta una certa dose aliiagmalita, imprevedibilita ed esuberanza
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rispetto ai parametri scientifici che lei per prigia cucita addosso, avra bisogno di concentrarsi
a fondo su queste questioni, che evidentementeysfioga uno sguardo riduzionista, ma fanno
parte a pieno titolo del discorso pedagogico. Qiaspertanto bisogno di capire perché
l'irrazionalita e tanto indispensabile, e perchgtoprire la mitologia a tutto tondo, e non come
elemento secondario 0 accessorio, sia fondamepégilda salvezza di questa disciplina, anche
laddove la si intenda come prassi scientifica. dggogia, in quanto scienza liminale, aspecifica
e giovane, in quanto scienza di mezzo, solo ricoedo e legittimando tali sue caratteristiche,
potra trovare il proprio baricentro nel territoriotermedio tra filosofia e scienza. Abbiamo
assolutamente bisogno di una disciplina che safgtaprire e abitare i paradossi e i territori
liminali che contraddistinguono 'umano; e una ppfa agita e pensata filosoficamente come
modo di stare al mondo, ricercare se stessi edprigr vita, in quanto scienza primaria della
relazione e del cambiamento, pud facilmente ricoess e riflettersi in un affinamento
del’lumanita. La pedagogia potra in tal modo affersh come scienza pratico-filosofica, e la
filosofia risvegliarsi e far rifiorire la sua dimgione pratica nel grembo di una disciplina che da
sempre si occupa della relazione e del cambiam&alo. cosi la pedagogia potra entrare a pieno
titolo nel discorso scientifico, come scienza gattrissima, a cavallo tra cio che é scientifico e
cio che non lo e, aiutando le altre scienze, amgledle che vanno sempre piu allontanandosi dai
bisogni concreti degli esseri umani, a riscoprirgiane e cioe, in definitiva, sostenute dalla

filosofia, fondate sulla filosofia e, perché najicate nella mitologia.
2.2. Karoly Kerényi e la collaborazione con Carl Gstav Jung

Mi sembra giunto il momento di esplicitare le cadesazioni e andare a fondo alle questioni
anticipate nel paragrafo 1.3, nel quale ho intrtmdéd nozione dinothos mythasCentrale per

guesto passaggio € I'intera opera del filologo @mgbe Karolyi Kerényi e gran parte del pensiero
storico-culturale, filosofico e psicanalitico di&.Jung. Com’é noto, i due studiosi, che nutrivano
un profondo interesse per i miti e le mitologiezdimrono proficuamente insieme alla stesura dei
Prolegomeni allo studio scientifico della mitolodiaun interessante tentativo di ricondurre la
mitologia entro un orizzonte scientifico. E davveratevole lo sforzo squisitamente umanista di
definire quali debbano essere i compiti e le cosines che la scienza del tempo (siamo nel 1941)
dovrebbe intrattenere con la mitologia, e vicevekdai fino a quel momento era stato messo in
evidenza, quantomeno da un punto di vista scieatifl legame fra scienza dell’'uomo (nella sua
accezione filosofica per nulla scontata) e mitaogn altre parole: cosa abbiano da dirsi I'un

laltra e come la mitologia possa realmente cootré allo studio scientifico sulluomo e

8 K. Kerényi e C.G. Jund?rolegomeni allo studio scientifico della mitologiBollati Boringhieri, Torino,
2012.
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dell’'uomd®.

Come abbiamo visto, la mitologia ha intrapreso awebko della storia occidentale, dalla Grecia
antica ai giorni nostri, un percorso particolarnssiper via della permeabilitd e pervasivita dei
suoi contenuti, costantemente presi in territonndizzo tra una disciplina e I'altra e difficilmente
esauribili. Si pud dire che il lavoro di Kerényagirientato a studiare la mitologia intrecciando gl
studi filologici e storico-religiosi con la comparte piu squisitamente umanista, simbolica e
filosofica, e che in questo risieda la vera autoiaogrio statuto scientifico della disciplina di il
occupa. Nato in Ungheria alla fine dell’Ottocentom®rto in Svizzera all'inizio degli anni
Settanta del Novecento, fin dagli esordi dellacaraiera accademica come storico delle religioni,
Kerényi maneggia il magmatico materiale mitico 'oeitzonte della scuola strutturalista
francofortese riconducibile a W.F. Otto. Questmhi tendeva a dimostrare l'universalita del
mito, e la sua risonanza simbolica nell'uomo comgeraneo, a partire da analisi molto puntuali,
influenzate dagli studi antropologici di Lévy-Stsgu All'inizio degli anni Quaranta, Kerényi
allaccia con Jung una salda amicizia che, dur&mi@zismo, gli dara la possibilita di rifugiarsi in
Svizzera e partecipare intensamente alle attivitErano$’ e dello Jung Institut®. La sua
particolaritd come studioso sta nella sensibileai@ta profonditd con cui indaga gli argomenti
mitologici, non inquadrandoli esclusivamente dapumto di vista letterario e filologico, ma
facendoli vivere, pur nella raffinata competenzaniea, in una cornice di senso piu ampia, capace
di investire il lettore visceralmente ancor primiaecintellettualmente. La mitologia secondo
Kerényi deve parlare agli uomini e alle donne djipg puo farlo solo attraverso il fiorire e il
diffondersi di studi di natura strutturale, a pa&tda una minutissima indagine delle svariate
connessioni che gli episodi mitici intrattengonm ¢@ontenuti di altre discipline. Quanto piu ci si
addentra nel mito studiandone le connessioni intta@li ed endogene, tanto piu si riesce a
intuirne e mostrarne I'unita e la purezza di foredib nesso inevitabile con la trascendenza. Nei
Prolegomenitutto il lavoro verte sullo sforzo, portato aviastn fervore da entrambi gli studiosi,
di ricongiungersi con l'immediatezza dell’'esperiengreca, recuperando il godimento
estetico/estatico legato al materiale mitico, lidterdalle ipoteche dei presupposti filologici
categorizzanti e anestetizzanti che lo riducondogsias impoverendolo rispetto all'esperienza

spirituale, il piu delle volte trascurata, di cuitéstimonianza. Con cautela e con le dovute

8 Basti pensare al grande filone di studiosi e wll# Jung che, dopo di lui, si interessarono &leure
simboliche e psicanalitiche dei miti e delle fiaklames Hillman, Marie Louise Von Franz ed Erich
Neumann e, piu di recente, a tutto l'interessaat®ro di un’altra grande psicanalista junghianari€ta
Pinkola Estes.

87 Eranos ovvero Villa Gabriellaad Ascona, vicino al Monte Veritad, gode a tuttogdji fama
internazionale, anche dopo la morte della sua fiicgaOlga Froebe. Rimando il lettore alla ricostome
dell'attuale segretario scientifico, Riccardo Bediai, Jung a Eranos |l progetto della psicologia
complessaFranco Angeli, Milano, 2011, nonché al sitew.eranosfoundation.org

8 Lo Jung Instituf fondato nel 1948 a Kusshacht, propone ancora mmativi e intensi programmi
culturali a partire dalle tematiche trattate dagllRimando il lettore interessato al sitevw.junginstitut.ch
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eccezioni, si puo affermare che tali presuppostivamo agito fino ad allora in tutti gli studi sul
mito, limitando ogni coinvolgimento emotivo e pdth La differente impostazione di Kerényi e
Jung, in una prospettiva squisitamente umanistégrizaa al contrario la necessita di un
approccio filosofico-esistenziale (che la materiatiom per sua natura evoca) a partire
dall'esperienza diretta del testo e dal godimente csuscita. Se la mitologia celebri
esclusivamente 'umano e in cosa consista il godimehe provoca, sopratutto all'interno di uno
studio di orientamento scientifico, restano questiosolute e lasciate al lettore, almeno nei
Prolegomenill tentativo di riportare I'esperienza del ma#dgi mitico a una certa primordialita e
nuditd poggia sulla capacita di spogliare la mig@odalle categorie filo-logiche (ovvero della
scienza delogog fino ad allora dominanti. Cosa stiamo dicendoh demplicemente che la
scienza debba liberarsi dalle sovrastrutture daealismi per fare esperienza dell’oggetto in sé,
ma che andrebbe ri-considerato e ri-conquistatoatieggiamento etico consapevole anche
qguando si utilizzano le metodologie come suppéllethon come scelte personalissime incarnate
nella propria ricerca. Questa necessita, per mitz le parole dei due autori, & inevitabilmente

correlata all*accesso immediato alle grandi redkamondo spirituale”:

Noi ci dobbiamo domandare se I'immediatezza dgiee®nza e del piacere di fronte alla
mitologia ci € ancora in generale possibile. Adiagndo noi non possiamo piu fare a
meno di quell’essere immuni dalla menzogna che@tipne dal vero spirito scientifico.
Cio che esigiamo ancora, oltre a questa liber@g-ehe, per dirla con piu esattezza, noi
esigiamo diriavere dalla scienza — & appunto I'immediatezza di fraitenateriale della
scienza. Quella stessa scienza deve riaprircraa@atverso la mitologia che, prima con le
sue interpretazioni e poi con le sue spiegazionhac ostruita. E ‘scienza’ va intesa
sempre nel suo senso piu ampio: nel nostro casatts sia dello studio storico che dello
studio psicologico, sia di quello storico-culturakee di quello storico-naturale dei rfilti

Cio significa che, per recuperare un orientameato/ero scientifico (capace di riconnettersi con
il passato “mitico”), & necessario (1) passarelgsperienza diretta del testo perché é questa a
provocare piacere e a smuovere il desiderio; (Rudare la scienza da tutte le interpretazioni e
spiegazioni che hanno ostruito la possibilita dirapporto diretto e umano con la mitologia; (3)
che lo studio scientifico sia al contempo anchdistatorico-culturale e psicologico. Il “senso piu
ampio” in cui questa scienza va intesa appare fettefnolto specifico, molto poco ampio, in
guanto allude in maniera assai concreta a qualchsava recuperato attraverso la pratica e
l'esperienza testuale. Per questo motivo, non sisd@&nza senza una qualche forma di
orientamento etico e spirituale, cioé senza cleaviin tentativo deliberato e ragionato di spiegare
e indagare una certa esperienza che si fa (deldopda scienza, in questo senso proclamato
ampio ma in verita assai specifico, € dunque unmeacesercizio dlectio tragicadel mondo

(cioé, in definitiva, un incontro tra mondi).

89 K. Kerényi e C.G.Jun@p.cit.pag 14.
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E da notare il tono piuttosto perentorio che i duéori conferiscono al loro discorso, che, se da
una parte fa pensare alla potenza rivoluzionagebeieristica del loro lavoro di collaborazione —
consistente nel leggere il materiale mitologicauda prospettiva storico-filologica e psicanalitica
del tutto innovativa —, dall'altra solleva il dubbidli un soggiacente tardo-positivismo (seppure di
orientamento aperto e multidisciplinare) del tuitolinea con i tempi e con i presupposti
scientifici dell’epoca. In effetti, nonostanteltao pretesa che la scienza si occupi di mitolegia
e, quasi fosse un automatismo del tutto conseguantde di spiritualita — abbia un taglio molto
poco conservatore ma appassionatamente enfatimolazionario, non risulta chiaro, nel corso
dell'intera opera, quali siano le motivazioni e adnflamenti epistemologici di tale necessita
scientifica (che qui invece vogliamo decisamentealianare). E chiaro che spiegare le
motivazioni di tale pretesa significa rendere caetVinscindibilita tra spiritualita e scienzajaal
guale i due autori scelgono soltanto di accennaspondendo piuttosto con il tentativo di
costituire un’interessante collaborazione tra uoreiesperti di settori differenti. Sembra tuttavia
realistico supporre che entrambi, fin dalle pringhe di questo manifesto per un’epistemologia
mitologica e spirituale, avessero ben chiaro lortecala dissonanza, per non dire la
contraddittorieta, al cuore delle loro intenzidgtiamo parlando della dissonanza tra il desiderio
di recuperare lI'immediatezza dell’esperienza sdigetdella mitologia (“noi ci dobbiamo
domandare se 'immediatezza dell'esperienza e idekepe di fronte alla mitologia ci & ancora in
generale possibile”) e la necessita di fare i coati la scienza del tempo, che non ammette la
soggettivita, in quanto pone le proprie basi sanpi argomentativo del vero e del falso, che,
tuttavia, come gia mostrato nel paragrafo 1.6jdiliffiente si applica alla mitologia e alla verita
intesa comaletheia(“[a]ld ogni modo noi non possiamo piu fare a menguekll’'essere immuni
dalla menzogna che ci proviene dal vero spiriterstifico”). Quale sia il “vero spirito scientifico”

e dato per scontato, non verra mai esplicitato cwgko del lavoro. Per questo, la nostra
esposizione proseguira nel segno della supposizameno per quanto riguarda la questione dei

fondamenti.

Insomma, sembra evidente fin dalle prime righeithempito si preannuncia se non impossibile
guanto meno arduo. Se, da una parte, si trattaatidgre alla mitologia come a una vera e propria
scienza delluomo, dettata da uno spirito autentarate (e non falsamente) “vero”, che permetta
alluomo di vivere in una condizione libera nei tamti dell’esperienza del materiale mitico,
dall’altra e allo stesso tempo si tratta di ri-ddesare tale immediatezza nella sua dignita e
credibilitd pienamente scientifica. Solo cosi liemiatezza, scevra da interpretazioni e
spiegazioni iperstrutturanti, permettera all’espera mitologica di compiersi in pienezza, una
pienezza del tutto spirituale e umana. Siamo daehnentativo mai visto finora di far inchinare
la scienza di fronte alla potenza dell’esperien#alogica e forse, spingendo il discorso ancora

piu in 1a, di far riconoscere la mitologia come w@enza spirituale, e la scienza come una
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piccola parte di quella grande eredita mitologilca € la vita.

A riprova del dilemma umano in cui si trovaron@$ri due studiosi, mi sembra fondamentale
segnalare il fatto che entrambi avvertano come baiseinciabile del loro lavoro il problema
delle origini, declinato con un orientamento sdfe del tutto particolare. Questo fatto ci ripert
direttamente al cuore del nosteacursustra genealogia e mito, all'intreccio tra discomdle
origini e componente strettamente soggettiva, pibevrichiamata anche nell'opera che stiamo

analizzando:

Quel che ci occupera sara soltanto la questionée “@lazione ha la mitologia con
I'origine o con le origini?”. E anche questo sottaper allargare quell’accesso immediato
per il quale il lettore dovra trovare la proprieasia verso la mitologi&.

In definitiva, spetta a ognuno di noi trovare ddasgropria strada per esperire la mitologia. Ma se
la mitologia non ¢ altro che il discorso collettigoumanamente condiviso riguardo alle origini
(con tutta la problematicita che questo terminecayocome puo non rivelarsi, a uno stadio piu
profondo, nel suo cuore pulsante, apertura eticlosofica verso I'esperienza immediata
(empeirig, verso quell’immediato irraggiungibile perché maggiunto, perché gia sempre non-
piu, verso le modalita in cui & possibile trascesid@Ekstasiy? Come puo cioé la mitologia non
riguardare esattamente quello scarto tra indivielgatollettivo psychee polis), tra una ricerca
collettiva e condivisa e una invece del tutto pead® e individuale verso cid che e verita
(aletheig per tutti, un cammino condivisangthodo} alla ricerca di una spiritualitd da tutti
condivisibile e, dall’'altra parte, il senso speuifie singolo della qualita della nostra esistergta n

mondo (neleté e del nostro averne curepimeleid?

2.2.1 Un dualismo problematico: miti, mitologemi eumanita nell'interpretazione

kerényiana.

Proprio Kerényi, in prima battuta, definisce la ologia come unarte con un singolare
presupposto materiaf@®’ un “movimento,che tenta di ordinare e comporre quei particolari
materiali che [la] specificand®. Questi materiali sono oceanici nella loro ampéeezprofondita:

si tratta di un oceano in tempesta, violento nel@erenne moto ondoso, nella forza della risacca
che nasce dalle opposte correnti che si infrangsuile coste. Un oceano disomogeneo,
combattuto, disordinat@-cosmico- dal grecacosmeacon il significato di “ordinare, disporre in
schiere, rendere composto e regolare” (qui precedatla particella privativa). Tali materiali,
costantemente in balia della loro multiformita dgpaa, vengono definitinitologemi correnti

furiose di immagini, architetture simboliche si stallizzate, ma dai confini difficilmente

% |vi, pag. 15.
1 |bidem
2 |bidem.
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riconoscibili e mai fissi, caratteristiche di unpago del mondo umano e forse , al contempo,
anche di quello divino. | mitologemi, secondo Ketie¢sono forme deterministiche e primigenie,
aprioristiche e universali, che pero non hannoéir-$ almeno non ce I’hanno ancora in forma

evidente e luminosa - I'attivita dell’'ordinare ellessere ordinate.

Esiste un materiale particolare che determinad’atlla mitologia: un’antica massa di
materiale tramandata in racconti ben conosciutitattavia non escludono ogni ulteriore
modellamento, - ‘mitologema’ € per essa il migtidermine greco, - racconti intorno a
dei, esseri divini, lotte di eroi, discese aglieinf La mitologia & ilmovimentaodi questa
materia: qualcosa di solido e tuttavia mobile, malte e tuttavia non statico, bensi
suscettibile di trasformaziofi.

Se quindi, da una parte, la mitologia & il movingeotdinante, dall’altra, tale movimento é
determinato da costrutti formali gia noti, senzguali non esisterebbe alcuna mitologia: i
mitologemi, appunto. Questi ultimi sono elementé alacchiudono una particolare potenzialita
narrativa non ancora dispiegata, che & sempre ia gigtenza altro, sempre disposta ad assumere

nuove forme, modellata dalle varie tradizioni crdiu

Mythos e logos sono i due archetipi del contenuto e della forassi si rispecchiano a
vicenda e si ritrovano uniti, in un modo meravigho nel piu umano di tutti i fenomeni,
nel linguaggio». | mitologemi — per aggiungere swubi non meno e non piu del
linguaggio stesso, somaythose logos essi uniscono in sé il mondo interiore e quello
esterno, e vengono raccontati in forme logicameateprensibili. **

I mitologemi, dunque, non rappresentano maten@ologici in sé conclusi e omogenei, ma
strutture e costrutti formali deterministici e onigri. Secondo Kerényi, la mitologia e il tentativo
di ordinare quel vastissimo mare in tempesta che smitologemi, per dar loro un’incarnazione
narrativa coerente, accettabile per i nostri seBistratta cioé di fermare immagini, personaggi,
forme primigenie, universali e transculturali e dere tutto questo accessibile — anche se non
necessariamente coerente — a una narrazione cancihéssi possa tramandare. Come ho gia
accennato nel paragrafo 1.3, il principio di pueeZbrmale e assoluta che i mitologemi
dovrebbero rappresentare, conferirebbe loro uniiabile limpidezza, e cioé una specifica
capacita di respingere paradossi interni e contazioni altre. E chiaro che ci troviamo di fronte
a un assunto metafisico, dal momento che null@mbrenico esiste in questo modo: dovremmo
dedurne che i mitologemi siano forme pure astmttiel tutto scisse dal mondo reale del quale,
tuttavia, vorrebbero dirci qualcosa. Infatti, sedor’analisi di Kerényi, essi sono privi di un
contesto narrativo che li specifichi in un mito ti@lare e preciso; possono al contrario emergere
in maniera differente nelle mitologie di tutto ibmdo, plasmati in questo o quel modo, in racconti

diversi, a seconda del tempo e delle culture insttiovano a incarnarsi. Nonostante lo studioso

% |bidem.
% K. Kerényi,Miti e misteri,Bollati Boringhieri, Torino, 2010, pagg. 225-226.
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individui la necessita di tornare all'esperienzamietiata delle fonti greche (“[blisognerebbe
prendere e bere la pura acqua della sorgente pers®ta ci compenetrasse e potenziasse le
nostre latenti velleitd mitologich®), e nonostante tutto il suo lavoro sia volto,imdei conti, a
umanizzare la scienza mettendola a contatto camttdogia e con la potenza dellimmediatezza
esperienziale della vita quotidiana, la sua opemaie costellata da una criticita che ne mina i
fondamenti epistemologici. Si tratta di una pesal esposizione che la mantiene costantemente
in bilico e la fa lavorare sul crinale tra stordc# a-storicita. Una pretesa che appare contesgabil
quella di conferire una dignita scientifica detduscontata — dal momento che non da mai luogo a
una vera e propria trattazione — a elementi ateatiperastorici, i mitologemi appunto, senza
sfumarli, senza chiarire la loro natura di elemeleti tutto ipotetici. Quel che é peggio € che essi
vengono considerati imprescindibili e determinaispetto al dato fenomenico, rappresentato in
guesto caso dalle narrazioni tramandate. L’epistegim kerenyiana si muove all’interno di un
dualismo classico, a partire dal dato trascendemstorico verso il dato fenomenico, instaurando
una tacita dicotomia tra il primo, che risulta totante schiacciato su un generico carattere
metafisico e deterministico, e il secondo, che eppaoto e appiattito su se stesso, un semplice
fluire di possibilita senz’'ordine. Appare molto émmco, per com’é posto, il passaggio per cui
elementi esistenti solo idealmente vengono catajpdiih dentro la natura delle cose, oltrettutto
con la pretesa che abbiano carattere determinigtiaeterminante, senza tener conto della
preminenza delle varianti culturali e storiche. yegte assunzioni si affianca tuttavia un notevole
rigore strutturale e una delicata sensibilita espiva che portano Kerenyi a rilevare
costantemente la problematicitd insita nel discomitico, immergendosi in profondita
nellintricata questione filosofica del dualismon wualismo che, in fin dei conti, appare
inevitabile quantunque, anche agli occhi di Kérengin del tutto soddisfacente. Sarebbe tuttavia
ingenuo pensare che il problema di tale impostazepistemologica, in qualche modo ereditata
dalla tradizione filosofica classica occidenta&rfiine quest’ultimo assai rischioso e improprio),
possa esaurirsi qui. Voglio dire che e impossikilgpettarsi che I'enorme problematicita
dellimpostazione dualista sopra segnalata possaresisolta da Kerényi in prima persona;
d’altra parte, la questione del dualismo & poca atpetto alla molteplicita delle tematiche di
grande interesse affrontate dallo studioso nellacaispiscua trattazione. Si tratta tuttavia di uno
snodo imprescindibile, al cuore del discorso traegéogia e mito, tra scienza e spiritualita, e
avrebbe forse richiesto maggiore cautela e unardsaeesplicitazione degli aspetti problematici
rilevati poc’anzi. Con una certa delusione ho catast® che la maggior parte della letteratura

filologica, psicanalitica e storico-religiosa stitine le mitologie presa in esame per questo lavoro

%K. Kerényi e C.G. Jun@p.cit.2012, pag. 13.

% Rifacendomi a diversi studi, tra i quali, ad esemmuelli condotti da Romano Madera e Monica
Centanni. Per quanto riguarda Madera rimando ahgvafo 2.4.2 del presente lavoro e, in generale,
davvero a tutta la sua bibliografia; per quantaiaigla Monica Centanni rimando alla lettura, trai tut
lavori di questa studiosa, di M. Centarieémica a UlissegBollati Boringhieri, Torino, 2007.
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non li affronta adeguatamente. Si tratta di unaysasdi fondo: I'esistenza della forma pura,
dell'idea — per dirla in termini platonici — & dgtar scontata, quasi fosse un assioma, un principio
di fede assolutamente esclusivo e dogmatico. Eidaego risuona in modo assordante in tutti i

testi kerenyani, come mostra il seguente passaggio

Nella storia greca si tratta di un diventar costiglell’'uomo, di una sua scoperta e
realizzazione. Di quale «uomo»? — abbiamo domanddtm si tratta della scoperta
dell'io soggettivo, né della realizzazione dell’ummuale oggetto. Cid che in Grecia é
avvenuto, é stato il divenir consci delle leggiessgali universali dell’'uomo, I'orientarsi
verso lidea delluomo e il partire da essa. [...Jc&edo questa concezione, I'uomo
contemplato dai Greci appartiene sin dall'inizisir da prima che il concetto dell'idea o
anzi la filosofia stessa siano sorti in Grecia tegho delle ide&’

Qui Kerényi, nel tentativo di rispondere alla dombafichi & ‘propriamente’ 'uomo per i Greci?”,
entra in dialogo con Jaeger il quale, in un celedmggid® afferma che comprendere 'uomo
come “idea significa [in sostanza]: 'uomo come iagime universalmente valida e impegnativa
della specie”. Lattribuzione di una componentenfate e ideale imprescindibile alla concezione
greca di uomo, da una parte costringe Kerényi aig@ampre nella condizione di definire gli
oggetti della sua ricerca in termini di validita llettiva e universale, dall’'altra solleva
immediatamente gravi problemi di compiutezza episiegica, che egli stesso riconosce e che lo
obbligano a “rivelare nello stesso tempo le diffi@ali una posizione scientificamente sostenibile
nei riguardi della [sua] domandd”Mentre i contenuti sono veramente vastissimifeicdinente
riassumibili perché tentano di ricostruire un’iatesultura, quella greca, attraverso 'analisi dei
suoi mitologemi, il procedimento, le scelte epistéogiche e il metodo di analisi kerenyiani sono
ben sintetizzati dalla predetta visione dell'uomeap e dall’'analisi che lo studioso porta avanti a
partire dal celebre motto delfictgnothi seauton” (conosci te stesso) e di alcuni frammenti
eraclitei. L'uomo greco non pu0 essere considerstocome oggetto in sé, né come istanza

soggettiva, e cioé come io:

[N]Jeanche quell’'uomo che non & semplicemente uretbggbensi € I'io, il soggetto cioé
che concepisce se stesso come uomo, pud esserdecatts come 'uomo contemplato
dai Greci. Eraclito afferma bensgi.(116) che ogni uomo sia nella possibilita di conoscere
se stesso: ma il risultato dell’autoconoscenza e, Ipi, qualcosa di piu universale
dell'uomo. Esso é qualcosa di «comune»: comunesabm a tutti gli uomini che siano
«svegli», ma comune anche agli uomini e agli deideCqui perfino la differenza tra

97 K. Kerényi,op.cit.,2010, pag.362

% In questo contesto Kerényi si sta riferendo a \Aegér,Paideia. La formazione delluomo greco
Bompiani, Milano, 2003.

% |bidem
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«mortali» e «<immortali»:*

Pare che in Kerényi vi sia una certa difficoltéenere insieme due elementi cosi diversi: da una
parte, un’istanza esclusivamente collettiva e eledde tende a porsi al di la del tempo e dei
soggetti, pur attraversandoli; dall'altra, un elamesemplicemente storico mondano, ossia la
molteplicita, tutt’altro che monolitica, del diveaie la molteplicita degli uomini, nella fattispeci

i Greci, e dei territori e dei tempi che rientrarala nozione di Grecia antica. E in effetti assurd
pensare chesistaun “uomo greco'tout court cosi come non si pud pensare che esista un “uomo
italiano” che dalle popolazioni italiche passando Pante arrivi fino ai giorni nostri, a meno di
ricorrere esplicitamente a generalizzazioni e st@e E bene avvertire I'eco perturbante che in
tale dilemma risuona, tanto che piu avanti Kerétigmatizzera la fallacia interpretativa di molti
degli umanisti e dei classicisti piu accreditatiguali in effetti hanno inteso “I"'umanitd’, la
‘civilta’ o lo ‘spirito’ dei Greci o dell’antichitacome un’espressione delll'umano assoluto e

atemporale®™:

Pure e il motto delfico che ci mostra il posto in kuomo si situa nella concezione greca:
né al polo soggettivo, quale io inafferrabile, m¢a@o oggettivo, come oggetto qualsiasi
di una ricerca, né infine, nel regno delle ideemea<immagine universalmente valida e
impegnativa della specie», bensi nel regno delrebmccome elemento concreto di un
ordinamento del mondo, che perd non solo includgifiuomo — o, detto in maniera piu
ellenica, il genere umano — come un concetto pitegeo implica un concetto piu
specifico, bensi lo contiene in sé effettivameotene propria basé®

Allargando il discorso alla mitologia, il caratteesuberante dei miti viene a essere compreso
nella concretezza di una corrispondenza esattalacoratura di cui ci parlano. O meglio € la
natura, € il mondo stesso a parlare attraversotajumsrispondenza. Kerényi, riferendosi a
Goethe, la definisce “simbolica”, in quanto incaumarapporto dmimesidra linguaggio, natura e

mito. E, significativamente, aggiunge:

[osservazione piu importante perd che a quesgjoardo dobbiamo fare, € questa: e
proprio la forma piu esuberante del mito quella plaga il linguaggio simbolico piu
sostanzioso [...}*

Quanto pit un mito & esuberante tanto piu denseegnpnte € la sua corrispondenza con la
natura, e cio ne definisce e arricchisce la “sastae la risonanza per 'uomo contemporaneo.
Ancora piu importante € mostrare come questa ialeNé risonanza non sia nient'altro che I'eco
di una posizione esistenziale, anch’essa deborddhtemo, equilibrista tra due mondi,

attraversato e abitato da elementi di vario gerferglato su poli tra loro opposti, inspiegabili-e a

190y, pag.360.
11 1vi, pag.362
192 pidem.
1931vi, pag.44
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scientifici, non puo che risuonare di fronte alowiatura. L'uomo, dunque, é

portatore, malgrado sé, di una condizione — la izaortk umana — di un genere
particolare dell’esistenza, il genere umano delitesza, la cui specialitd consiste in una
prospettiva vera o illusoria su un genere d’esiepiu perfetto, non-umano. [...]

[Q]uesto nostro genere d’esistenza € qualcosa atteumo e portiamo insieme con tutto
il genere umano, qualcosa che mentre mi s'impomeecmio, si fa riconoscere anche
come comune a tutti gli uomirfi*

Ecco come Kerényi accenna a una possibile soluzibnguello che abbiamo visto essere il
problema del dualismo e della molteplicita. Mai ®rnm questi passaggi ci avviciniamo
all’'emersione di tematiche tanto complesse e osguasto importanti per il nostro discorso: il
mito ci permette di toccare con mano la concreteizaan’idea, che s’'incarna nel mondo come
contenitore e fondamento di collettivita. La suaydarita non é tanto quella di creare mondi, ma
di renderli manifesti, aprirli e tradurli in espemze comprensibili per la condizione umana, una
condizione particolare che, per essere pienamea&e ha sempre bisogno di puntare alla

trascendenza, all'estasi e al superamento di sé:

Per parlare in termini mitologici: ogni dio e I'gihe di un mondo che senza di lui resta
invisibile, mentre con lui si rivela nella sua esa, di la dellimmagine cosmica delle

scienze naturali. Cosi anche Hermes é qualcosal dighia luminosa idea di un mondo.

Egli € la sua origine, per cui mezzo esso € sortpee cui mezzo esso diventa

comprensibile. Quale base di una comprensione deldm egli € naturalmente anche
un’idea, che perd noi non abbiamo ancora complatteafferratd®

E proprio vero che, in questo senso, la teologiarkgana non & che un’antropologia, pur recando
traccia di un importante influsso delle teorie pe@litiche. Questo poroso scambio di identita tra
divinita ed esseri umani definisce in maniera aagd complessa l'intera mitologia greca. Ma si

tratta di un argomento alquanto difficile da disre, che ha bisogno di essere trattato con

notevole cura e necessita di pitu spazio: lo afén@rho dunque nella seconda parte del lavoro.

Qui dobbiamo fermarci, e tornare indietro. Perchéanglo si parla di primordiale si parla
inevitabilmente di qualcosa che ha a che fare eonidini. Ecco che il discorso sulla genealogia,
dopo essere stato accantonato, si riaffaccia, gumgtossibile “discorso sulle origini” che pare al
contempo chiamarci su un sentiero da percorrerér@sa, tanto collettivamente mitologico
guanto individualmente spirituale. Infatti, se fiaoeo lo sforzo di guardare dall’alto i punti
salienti del percorso sin qui compiuto, ci accoegas che il lavoro che stiamo cercando di fare
in sostanza quello di dire qualcosa di piu intoalla genealogia, ovvero intorno algghené

(abbiamo gia visto nel primo capitolo la sua pnmitsi con larché), a cid che e primordiale e che

104 | pidem.
195 | pidem
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agisce come motore di similitudine e di corrisporade— familiare, frondosa e diffusa — tra natura

e mito, tra uno e molti, tra umano e divino.

Occorre ricordare che ci troviamo un luogo “impervyoco illuminato, immerso nellombra e

non molto facile da esplorare”, come affermava &tecin esergo alla presente trattazione.

2.2.2 L’ Ursprunge il Begrinden

Nei Prolegomeni Kerényi distingue diversi aspetti della mitolagieon si tratta di funzioni o
caratteri, quanto piuttosto di grandi contenitdre permettono di osservarla meglio. E importante
sottolineare come non sia la mitologia a suddiwdér questi aspetti: piuttosto siamo noi a
cercare di ridurrne la potenza espressiva che, @pb@amo mostrato, supera i nostri sensi e le
nostre capacita cognitive, costruendole intornointe@pistemologici che ci permettano di
penetrare nelle sue inaccessibili profondita. ilnpraspetto, al quale ci siamo gia indirettamente
awvicinati, e I'aspettammaginifico-significativo-musicaléA questo riguardo, Kerényi aveva gia

accostato la mitologia alla musica affermando che

mitologia in quanto arte e mitologia in quanto mate sono fuse in un unico e identico
fenomeno, nella stessa maniera in cui lo soncel’del compositore e il suo materiale, il
mondo sonoro. L'opera musicale ci mostra l'artigigale plasmatore e nello stesso
momento ci fa vedere il mondo sonoro nell’atto ldsmare se stess§’

La mitologia agisce al di la della presenza effattli un autore, come mostra la calzante metafora
della musica, recando traccia di qualcosa di doltetche € di per sé motore di qualcos’altro:
gualcosa dalla natura non immediatamente espedailgarte del singolo e non intenzionale. Non
e impossibile comprendere l'istanza significantsmaginifica della mitologia: essa obiettjfa
luce, muove e vivifica qualcosa che, nella lettdiaKerényi, si &€ gia cristallizzato, € gia

obbiettivato e autonomo, il mitologema.

Il secondo aspetto e quekaiologicq che lo studioso indaga a partire dalla filosafidica Qui la
mitologia si fa discorso intorno alle causaiti@i), non in quanto esse spieghino qualcosa,

piuttosto in quantarchai (origini).

Per i piu antichi pensatori greeirchai erano, per esempio, I'acqua, il fuoco apéiron
I'«illimitato». Non mere «cause» dunque, piuttostaterie o condizioni primordiali che
non invecchiano, né vengono mai superate, bensiofaempre originare tutto da se
stesse. Simili a queste sono i fatti della mitadodisse costituiscono il fondamento del
mondo che riposa tutto su di loro. Esse sorardbai alle quali ogni singola cosa, anche
presa per se stessa, risale, per creare se s@sssse, mentre esse rimangono vitali,
inesauribili, insuperabili: in un primordiale tempatra-temporale, in un passato che, per

18K, Kerényi e C.G. Jun@p.cit.,pagg. 15-16.
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mezzo di continue rinascite in ripetizioni, si dist@ eternty”.

La funzione eziologica della mitologia rimanda timenente a qualcosa di originario:

Non & una generalizzazione ingiustificata affermelne la mitologia racconta sempre
delle origini o per lo meno di quel che & originafi..] Gli déi sono «originari» nel senso
che con una nuova divinita nasce sempre un nuowngay: una nuova era 0 un NUOVo
aspetto del mond§®

Kerényi spiega l'aspetto originario della mitologiecorrendo a due parolelr-sprung e
Begriinden In effetti, la parola tedesca per dire ‘primotdiaci rimanda all'idea di un salto, di
un’apparizione, di una emersione improvvith:sprung l'origine, non € altro che un “salto
primordiale”. Essa allude alla possibilita dell’'unea di creare il mondo da una parte
artisticamente, attraverso la mitologia, che halinguaggio immaginale; dall’altra, a stretto
contatto con la dimensione metafisica, apriorisiaaiversale a cui la stessa mitologia attinge. In
guesto senso, secondo Kerényi, i racconti mitolagiparlano delle origini, ovvero di qualcosa di
unico, che arriva dalle profondita del mondo, dallefondita dell’'uomo e, direttamente a partire
dalle origini, spiegano la sua esistenza. Secoondstudioso, chiedersi il “perché” di qualcosa

equivale sempre a chiedersi “da dove” esso sirariga dove arrivi:

[Dlietro I'apparente «perché?» si nasconde sempda che cosa?», dietraxitiov sta
sempre lapyn. [...] Dove il filosofo sarebbe spinto dal mondo diEmomeni circostanti a
dire cosa «veramente é», li il narratore di mitvsige verso i tempi primordiali per
raccontare che cosa «originalmente era». Origiganir lui, equivale a verit&’

Notiamo come, da qualsiasi parte prendiamo il d&zaonitologico, siamo sempre accompagnati

verso una dimensione corale e fortemente coesa sa# componenti: quella della mitologia

come genealogia dell'umanita, e quella della mg@opersonale come fondamento, origine e
genealogia di sé. E allora evidente come io stiesndo la seguente questione: in che modo
trascendersi possa significare allo stesso templtransi nelle profondita di se stessi, ovvero,

scendere. Per inciso: anche la citazione postaénge alla presente ricerca, citazione desunta
dallaRepubblicadi Platone, ci mostra come quella grande opera jmbprio con I'immagine di

Socrate che scende.

Proprio ieri scesi al Pireo in compagnia di Glawgdiglio di Aristone, per pregare la dea,
e anche perché ero curioso di vedere in che modkblbero celebrato la festa, dato che
era la prima volta che si svolgeva.(l, 327%)

Possiamo dire che la mitologia “motiva, fonda, gfiR una cosa riportandola al suo

197 1vi, pag.16.

198 vi, pag.21.

199 pidem

10 pjatonepp.cit, .2008.
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fondamento®’; & cid che viene indicato dal termine tedeBegriinden Il fondarsi kerenyiano

implica una certa staticita/stabilita, come se égssssibile fondare se stessi a partire da un unico
punto, da un’unica origine. lIBegrinden resta un’ipotesi affascinante ma pur sempre
riconducibile a una staticita/stabilita ideale eidamente (ancora) intrisa di quel dualismo che

abbiamo ampiamente discusso e che appare piugasitematico rispetto al mondo mitico:

Infatti: i fondamenti non sono riposti unicamentl’'momo, creativo e creatore di quel
mondo, bensi anche in quel qualcosa di piu durdiefgete, costruito sul quale quel
mondo non sara un mondo puramente pensato, betrai @ssere un «ordinamento»
esistente’?

Riguardo alla mitologia, intesa come immersiondengtigini, cid comporta contemporaneamente
una pratica di trascendenza e di apertura al mandeitabile e intrinseca all'uomo. In questo

senso, la mitologia alimenta un percorso geneabogjice € a fondamento:

Chi in questa maniera si volge in se stesso e m@cmon fa che esperimentare ed
annunciare il fondamento: egli «fonda». Il fondariéologico (e noi parliamo soltanto di
guesto) ha questo di paradossale: chi si ritird oosé, si apre. O anche viceversa:
'essere aperto al mondo, caratteristica dell’'ucambico, pone questi sul suo proprio
fondamento e gli fa riconoscere nella propria oeglaapyn xat’ e&oynyv, l'origine per
eccellenzd™®

Ancora una volta, notiamo come la mitologia innésam discorso filosofico che a sua volta
contiene, come matrioske o scatole cinesi, ultiedigicorsi su veritagletheig, origini (archai e
gheng, umanita e vita filosofica. Sembra quasi che, memento in cui la mitologia si lascia
scrutare da lontano, il discorso, dopo aver presbdirezione decisa e diritta, si contraddica, si
apra nuovamente in mille rivoli che fanno sentiisodentati e indecisi. Questo € importante
perché mostra una certa aderenza del moto delgperssidei discorsi filosofici rispetto alla vita,
intesa nel suo senso piu quotidiano e concretattinfn quanto specchi di una ricerca su di sé e
quindi di una soggettivita specifica, i discordogiofici si trovano sempre nella condizione di
seguire un percorso per natura non lineare. Fi@s@ mitologia, almeno secondo
I'interpretazione qui proposta, pur non essendatidetra loro, non parlano un linguaggio fatto
solo di parole ma viaggiano per immagini, per dst®ni mitiche. Ha un che di buffo questo
viaggiare di sensazione in sensazione a cui ilukiggio cerca di tenere dietro: nella vana
speranza dicum-prehendere il viaggio immaginifico e renderlo a parole, essocca
costantemente i propri limiti. Forse per questoéfegr afferma che il lavoro piu importante del

mitologo & quello di esercitare, piu che la visla oapacita di analisi, I'orecchid’

11K, Kerényi e C.G. Jun@p.cit.,pag. 16.
H2K. Kerényi,op.cit.,pag. 157.

3¢ Kerényi e C.G. Jun@p.cit.,pag. 24.
14 bidem
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2.3. La compenetrazione tra mitologia, psicanalis spiritualita in C.G. Jung.

Grande assente dalla nostra trattazione fino at@uesmento, non possiamo trascurare oltre il
denso apporto che Carl Gustav Jung, con la suaraytoliedrica, diede alla lettura filologico-
umanistica della mitologia non solo greca e, irtipalare, all'interpretazione kerényiana. Come
si e detto, i due studiosi, nonostante le loro ggsioni in apparenza cosi diverse, diedero prova
nei Prolegomenidi numerose sovrapposizioni tra i rispettivi campiicerca. Ma il loro sodalizio
non va visto esclusivamente come un incontro paifsorfondato su interessi affini e
convergent" in effetti, sembra esserci qualcosa di piBrélegomenisono la dimostrazione di
una certa risonanza tra psicologia e studi sullopomia una parte, e filologia e mitologia,
dall'altra. Ed e proprio sotto il segno di questmmnanza che si sviluppa la loro collaborazione. Il
compito di Jung appare chiaro fin da subito nelthidrazione di intenti che Kerényi premette

all'opera:

[V]ogliamo fermarci e riflettere. Non solo sulleilith e sui danni della mitologia (di
guesti dird la sua parola in questo volume lo psgm e psichiatra), ma
sull'atteggiamento che ci sara possibile prendefodte ad ess&®

Le discipline psicologiche possono e, anzi, sorpi@amente chiamate a portare un contributo
assolutamente non secondario al sapere mitologidmatta non solo dell’indagine sull'utilita e il
danno della mitologia per la vita — da notare dhiamo nietzschano che qui sostituisce la
mitologia alla storia, inducendo il lettore ad iattire fin da subito una certa validita storica (e
quindi scientifica) alla mitologia —; ma anche,@nrsecondariamente, dell'atteggiamento e della
postura che il singolo, in quanto essere uman@ shiamato a prendere nei confronti del
materiale mitologico. C.G. Jung, che ha dedicdtddta esistenza a studiare i collegamenti tra
vita psichica individuale e vita collettiva, Ricordi, Sogni e Riflessiomifferma che la vita di un
singolo individuo non puo che trascendere la seéeed entrare nel campo delle narrazioni

mitiche:

Non posso usare un linguaggio scientifico per éelie il processo di questo sviluppo [la
storia di un’autorealizzazione dell'inconscindA in me stesso, perché non posso
sperimentare me stesso come un problema scienfifico

Il mito & piu individuale, rappresenta la vita qot precisione della scienza. La scienza si
serve di concetti troppo generali per poter soddishlla ricchezza soggettiva della vita

115 5j pensi soltanto alla loro amicizia, che portéeaényi a conoscere Casa Gabriella ad Ascona edciv
partecipare di frequente come ospite degli anre@iivegni interdisciplinari di Eranos. Si veda a siae
proposito il gia citato R. Bernardini.

He K. Kerényi e C.G. Jun@p.cit.,pag. 13.
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singola*’

2.3.1 Laconjuctio oppositorum

Romano Madera, filosofo e psicanalista, nei simminanti saggi sul corpus junghiano e sulla ri-
attualizzazione della filosofia (specie antica) eomodus vivendimostra una convinzione di
fondo: che motore primario, fine ultimo e vocaziosgrituale del grande zurighese sia la
conjunctio oppositorum®. La “congiunzione degli opposti” & una metafora clung prende a
prestito dai suoi studi sullalchinii&, che, nella sua prospettiva, rappresenta simboécte il
grande lavoro della psiche, anche individualeyd srientamento e, in definitiva, la sua tensione

ultima. Jung utilizza la succitata espressione per

indicare quell'operazione della psiche che tenda ad annullare il contrasto ma a
superarlo, operando una sintesi resa possibil®opatiare simbolico che, conformemente
all’'etimologia greca disun-ballein che significa “mettere insieme”, realizza un’anit
superiore attraverso l'unione delle opposte p@ache possono essere tanto le polarita
presenti nella psiche di ogni individuo, come raalitd e pulsionalita, maschile e
femminile, pensiero ed eros, conscio e inconsaiantp la polarita dei due termini della
relazione terapeutica: paziente e anafiéta.

Ci interessa la metafora deltanjunctioperché é proprio questa sintesi, questo superancéeto
da vita a un terzo elemento in grado di contenigrelte prima era percepito come inconciliabile,
a rivelarsi importante per la nostra ricerca, stptid quando ci chiediamo in che modo la
mitologia possa contribuire ai saperi pedagogitieothe psicanalitici, e viceversa. Di fatto, si
tratta di un’operazione che fa integralmente pdeléa vita degli esseri umani ed &€ conseguente al
movimento circolare di vita-morte-rinascita. Un rimognto che e possibile solo attraverso uno
specifico tipo di operativita, quella simbolicagecta da collante, e non si da automaticamente alla
psiche, ma e impulso, stimolo e provocazione @diajunctia Si noti come la rinascita si leghi
alla possibilita di trovare un modo assolutamerniggsttivo e individuale di congiungere gli
opposti; si tratta di un movimento sacro e basalellgssere umano nonché per la ricerca in
corso, specie per quanto riguarda la qualita operat trasformativa della dimensione simbolica

per la psiche.

Non é difficile intuire la centralita dell’interesgunghiano per il materiale mitologico greco (e
non solo): esso e infatti portatore di quella disiene simbolica pienamente operante necessaria,

allora come oggi, alla rinascita e quindi al cami@ato. Sta qui lo snodo fondamentale che

7. G. JungRicordi, Sogni, RiflessionA. Jaffé (a cura di), Rizzoli, Milano, 1998, padg. Questa stessa
citazione verra ripresa piu avanti, inserita incontesto pitt ampio che ne fara emergere I'impoeaer la
mia trattazione.

118 5j veda a tale proposito R. Made€aG. Jung. Biografia georia, Bruno Mondadori, Milano, 1998.

19 Dj cui Psicologia e AlchimigBollati Boringhieri, Torino, 2006) costituisconma buona sintesi.

120 Umberto GalimbertiEnciclopedia di PsicologiaGarzanti, Torino, 2002.
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connette le scienze pedagogiche — scienze che rimmanall’esattezza ma alla diffusa
contaminazione e connessione con cid che &€ mondesedndo mondo, € per sua natura inesatto
— alla mitologia e alla propria personale ricer¢asenso nel mondo. Infatti, quando, ormai
ottantatreenne, Jung si accinge a scrivere quetizofta di materiali autobiografici che va sotto il
nome diRicordi, Sogni, Riflessionfin dalle prime righe ddPrologo emerge in modo quanto mai
pregnante la questione chiave della sua vita. Riprpasso per passo, parola per parola, buona
parte di quei materiali, proprio perché contengghielementi-cardine di cui questo lavoro si é
nutrito e si nutrira, cosi come si & nutrito detlea vita personale che é con-cresciuta insieme alla

presente ricerca.

La mia vita e la storia di un’autorealizzazionel'@eonscio. Tutto cio che si trova nel
profondo dell'inconscio tende a manifestarsi alfutiri, e la personalita, a sua volta,
desidera evolversi oltre i suoi fattori inconsdiecla condizionano, e sperimentare se
stessa come totalitd. Non posso usare un linguamggmtifico per delineare il procedere
di questo sviluppo in me stesso, perché non popsdnsentare me stesso come un
problema scientifico.

Che cosa noi siamo per la nostra visione interione, cosa 'uomo sembra esserd
specie aeternitatipud essere espresso solo con un mito. I mitoteimdividuale,
rappresenta la vita con piu precisione della seieha scienza si serve di concetti troppo
generali per poter soddisfare alla ricchezza stiggedella vita singola.

Ecco perché, a ottantatré anni, mi sono accintarare il mio mito personale. Posso fare
solo dichiarazioni immediate, soltanto “raccontdedie storie”; il problema non é quello

di stabilire se esse siano o no vere, poiché laidiemanda da porre € se cid che racconto

& lamia favola, lamia verita'?

Non si pud non ravvisare in queste righe la pregaat alcuni degli elementi trattati finora, che
trovano posto nelle considerazioni di caratterdsit@ginente umano, soggettivo e psicologico, e
nella vita stessa di Jung, come di chiunque ailtrguanto essere umano e in quanto ricercatore.
In altre parole, volendo nuovamente riportare ##iazione questa complessa e densa
embricazione, mi sembra doveroso richiamare permaricosa limportanza della
problematizzazione scienza-mitb). Il pensiero di Jung qui appare evidente: llazmne della
psiche umana, che tende alla totalita e all’et@ymibn pud essere sperimentata come un problema
scientifico; il linguaggio della scienza non €& giéntemente individuale ovvero, con le sue
categorie astratte, non riesce a stare al passtadomlicante e particolarissima manifestazione
delle infinite soggettivita e vite in divenire,dhe ci fa per 'appunto supporre che ci sia bisogno
di una scienza diversa, di un indagare scientiflo® proceda con presupposti diversi e scandagli,
sottoponendo a severa disamina, il proprio fondamepistemologico e le posture e qualita della

propria indagine. Cio si riconnette al fatto cheaglunon dimentichiamolo, era per formazione

121 ¢.G.Jungpp.cit, 2013 (1992), Milano, pag. 17.
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medico psichiatra e, quindi, uomo di scienza. Bawverso, nel brano riportato sopra, assistiamo a
una valorizzazione del mito come elemento in grdideeguire i viluppi di una coscienza alla
scoperta di se stessa; si tratta di un mito saggetbssia della necessita di una mito-bio-grafia
per ogni essere umano: solo il mito pud rappresemtiameglio, attraverso immagini simboliche,
il divenire e il movimento circolare di autoreakizione. Inoltre, secondo Jung, esso ha la
possibilita di attingere a una certa universal@gauna certa comunanza collettiva, eterna e
transculturale del genere umaffoOltretutto, il discorso junghiano su cid che éa@ cid che &
scienza sembra riportarci direttamente al gia discyproblema delleerita e di cosa abbia a che
fare con lesperienzg2)'*®. Jung afferma che non & importante stabilire kita®ggettiva delle
storie di vita di cui la coscienza si serve pebefare il proprio percorso di realizzazione e di
maturazione. Al contrario, sembra che sia la ddtexmmone inequivocabilmente personale, la
fiducia nel fatto che quella storia di vita sia rfaggettivo che Jung ripete enfaticamente piu volte
e sottolinea con il corsivo) a permettere quel supento delle polaritd di cui leonjunctio
oppositorume I'esito. Mi sembra che, con questo, Jung nodiaadfatto asserire l'irrilevanza o
la marginalita della relazione con l'altro (del teegvocata dal riferimento al rapporto analista-
paziente), bensi rimarcare una scelta metodologie@sonale ed intima: € solo a partire
dall'incontro con le divergenze e le polarita di ognuno di noi & portatore (I'“altro-in-me”) che
si puo trascendere se stessi, accedendo alle fitggssibapertura che i frutti di un lavoro cone s
se stessi dischiudono. Connessa a quest'ultimazistaembra essere I'importanza attribuita al
raccontare storie (3). Infatti, solo attraverso il raccontdodrafico si pud recuperare
guellimmediatezza dell’esperienza a cui, comdcgirdera, Jung si era indirizzato gia nel lavoro
svolto vent'anni prima insieme a Kerényi. Il matéei simbolico si disvela alla e
nellimmediatezza del racconto: si tratti di un gaeto personale di taglio autobiografico o
rappresenti quell’'umanita in cammino che risuonlaraeconto collettivo e mitologico, siamo di

fronte a un’armoniosa corrispondenza.

Trattandosi di tematiche letteralmente illimitate,cui complessita e tale da poter faciimente
invischiare il ricercatore in un’indagine senzaefirmi & sembrato opportuno esplicitare le
macroaree maggiormente significative per la miarda, quelle cioé da cui la mia ricerca e
sostenuta e senza le quali non potrebbe esistecerdus junghiano e vasto e la sua vastita,
considerando le molteplici e diversissime discplohe va a toccare, a tratti mi ha spaventato.
D’altra parte, la paura che mi porto dietro haoeféto la mia determinazione a darmi un limite, a
contenere il potente movimento di sprofondamentl@pera junghiana inevitabilmente innesca
e porta con sé. Mi sono quindi decisa a concenti@rmia attenzione sulla tragedia greca

evidenziando, in particolare, comeBaccantidi Euripide, su cui vertera la mia analisi, abbian

122 per |a complessita di tali considerazioni, si vadehe il paragrafo seguente.
123 5j faccia riferimento a quanto esplicitato nelitalp precedente, soprattutto ai paragrafi 1.1qento
riguarda I'esperienza; mentre 1.5 e 1.6 per quagtarda la verita intesa conaéetheia

79



molte risonanze con le tematiche junghiane e karenfin qui trattate. Ho preferito accennare
soltanto a queste tematiche, specie nell'operahjang, a causa della loro complessita, che
richiederebbe una trattazione piu ampia e una padeppropriata. Al contempo, tuttavia, mi
interessa portare avanti una critica della presmot@zza della forma, problematizzata dallo
stesso Jung, perché anche questo tema e al cuam@odiavoro. Per tale motivo, nel prossimo
paragrafo, mi addentrerd in una trattazione appitifa di due tra le piu note e fondamentali

nozioni della pratica analitica junghiana.

2.3.2. Gli archetipi e I'inconscio collettivo

Il linguaggio utilizzato da Jung nel saggio dedicagli archetipf* decisamente meno colloquiale
e meno immediato di quello esibito Récordi, Sogni, RiflessionA parlare € uno Jung nel pieno
della sua vocazione professionale e spirituale sclséorza di provare scientificamente, attraverso
la pratica dell'interpretazione dei sogni, I'anales I'immaginazione attiva, che nell’umanita
alberga un anelito aprioristico e universale. Qaapdbblica per la prima volt&li archetipi e
I'inconscio collettivg Jung ha quasi sessant’anni (siamo nel 1934),irmat& dell’esito di una
vita di ricerche e di costante messa alla provée g@bprie intuizioni. Solo vent’anni piu tardi
guesta trattazione entrera a far parte del graogaus delleOpere completeCosa Jung intenda
per archetipo e per inconscio collettivo rimaneaivif fondamentalmente irrisolto, inconcluso, e
lascia traccia di un’ulteriorita da esplorare, cain@i stesso a indicare. Nonostante il linguaggio
si faccia tecnico, e a tratti notevolmente comges&mo in presenza di un’esperienza misteriosa
e sublime. Lo studioso zurighese mostra infatthdh voler rinunciare alla paradossalita del
discorso che va svolgendo, una paradossalitd chevieme mai soffocata o celata, quanto
piuttosto indagata con impegno in un costante tneli chiarezza e trasparenza rispetto ai

presupposti epistemologici che la sostanziano.

La lingua che parlo deve essere ambigua, ossigpialgenso, per adeguarsi alla natura
psichica nel suo duplice aspetto. lo aspiro cosemante e intenzionalmente
all’'espressione anfibologica, perché questa & @rpeall’'univocita e corrisponde alla
natura dell'essere. Se seguissi la mia inclinaziohearebbe assai facile essere univoco.
Non & una difficolta questa, ma la si realizzaessqdella verit¥>

La definizione, con il suo imbrigliare il pensid@rocategorie, non & I'esigenza primaria di Jung né

124 Faccio qui riferimento precisamente ai seguemigsaC. G. JungGli archetipi dell'inconscio collettivo
(1934/1954)]1 concetto di inconscio collettivELl936) Sull’'archetipo con particolare riguardo al condet

di Anima (1936/1954) Gli aspetti psicologici dell’archetipo della Ma€dr(1938/1954) Sul rinascere
(1940/1950) Fenomenologia dello spirito nella fiad946/1948) Coscienza, insconscio e individuazione
(1939) Empiria del processo di individuaziongl934/1950) Tutti i saggi segnalati si trovano piu
facilmente raccolti in C.G. Jun@pere 9*,Bollati Boringhieri, Torino, 2007.

125C.G. Jungpp.cit, 2013 (1992), Milano, pag. 435.
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il metodo con cui affronta I'argomento che va aatto.

Spesso mi vengono chiesti chiarimenti circa il rmetodo analitico o psicoterapeutico.
Non posso rispondere in modo univoco: la terapdiversa per ogni caso. Quando un
medico mi dice che segue rigorosamente questo ¢ mesodo, ho i miei dubbi
sull’efficacia della sua terapia. [...] Per quantpassibile tratto ogni paziente come un
caso individuale, perché la soluzione del problénsempre individuale: regole generali
si possono stabilire soloum grano salis[...] Naturalmente, un medico deve avere
familiaritd con i cosiddetti <<metodi>>; ma deveagilarsi dall’applicarli in modo
stereotipato. Le premesse teoriche vanno applmatecautela. Oggi forse sono valide,
domani lo saranno altre. [...] L'importante & cheribponga dinanzi al paziente come un
essere umano di fronte a un altro essere urfano.

Solo grazie al chiarimento di cid che Jung intepde metodo e del linguaggio con il quale
intende portare avanti la sua trattazione, possiamvizinarci a quegli elementi cosi particolari
indicati con il termine di ‘archetipi’. E interesga notare come torni ad affermarsi potentemente

I'importanza dell’elemento mitologico e I'eco che €@sso si riverbera sul discorso psicoanalitico:

Il concetto dell'archetipo [...] & derivato dalla efpta osservazione che, ad esempio, i
miti e le fiabe della letteratura mondiale contamgaerti motivi che ritornano sempre e
dovunque. Incontriamo gli stessi motivi nelle faa nei sogni, nei deliri e nelle
allucinazioni degli uomini d'oggi. Tali immagini eollegamenti tipici vengono
denominati rappresentazioni archetipiche. Quantoditinte sono, tanto pit hanno la
proprieta di essere accompagnate da toni affgbidwticolarmente intensi ... Esse ci
impressionano, influenzano, affascinano. Provengdalbarchetipo, di per sé senza
forma immaginabile, una preformazione inconscia& sbémbra appartenere alla struttura
ereditaria della psiche e che percid pud manifeisgovunque anche come fenomeno
spontaned?’

BN

Innanzitutto e essenziale notare come, nel teotativ definire I'archetipo, Jung debba
necessariamente rifarsi alla sua rappresentaziohe, € immaginativa o, per l'appunto,
archetipica. Se, infatti, I'archetipo € una podsiiel tutto inconscia e istintuale di carattpre-
formativo rispetto alla rappresentazione archatipiguest'ultima non ne €& che l'incarnazione
concreta, legata al modo in cui percepiamo e digitgoalle narrazioni. Vediamo come Jung,
nello sforzo di definire le differenze su accenpatn possa non ricorrere a metafore, simboli e
raffigurazioni che spingono il linguaggio in pras#& di quegli abissi insondabili e indicibili ai

guali lo studioso é fortemente intenzionato ad @weairsi:

M'imbatto continuamente nell’equivoco che gli artipie siano determinati da un
contenuto, siano cio@ una specie di “rappresem#zinconsce. E percid necessario
rilevare ancora una volta che gli archetipi nonosdeterminati dal contenuto, ma solo
formalmente e anche in questo modo molto condit®on&i pud dimostrare che

126 ¢ G. JungDpere 9*.Gli archetipi e I'inconscio collettivoBollati Boringhieri, Torino, 1992, pagg. 168-
169.
127\vi, pagg. 484-485.
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un'immagine originaria € determinata da un conteralo quando € conscia percio

Y

riempita da materiale dell'esperienza cosciente] L'archetipo in sé & un elemento
vuoto, formale, che non é altro che ufecultas praeformandgiuna possibilita di
rappresentazione data a priori. [...] L'esistenzalideginti non pud essere provata cosi
come quella degli archetipi in sé, fino a che nananifestino in concretd?

Nel corso dell'intera opera, Jung appare appassiorente dedito allo sforzo umanissimo di
trovare una definizione per I'archetipo; nonostantari tentativi di cui ho riportato solo alcuni
esempi, mi sembra importante non perdere di vistitegjgiamento con cui porta avanti tale

sforzo. E infatti:

Non dobbiamo cedere nemmeno per un momento aidhe di poter una volta per tutte
finalmente spiegare, e con cio liquidare, un aipbetNemmeno il miglior tentativo di

interpretazione € altro che una traduzione piu mameuscita in un altro linguaggio

figurato'®

Mi pare decisivo, per il lavoro ermeneutico ed egpziale che andremo a compiere sul testo
greco, non dimenticare neppure per un attimo questaomandazione. Anche laddove si
ammetta I'esistenza dell’archetipo, non si devetgre di pensarlo come una forma del tutto
ipotetica e invisibile che e possibile supporreosalposteriori, a partire dalla sua incarnazione
fenomenica. Quest’ultima & una manifestazione reatencreta, appartenente al mondo, che ci
permette di entrare in contatto con l'archetipaaattrso I'esperienza che ne facciamo. Per
rendere meno ostico il concetto di archetipo, @regmo al sentiero tracciato da Jung. Dopo un
primo excursusche mostra I'utilizzo del termine in vari autoglrcorso della storia, dall’antichita
alla modernita, lo studioso avvicina l'archetipdldéa platonica: “[a]rchetipo € una parafrasi
esplicativa deliidosplatonico™®. Insomma, quando ci imbattiamo in un archetipotrtviamo
davanti a tipi arcaici 0 meglio ancora primigengecimmagini universali presenti fin da tempi

remoti™®L,

Se, da una parte, Jung cerca di intessere relaziomnessioni e associazioni con nozioni simili
gia introdotte da altri studiosi — per esempio, représentations collectivati Lévy-Bruhl —
oppure direttamente con il mito e con la fiaba Ho atesso tempo sembra distanziarsene,
attribuendo agli archetipi una certa a-storicitandiura inconscia, che altre rappresentazioni
familiari, come i miti e le fiabe, non avrebberoitive fiabe sono infatti ai suoi occhi una
specificazione contenutistica gia variata ed elatagrpriva della purezza formale che invece
caratterizza gli archetipi. Poco piu avanti, Jumgoduce un’importante differenziazione, a partire

dalla riaffermazione della natura totalmente inctamsegli archetipi:

1281yi, pag. 485.
1291vi, pag. 486.
1301vi, pag. 4.
131 |bidem.
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L'archetipo rappresenta in sostanza un contenutmngcio che viene modificato
attraverso la presa di coscienza e per il fattesdiere percepito, e cio a seconda della
consapevolezza individuale nella quale si manif&éta

E in nota, cosa di hon poco conto, aggiunge:

Per la precisione occorre distinguere tra “arclodtg “rappresentazioni archetipiche”.
L'archetipo in quanto tale rappresenta un modipiitetico, non evidenziabile, simile al
modello di comportamentgéttern of behavioymoto nella biologia>

Ecco che, in maniera decisamente piu esplicita efiéKyi, Jung invita a pensare gli archetipi
anzitutto come modelli ipotetici e non evidenziabih questo faticoso e prolungato tentativo di
dare un nome alle cose, risulta ormai chiaro ialeg tra mito (e fiaba) e archetipo e, inoltre, tra
archetipo e soggettivita — e quindi tra mito e sitjgta. Proviamo a stare ancora un poco nei

pressi di queste pagine, davvero centrali, doveevikustrata un’altra importante dimensione:

Y

Che cosa s’intenda con la parola “archetipo” e esgmr molto chiaramente dal suo
rapporto, or ora esposto, con il mito, le dottraseteriche e la fiaba. Ma se tentiamo di
scoprire che cosa sia “psicologicamente” un arpbetie cose si complicano. Finora,
nelle indagini mitologiche, ci si &€ sempre limitatifar ricorso a rappresentazioni solari,
lunari, meteorologiche, vegetali 0 d’altro genarg non si € mai accettata la tesi che i
miti siano in primo luogo manifestazioni psichiatiee rivelano I'essenza dell’anim.

Eccoci al cuore del discorso su mitologia, psidanalspiritualita:

All'uomo primitivo non importa quasi affatto con@se la spiegazione oggettiva dei
fenomeni evidenti; egli si sente invece la pereatoecessita, o meglio, la sua psiche
inconscia avverte l'irresistibile impulso di farsalire ogni esperienza sensibile a un
accadere psichicG®

L'uomo primitivo preso in esame da Jung e maestrquiel lavoro specificamente umano che si
trova direttamente all’incrocio tra spiritualitasipanalisi e mitologia. Il mito, in questo senso,
rappresenta la primissima possibilfifbosofica di incarnare la meraviglia di fronte al mondo,
realizzabile in questo caso solo tramite immagdimialtre parole, 'esperienza umana si esprime
attraverso un movimento che consiste nel portareliss€, possedere, fare propri fenomeni
naturali assolutamente meravigliosi ed esterni.ualigvengono mitizzati per una necessita
inconscia e primaria di accaparrarsi e renderevididiale un’esperienza esterna e comune a tultti,
accessibile a tutti semplicemente tramite lo sgmakdqui in gioco un alternarsi di movimenti
psichici umani del tutto naturali: tenere per s@aver) lasciare andare, movimenti primari che

sono vita (trattenere I'energia vitale) e mortesfairderla). Dobbiamo pertanto supporre che la

1321vi, pag. 5.
133 Ibidem.
134 |bidem
135 Ibidem.
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mitologia sia nata in prima istanza come genealdgs® e mito-biografia. In questo senso, si puo
ipotizzare che la prima esperienza umana, e ciotelaviglia nel volgere lo sguardo intorno a sé,
non sia stata nient’altro che un tentativo di ripor a sé, e cioe al dato soggettivo, la grandi@sit
totalita esperita nel dato naturale fenomenico eewdrsa, in un meraviglioso gioco di
corrispondenze tra interno ed esterno, tra indaliele collettivo. In questa prospettiva, si rivela
in tutta la sua estensione I'enorme fatica umanaagpevare a una definizione, la fatica del
“nominare”, poiché e sempre complicato, eppure tpamai necessario, porre confini,
delimitazioni e categorie di fronte a un mondo tirglato, fatto di convergenze, sovrapposizioni,
contaminazioni. D’altra parte, ci eravamo gia atiadre il mito va a toccare esattamente questo
tema, poiché, in quantemenossi sforza di tracciare solchi e distinzioni rigped una vita e a

un’esperienza che in realta non pare cosi facileneomtenibile.

L'inconscio collettivo, a sua volta, sarebbe unrem® contenitore in cui hanno sede gli archetipi,
incarnandosi poi nel mondo attraverso le rappregénii archetipiche. A Jung interessa supporre
I'esistenza di un inconscio non solo personale,ecémnaveva teorizzato Freud, proprio perché
€sso:

[ploggia [...] sopra uno strato piu profondo che mamiva da esperienze e acquisizioni

personali, ma & innato. Questo strato piu profandetto “inconscio collettivo™®

E molto interessante, e indice della grande cagtmtala quale Jung affronta le sue pionieristiche
ricerche, porre in rilievo la motivazione per laatp lo studioso ha scelto proprio questo

aggettivo:

Ho scelto I'espressione “collettivo” perché queistconscio non € di natura individuale,
ma universale e cioé, al contrario della psichesq®ale, ha contenuti e comportamenti
che €um grano salissono gli stessi dappertutto e per tutti gli indiv. In altre parole, é
identico in tutti gli individui e costituisce il strato psichico comune, di natura
soprapersonale, presente in ciasc¢tiho

La cautela sopra menzionata viene espressa tréamiteuzionecum grano saliscon la quale,

anche qui attraverso un'immagine, si rappreseni@oitesapevole finitezza e finezza dell’essere
umano, tale da rendere plausibile la metafora iestjone. Siamo in presenza di un grande
conoscitore dei limiti umani: tutta la vita di Juagn effetti stata improntata a farne esperienza.
Se, da una parte, I'inconscio personale presemtizeoti che Jung definisce “complessi a tonalita
affettiva”, strettamente correlati al vissuto intira personale di ciascuno di noi nella sua specific

singolarita, quello collettivo e costituito dallerine primigenie gia evocate, gli archetipi appunto,

13%1vi, pag. 3.
137\vi, pag. 4.
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che hanno al contrario carattere comune e conditigsversalmente e trans-culturalmente.
Pertanto 'inconscio collettivo ha anch’esso caratt trascendente, metafisico, e appare come un
contenitore presente fin dalla nascita, ereditdgdneticamente, che in qualche modo ci rende
gia figli e conoscitori del mondo in cui vediamdlae. Questa forma primigenia di contenimento
mi ricorda, in una senso non adeguatamente esglilgtin questa sede, il ricettacolo platonico, la
chora In un precedente lavoro, ho studiatockora®® in relazione a un elemento femminile e
silenzioso di contenimento teogonico, cosi comprésenta Platone n&imeq ravvisandone le
similitudini con laNaturaintesacome psychedel mondo,n una prospettiva filosofica debitrice
dell'opera di Hadot e Gregory Bateson. Sarebbegsgante ora mettere in relazioneh@aracon
I'inconscio collettivo, in quanto dimensione contefa di una psiche stavolta umana. Ma non
posso che accennare a questa possibilita di irieges rimandando la discussione ad altra sede,
da una parte per evitare ulteriori deviazioni ast@egia complessa trattazione, dall’altra per
lasciar emergere con maggiore evidenza il procationmetodologico adottatto in questa ricerca,

che lascia spazio a intuizioni e squarci inaspettatuminanti.

Anche le teorie junghiane presentano una serigitiiith che € necessario esplicitare, prima di

continuare il nostro viaggio verso la genealogia.

2.4. In conclusione. Riflessioni e critiche tr&pistememythose genealogia.

L'intento del mio lavoro, come ormai dovrebbe ajmearpiuttosto chiaro, &€ proseguire
nell'indagine dei frutti del fondamentale e irriraimbile sodalizio tra mitologia e scienze umane,
ossia scienze riguardanti 'uomo e la sua intadorPotrebbe forse apparire piu ammissibile e
necessario, sebbene alquanto inusuale al giorrggid’oondurre una ricerca interdisciplinare tra
campo mitologico e campo psicoanalitico, ma commp fantegrando tutto cido nel vivo del

discorso pedagogico?

Prendiamo un esempio molto comune e semplice:tdlagema del grande diluvio e quello della
(ri)nascita di una nuova generazione di uomini.oEsse reso familare dal racconto dailuvio
Universalee dell’Arca di Noépresente nella Bibbia: esso narra di una grandizipne inviata da
Dio a causa del decadimento morale in cui versawvgihaiomini, un diluvio mortifero e
flagellatore. Alla punizione generalizzata si capfpone la scelta di salvare I'unica famiglia
virtuosa, quella di Noe e dei suoi figli, che sprddurranno per dare vita ad una nuova
generazione di uomini, salvando anche, come taftpiamo, coppie di tutti gli animali presenti
sulla terraferma e in cielo. Una nota canzoncirrabpenbini rievoca la magica avventura di Nog,

che fece stare tutti gli animali, a coppie e percs in un’unica arca — tutti ricorderanno della

138 si veda il mio gia citato lavoro di tesi magistralal titoloChora e Natura. L’ermeneutica del silenzio
come Ananche dialogica.
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misteriosa assenza dei due leocorni. Tutti cargdtiarca di cui Dio ha affidato la costruzione ai
suoi prescelti. Forse alcuni conosceranno un migea assai simile, riportato, fra gli altri, da
Ovidio. E il mito di Deucalione e Pirra. Anche quié una punizione divina, anche qui c’@ un
diluvio mortifero e flagellatore, anche qui c’é imbarcazione salvifica e la nascita di una nuova
generazione di uomini, stavolta attraverso piategykate dietro le spalle dai due personaggi sopra
citati, pietre che si trasformano nei futuri uoménnelle future donne della nuova generazione
umana. Nonostante le somiglianze di superficieye dhiti sono molto diversi fra loro. Cosa
dovremmo pensare? Esiste 0 no una certa trasvardalimitologemi? E, se esiste, qual é la sua
origine? Se non esiste, come spiegare le numernogbtglini? In effetti, se accettiamo la
definizione junghiana di mitologema e di archetipagpriamo che ci sono molti racconti analoghi
massicciamente presenti in numerose culture, aelte piu disparate del mondo. Il mitologema
del grande diluvio appare, per esempio, in variené nella mitologia nordica, ma anche in
Irlanda e, come abbiamo visto, in Grecia. Anchpdjgea di Gilgamesh, il Corano, e varie altre
tradizioni mitologiche, simboliche e religiose india, in Cina e in moltissime altre parti del

mondo, ne offrono testimonianZs.

Tutto questo fa apparire in maniera molto evidersegondo le indicazioni degli autori finora
studiati, il tipo di primordialita aprioristica allquale si e fatta allusione e che Kerényi, a utoce

punto deiProlegomenispiega in maniera assai chiara:

| termini «primitivo», «antichissimo» ecc. non lbkdamo impiegati nel senso di
definizioni cronologiche [...] bensi abbiamo intesoimticare con questi termini una
gualita atemporale che puo riaffacciarsi tanto teeipi piu tardi, quanto in quelli piu
antichi. In questo riguardo possiamo rimandareratkerche psicologiche — in prima linea
quelle di C.G. Jung — che nella vita psichica deglhini moderni dimostra con esattezza
e di volta in volta la presenza di elementi «aiigai€ome li il termine «arcaico», cosi
anche qui «primitivo» o0 «originario» hanno un psecsignificato scientifico, seppure non
cronologico'*

E ancor piu chiaramente, poco oltre:

Non si puo insistere abbastanza sul fatto che dblpma delle origini richiede una
soluzione «planetaria» o, in termini piu umani, wWwduzione che tenga presente tutta
I'esistenza umana sotto ogni punto di vista sdieatnente possibil&*

Insomma, si riafferma una supposta validita sdieatidi cio che rimane del tutto invisibile, in sé
inconoscibile ma deducibile empiricamente. Tuttagiame sostiene Kerényi nel prosieguo, € un

mistero insolubile se il luogo di origine del mitgema o dell’archetipo sia un luogo puramente

139 per il lettore agli esordi della sua passione lpemitologia comparata, consiglio il testo di C.lIDe
Mitologie. Guida ai mondi immaginati,ippocampo, Milano, 2013.

1401vi, pag. 94.

1 |bidem
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ideale

vale a dire una possibilita dello spirito umanosdorgere un determinato aspetto del
mondo dappertutto nella stessa determinata immagippure una sfera culturale
geograficamente definibile, in cui i grandi arcpetnitologici siano stati creati una volta
per sempré??

Notiamo qui una certa sovrapposizione del linguaggi termini mitem&®, mitologema e

archetipo vengono in effetti a far combaciare oll@mbi semantici; ma soprattutto c’é una decisa
volonta di affermare una sostanziale e monolitadiae umana, rintracciabile, a posteriori, nelle
modalita in cui 'umanita stessa ha organizzatprtgprie mitologie. Anche Jung, come Kerényi e
come esplicitato nel paragrafo precedente, ribadien forza questa condizione epistemologica

di base:

In epoche passate, nonostante eventuali divergelizepinioni e ['orientamento
aristotelico, nessuno aveva troppa difficolta ddradire il concetto platonico secondo cui

I'ldea preesiste ed €& superiore a ogni realta femica. “Archetipo” € un termine che si
trova gia nell'antichita ed & sinonimo di “idea”senso platonict**

Si mostra ancora una volta, in maniera luminosahiara, la posizione dei due studiosi al
riguardo, una posizione decisamente propensa lagaire forme planetarie e collettivamente
condivise che non lasciano margini a interpretazitwerse e reggono saldamente I'imponente
edificio degli archetipi e dei mitologemi. Nello esgfico, parlando dell'archetipo della madre,

Jung affronta approfonditamente la sua sceltaadiarne all’elemento metafisico e aprioristico:

Se fossi un filosofo, potrei portare avanti confemente ai miei assunti 'argomentazione
platonica e sostenere: da qualche parte, “in umgduoceleste”, esiste un’immagine
primordiale della madre, preesistente e supericogri fenomeno “materno” (nel senso
pit ampio della parola). Ma poiché non sono urstifo bensi un empirista, non mi posso
permettere di considerare come universalmente ovdllichio particolare temperamento,
ossia il mio atteggiamento individuale verso i peoni del pensiero. A quanto pare
questo pud permetterselo solo quel filosofo il gugildica universalmente validi la sua
disposizione e il suo atteggiamento e che, se appeaq, rifiuta di conoscere che la sua
personale problematica condiziona essenzialmengudafilosofia. In quanto empirista
devo ammettere che esiste un temperamento peralé dle idee sono essenze e non
nomi”. Per caso, sarei tentato di dire, viviamocdaa duecento anni in un’epoca in cui
ormai impopolare, se non incomprensibile, ammettaeele idee possano essere altro che
nomi, Chi, alquanto anacronisticamente, condividaoea la concezione platonica, €

2 |bidem

143 Mitema & un termine generalmente riconducibilé styidi antropologici di Levy-Strauss che per primo
lo utilizzo. 1l ‘mitema’ vede la luce all'internoeg)li studi antropologici di ascendenza struttutalishe
indagano la mitologia nel suo aspetto piu proprigdinguistico. Con esso si intende il nucleo atwo,
linguistico e mitologico corrispondente al fonenesattamente come il fonema & necessario, nella sua
composizione con altri elementi fonematici, allsst@azione di una parola, cosi anche il mitemalanel
giustapposizione con altri nuclei narrativi deltesso tipo, costituirebbe il mito. Ctnciclopedia

144 1vi, pag.77.
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costretto con suo disappunto a constatare chesligas‘celeste”, metafisica, dell'idea é
relegata nell'ambito incontrollabile della credenz della superstizione oppure
caritatevolmente affidata al poeta. Nella secotanmgtroversia sugli universali, il punto di
vista nominalistico ha ancora una volta “sconfittid” punto di vista realistico, e
'immagine originaria si e volatilizzata in dtatus vocis.Questo capovolgimento € stato
accompagnato, anzi in buona parte prodotto dalamatosa apparizione dell’empirismo, i
cui vantaggi si sono imposti con fin troppa evideal'intelletto. Da allora, I'*idea” non
€ pit un apriori, ma un elemento secondario e deri®

Se, da una parte, € interessante che tanto Jungogiarényi attribuiscano una valenza non
dogmatica alla loro posizione epistemologica, a woita riconducibile sia a un’appassionata
fiducia che qualcosa di invisibile e strutturaledia parte del dato fenomenico sia alla personale
inclinazione di entrambi, dall'altra mi pare degticnota puntualizzare i termini del discorso. Nel
corso del presente lavoro abbiamo approfonditaiplinti di vista, junghiano e kerényiano, come
due modi di elaborare strutturalmente e teoreticdengjualcosa dalla natura si invisibile e
misteriosa, ma ipotizzabile deduttivamente attrswdo studio dei fenomeni. Il superamento di
tali punti vista non implica una messa in discussiadell’'esistenza dell’archetipo o del
mitologema: si tratta piuttosto di approfondire dtatuto epistemologico che ad essi viene
attribuito. Archetipo e mitologema sono formaziaal tutto ipotetiche, che non risolvono il

problema della definizione della loro essenza, amplalora ne accettiamo I'esistenza.

2.4.1. Per una pedagogia contaminata, umile e sastea da Rea.

Finora abbiamo preso in esame la necessita di maeite dubbio la dicotomia tra forma e
variazione. Se accettiamo di riconoscere a taletalicia una natura incerta e promiscua, ma
soprattutto ipotetica e indimostrabile, siamo cziitrad ammettere che l'intera scienza non
poggia su fondamenta monolitiche, dogmatiche edquindi rassicurantfy® Piu di ogni altra, la
pedagogia, in quanto scienza fondamentalmente unwmasi occupa delle persone e delle
relazioni e dei cambiamenti che le vedono coinyalievrebbe essere spinta a riconoscere la
propria valenza umana e filosofica, prima ancom sttientifica in senso stretto. Eccoci di nuovo
rigettati nel mondo, un mondo in cui la definiziole essenzialmente impossibile, perché
strettamente legata al discorso sull’origine (pex satura immemoriale e inconoscibile). Cio che
possiamo fare é restare umili (alamilis, vicino alla terra) nel modo piu letterale podsibEssere
vicini alla terra non significa rinunciare alle aiibni, alle scoperte, allo slancio in avanti dei
progetti, specie di quelli pedagogici. Significaipbsto tenere i piedi saldamente piantati per

terra, ancorati al terreno; riconoscere e sapeaé il nostro radicamento, dove abbiamo deciso

1451vi, pag.78.
146 Ritorno a fare riferimento a C. Baracobj.cit,pag. 198 e sgg.
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di porre le nostre fondamenta gnoseologiche edtespidogiche; cosa abbiamo scelto di
osservaretfieoreir) per dare inizio alla nostra ricerca. Restare iumitercare umilmente di fare
scienza, ci induce a renderci conto che ¢ la saistessa a poggiare su qualcosa di hon scientifico
e che non si offre allo studio scientifico, se rappunto come ipotesi labilissima o accenno

lontanissimo, dai contorni fissi ma mai del tutadiditi.

Quindi, sembra non esserci scienza, né discorsattilem che presenti in maniera
adeguata i requisiti scientifici della fissita dla@ecessita. Oppure questi concetti devono
essere riformulati, inquadrati altrimenti: la s@ane la necessita non possono essere
intese come indicazioni di astrazione stereotipa¢adli stabilita assoluta (certo, resta da
esaminare I'immutabilita e immobilitd di quei pripcche non costituiscono le premesse
della dimostrazione ma piuttosto la sua strutturartecolazione, ilcomedel discorso
apodittico)™*’
Prima di entrare nel merito di temi tanto intricatovremo quindi munirci di una certa dose di
robustezza e responsabilita, che ci verranno dapimtalla capacita e dalla fermezza nel portare
avanti le nostre ipotesi scientifiche, le nostrenam epistemologiche, non come certezze, o come
precondizioni monocule e indiscutibili, quanto pagto come ricerche etiche, ovvero scelte legate
al modo di condurre le nostre vite, percorsi drigmlita laica. Questo perché qualsiasi cornice
epistemologica, specie in campo pedagogico ma rpigenerale nelle scienze umane, € solo
un’umile ipotesi, non l'unica e la piu autenticaamn timido seppure importante slancio in
avanti, un tentativo di esplorazione non pienamedefeibile, seppure strutturato teoreticamente.
La timidezza dello slancio, I'umilta della ricerdgppendono dall'individualita del ricercatore, non
solo dalle sue competenze tecniche, piuttosto dslla disponibilita a lasciarsi andare e
condizionare consapevolmente da un percorso ¢ie delle volte lo guida, piuttosto che esserne
guidato. Intendere la ricerca scientifica comeparcorso prima di tutto biografico, inscindibile
dai suoi aspetti piu propriamente etici e genealpgi porta a domandarci in quali forme ognuno

di noi possa esprimere questa umilta, questa detiza, questa lievita e fiducia.

Mi pare che tali questioni suscitino una serie gudsiita di considerazioni e riflessioni. Ne ho
scelte due, che si possono sintetizzare nelle séigdemande: (1) In che rapporto stanno
genealogia (intesa come forma particolare di rizealle origini,archai) e scienzadpistem§g?

(2) E, conseguentemente, in che rapporto stanneatfmgia e mito?

Per affrontare sinteticamente la prima, partiamo uti@ considerazione. In tutto il lavoro
kerenyiano e junghiano trova ampio spazio I'elabior@e di un passato che non & mai esistito, un
passato ideale dell’essere umano che, tuttaviagetermina la vita quotidiana, la realta e,
addirittura, le modalita in cui risponde all’esista@ organizzando il materiale psichico interiore e

guello collettivo-mitologico. Questo presuppostevddente tanto in Kerényi quanto in Jung,

147.C. Baracchipp.cit.,pag.204.
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sebbene nel secondo emerga una precisa volontati@iré larche come fosse cognitivamente
controllabile, volonta strettamente legata all'mti®nalitd medico-empirica di cui € portatore. Le
ricerche e la collaborazione tra i due studioseprbiano lasciato un segno indelebile nella storia
guanto all’awvio di un vero e proprio studio scifod della mitologia, ma al contempo mi
sembra che un quesito importante sia rimasto Itois&i tratta di un problema gia sollevato da
Aristotele*® oltre due mila anni fa e tuttavia troppo spesasdurato, se non ignorato, anche ai
giorni nostri: in quale rapporto di conoscibilitdnelagabilita stanno fra lorarche e epistem@ Si
entra qui in un ambito ancora piu vasto, forse dewvnesauribile, a cui pero é necessario almeno
accennare. E una questione centrale rispetto tallots che vogliamo dare alle scienze del nostro
tempo. Posto che la ricerca della saggegaph(ig € in fondo una ricerca genealogica (e riguarda
quindi l'arche l'origine frondosa e interconnessa piu sopra denatagheng sulla e della
propria verita letheig: qual € il ruolo giocato dalla scienzpistem¥? Chi & colui che ricerca e

su cosa davvero si fa ricerca?

Il punto e: quando si sceglie di ricercare in memgientifica — cioé tramite un metodo logico e
rigoroso, che faccia delle categorie di causaieffiétproprio stendardo, e voglia scandagliare
I'esperienza rendendola conoscibile attraverso inguhggio universalmente condivisibile e
valido, quindi calcolabile e misurabile — & tutewiecessario non smettere di domandarsi la
natura di cio che si va ricercando. Infatti le igithd scientifiche, i parametri scelti, i metodi & g
strumenti di valutazione non sono altro che straddabili, opzionali, non univoche, non
monolitiche, ma sempre e solo ipotetiche. Sono castruite su qualcosa che ha la natura divina
di Rea: come abbiamo visto, il mondo di cui facagparte € un mondo in costante divenire, per
sua natura inafferrabile; non possiamo dimenticaeeil presupposto originario a cui tendiamo e
siamo spinti attraverso il mito & soprattutto, amar di ogni altra cosa, un presupposto. Tenere
sempre vivo e presente questo punto di partenza aftie parole, che dpistemee sempre e
soltanto un’ipotesi le cui fondamenta poggiano sea R- cambierebbe completamente la
prospettiva e I'atteggiamento di qualsiasi scigiozia qualsivoglia ambito scientifico. Proviamo a
immaginare soprattutto gli ambiti sanitari, ossaskienze mediche o la farmacologia: a che
genere di variazione posturale potrebbero andamniro, affrontando seriamente il problema del
loro statuto, ad esempio per quanto riguarda lfneiglel disturbo somato-patologico (ma anche
psicopatologico)? Siamo abituati a una scienzastheterroga poco sulla natura delle proprie
fondamenta, affondando in una cecita astigmatigiata dall’ansia di prestazione. Le scienze di
oggi si trovano di fronte alla sfida, persa in pada, di fornire risposte planetarie lungimiranti,

piuttosto che abitare le domande del/nel qui e ora.

Questa cecita € molto piu problematica di quanmabse senza contare che determina una visione

148 Cfr. nota 21.
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atemporale, ancor oggi dominante, che inficia tdatecienza medica quanto le scienze umane,
nonché la relazione tra le due. Al contrario, éangforicita (nello scorrere del tempo e della,vita
rappresentato simbolicamente da Rea, come abbiaimelte affermato) che la scienza crea le
sole condizioni di verificabilita accettabili e pkibili, concretamente segnate dalla condivisione
dell’'esperienza — ancora una volta si trattereblm'@sperienza calata nel reale e nel temporale e

nient’affatto metafisica.

Nella fattispecie, per Jung si tratta di utilizzéaeicerca sul campo come strumento a posteriori
per verificare una presenza fuori-campo, cioé, faopente, fuori dal campo stesso della ricerca.
E chiaro che siamo nel territorio ambiguo del pesst, a meno che non si intenda questa
supposta metafisica come del tutto fisica, questscéndenza come immanenza; questa ricerca
sul campo come sempre e ancora nel campo; quesigdiceleste” come catactonio e terrigeno.
Deve risultare chiaro che qui non si sta rigettad@motesi di una conoscenza intuitiva
dell'invisibile: la scienza delluomo non puo e naleve studiare le sole evidenze del dato
fenomenico. Si pud pero pensare che lo stessofdatmenico sia portatore di altro, che non
risiede esclusivamente nell’esterioritd dei suaittitrvisibili o nelle sue contaminate forme
mondane. E certo che ci siano modalita del sapategeddi evidenza, quantunque non all'occhio
umano; passati inesistenti, certo, ma solo perdéhm@rdicati. Il lavoro del ricercatore, come
insegnano Jung e Kerényi, consiste nel non ferndargnti all'apparenza: si tratta di scavare, di
scendere giu, di andare a fondo, di contemplarereepire con tutti i sensi le forme del nostro
vivere, non avvertendole come estranee al mondocun viviamo, ma, al contrario,

armoniosamente integrate e, soprattutto, vivejdamti e comunicanti.

Per quanto riguarda la seconda criticita, abbiamw@lte sostenuto nel corso del presente lavoro
che la genealogia € un percorso a ritroso, un’imgagitobiografica che coinvolge il ricercatore
e rimanda necessariamente al problema delle arigae ricerca nel campo delle scienze umane
ci costringe a indagini e domande anche piuttosime: quale sia la nostra provenienza, da chi o
da cosa siamo nati, quali relazioni intercorrareoroi e il mondo da cui proveniamo e quali
influenze, quali scambi narrativi ci hanno resigbmini e le donne che siamo. Anche Kerényi
ribadisce limportanza della ricerca intorno alleigmi, ma tale ricerca, come abbiamo
ripetutamente mostrato, gli imporrebbe di assumensi responsabilitd troppo grande, quella di
trovare una “soluzione planetaria” che gli conseatitgiustificare la verosimiglianza narrativa di
alcuni miti, presenti in territori molto distantiafloro. Le sue analisi chiariscono bene cosal sia i
mitologema, e cioé una costante astorgcapme la mitologia agisca su uno o piu mitologémi,
un lavoro di com-posizione e di com-prensione rdianizzazione del tutto, diverso a seconda del

popolo e dello spazio-tempo nel quale essi si callo e si obbiettivano. Il lavoro di Kerényi,
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cosi come quello di Jung, é cosi apprezzabile mrqqarché ci indica in controluce la volonta di
utilizzare tutti gli strumenti a disposizione, aaclguelli logico-scientifici e deduttivi, per
slanciarsi verso qualcosa di meravigliosamentdaaliiélle possibilita scientifiche e umane. Le
ricerche empiriche sui movimenti della psiche afgranti a tutti e a ciascuno, da una parte, e le
analisi a posteriori delle variazioni mitologictuall’altra, ci segnalano I'esistenza di qualcosa di
molto profondo che si muove, brulica nella nostia iptima interiorita ed e costituito da un
materiale universale. Questa affascinante ipotearchina, fra le altre, almeno una cosa: il dato
piu inequivocabilmente personale conterrebbe gimicgella sua imperscrutabile quanto assoluta
universalita, del suo inquietante essere costdutente altro, nonché di una certa fratellanza e

sorellanza comune a tutti gli uomini e a tutte damk.

2.4.2 Romano Madera e ilmythos la dimensione archetipica delle immagini e il

corpo al centro dell’esperienza vivente.

Credo che il fascino di questo discorso sia innggaba lungo mi sono interrogata sull'ipotesi di
una effettiva fratellanza universale. Sarebbe mdillo pensare che nelle fondamenta
filogenetiche di ciascuno, posto che esistanoiacggalcosa che ci riporta tutti a essere una cosa
sola, ma credo sia piu onesto lasciare questiddiambito dell’ipotetico: € un discorso da

affrontare con grande cautela.

Credo che Jung e Kerényi, com’@ accaduto a Pldtbmdébiano a lungo subito letture forzate ed
estremizzanti, pertanto sono convinta che alla basgalsiasi lavoro del pensiero debba esserci
un accurato esercizio di lettura e di ascolto ésiitche deve necessariamente (ri)partire dal dato
particolare, cioe dalla lettera. Di questo eseocirarlerd di nuovo nel corso del lavoro, per ora
non possiamo dimenticare I'apporto pionieristicoqdiesti due autori, la loro esplorazione di
territori del tutto insondati dalle scienze finaj@el momento, o per lo meno non con le stesse
intenzioni. Inevitabile dunque un certo disorienato, la difficolta di procedere nella ricerca, le

preoccupazioni, il costante interrogarsi sulladsrantrapresa:

Credevo di fare un lavoro scientifico nel migli@nso del termine, di stabilire fatti, di
osservare, classificare, descrivere nessi causilnzonali e ho finito per scoprire di
essermi impigliato in una rete di riflessioni cluparano i confini di ogni scienza naturale
e si spingono nella sfera della filosofia, dellalogia, della religione comparata e nella
storia dello spirito in generale. Questa invasidneyitabile quanto inquietante, mi ha

149 per una lettura alternativa delle pagine platamishvedano i lavori di Claudia Baracchi, John iSal
Martin Heidegger.
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causato non poche preoccupazighi.

Y

Quella che Jung percepisce come un’*invasione tabile quanto inquietante” & anche al cuore
del mio lavoro, che avanza l'ipotesi di una pedagade si lasci invadere, si ritrovi impigliata in
una serie di riflessioni che trascendono la scigreagogica comunemente intesa. Se il lettore,
giunto a questo punto, dovesse trovarsi in unaizimme di fastidioso spaesamento, in preda a un
senso di nausea e manifestasse forti resistenzeon&onti di un movimento fusionale, il mio
consiglio sarebbe di mettere da parte le paurardice proseguire. D’altra parte, non mi pare ci
siano valide alternative a questa invasione: rlelgeratura greca, che custodisce una grande
saggezza troppo spesso trascurata, soprattuttmbitascientifico, e risaputo che chi si ostina a
non farsi contaminare dalla spinta fusionale déti, chi non si fida di Rea, non fa mai una bella
fine!* Procedendo in quella che mi sembra lipotesi piadibile, e cioé che la scienza
pedagogica, per essere tale, abbia bisogno di ecrémarcondizioni per autotrascendersi,
sganciandosi da una visione tecnico-scientificatainpo riduzionista e volgendosi indietro, alle
proprie origini, ritrovando la propria component@ieentemente umana ed etica, mi sembra
inevitabile approfondire la questione della fisiaitel mitologema e dell’archetipo. Finora, infatti,
pur dando spazio a riflessioni e critiche, abbidiocalizzato la nostra attenzione sul carattere
metafisico e dogmatico che Jung e Kerényi imprimkbumoo all’archetipo, I'altro al mitologema.

In relazione a tutto cid mi pare inevitabile andarf®endo di uno dei contributi piu interessanti del
filosofo e psicanalista Romano Madefa Nell'affrontare la teoria junghiana degli arcipéti
Madera si appoggia al pensiero dell’etologo Eilldésifeldt, che individua come nucleo della
specificita umana, e della nascita della cultulgselrcizio e la condivisione sociale delle due
seguenti capacita: (1) il disaccoppiamento delleraziagli istinti; (2) il lungo protrarsi della ca
individualizzata nei confronti di un altro, sia es$ partner o la prole. Aggiungendo a queste
capacita altre caratteristiche ereditarie filogmhet (le coordinazioni, il riconoscimento
percettivo, i ritmi biologici, i meccanismi motivéinla predisposizione all’apprendimento, ecc.),
Madera attribuisce alla teoria junghiana degli atigh il grande merito di aver cercato di tenere
insieme il collettivo senza rinunciare alla varieliglle soggettivita individuali, I'influenza della
costruzione, dell'organizzazione e della condivigigociale, senza escludere ipotesi innatistiche
e di ereditarieta filogenetica. Tuttavia, lo stutiorileva in Jung alcune criticita e debolezze

metodologiche alla base del passaggio dall'arcbetile immagine archetipiche:

%0 Jung, RTE, 233. Per la citazione grazie a Marinaridglio. Cfr. M. Barioglio, Nel regno
dell'immaginazione. Da Junglla pedagogia immaginale., Moretti&Vitali, Bergan2908, pag. 92.

131 5j veda, per esempio, una fra tutte, non I'uniceetto, la figura di Penteo nelRaccantidi Euripide,
che verra analizzata nel corso della seconda gattavoro.

32| saggio a cui faccio riferimento €ostanti antropiche, modelli culturali e mitobiodia storica

pubblicato originariamente iStudi Junghianivol. 11, n.2, Franco Angeli, Milano, 2006, e pipireso in
Una filosofia per I'anima. All'incrocio di psicoldag analitica e pratiche filosoficheC. Mirabelli (a cura
di), Ipoc, Milano, 2013.
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[L]a debolezza della teoria sta soprattutto sul saete metodologico, cioe
nell'insufficienza, non solo quantitativa, del modiccondurre le comparazioni necessarie
per validarne le tesi. Penso anzi che questa detsolmetodologica sia in diversi sensi
coinvolta nel passaggio, assai problematico e shkrome troppo immediato,
dall'archetipo (come disposizione a rappresentalie)immagini archetipiche e alle loro
varianti culturali, storicamente condizionat@.

Per Madera il problema principale della teoria piaga degli archetipi sta nella mancanza di un
“metodo comparativo per lo studio delle immagirichihe™**. La teoria di Jung, infatti, assume
come unico tratto distintivo per la comparazioniedenmagini psichiche quello tramologie
filetiche e per tradizione Le prime sono corrispondenze identitarie tra ttgyghe emergono per
trasmissione genetica: stiamo parlando del caeatiechetipico delle immagini in quanto, nel
pensiero junghiano, appaiono caratterizzate dadispmsizione genetica della specie a creare un
certo tipo di forme archetipiche comuni e univarsatte condivise. Le seconde, invece, ossia le
omologie per tradizione, riguarderebbero corrisgmze identitarie tra oggetti che perd devono la
loro identita a un processo di apprendimento e dertj trasmissione. Come dicevo, il problema
per Madera sta nel fatto che Jung considera le agi®ffiletiche e quelle per tradizione come
unico tratto distintivo ermeneutico all'interno @eleoria degli archetipi, senza considerare o iat

culturale e storico che le omologie intrattengoan eanalogie

Ma se non si distinguono le omologie — cioé il ndarre le somiglianze a un’origine
comune in una forma precedente che é generalmenémaue presente da quando la
specie e comparsa — dalle analogie, che raggrupparece le somiglianze come
originate da spinte ambientali simili in specie atise, si rischia innanzitutto di
confondere — trasponendo queste indicazioni sulopikella ricerca archetipica — cio che é
frutto della costituzione biologica da quello chevdéce e riportabile all'interazione

adattiva in ambienti simili.

Poiché Jung si trova nella necessita di traspdridiscorso etologico nel discorso psichico-
immaginativo, appare evidente I'importanza di nonfondere le analogie con le omologie — e, a
loro volta, le omologie filetiche con le omologieerptradizione. Un accurato studio delle
immagini psichiche dovrebbe cioe, necessariamenpeinea di tutto, andare a ricostruire e a
interessarsi della storia delle immagini, e delateg tra le immagini e il loro contesto. Il
problema derivante da questa mancanza di accusag¥mzeneutica, da una parte, appiattisce |l

discorso in uno studio generale di un generico aigb, senza specificarne le caratteristiche

153 R. Madera,Una filosofia per I'anima. Allincrocio di psicoldg analitica e pratiche filosoficheC.
Mirabelli (a cura di), Ipoc, Milano, 2013, pag. 92.
54 |bidem.
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profonde; dall'altra, porta alla risoluzione deltBcotomie uno-molti, individuale-collettivo,
innato-appreso culturalmente, attribuendole in m@nigenerale a un livello psichico astorico.

Secondo Madera, sono queste le conseguenze detstiganghiano.

In definitiva bisogna accuratamente ricostruirstiaria delle immagini e il legame con il
loro contesto. Altrimenti, ed & questo che a mivisv si verifica in Jung e si accentua
enormemente nei suoi epigoni acritici, le diffee@nzngono appiattite in un generico
richiamo agli archetipi. Il che comporta che tuiorisolva nello “psichico”, anche
guando si dice che in Jung la psiche possiede mmendione storica: infatti la psiche ha
una storia, per Jung, ma non € il mondo ad avesiestoria (geografica, tecnica e sociale)
che trasforma la psicHe’

L’autore si esprime in maniera molto netta riguaatiastoricita attribuita al mondo da parte di
Jung, che non sarebbe in grado di imprimere allemdoarchetipica delle immagini una forza
(storica, e cioeé di cambiamento) tale da produrra mutazione nelle immagini stesse. Questo
principio, che naturalmente presenta un alto gdidwiticita, renderebbe la dimensione psichica
“preordinata rispetto al mondo storico, quindi &@rin se stessa, solo in secondo luogo storica
perché risponde al divenire del mont&” Quindi, da questa impostazione deriverebbe
“inevitabilmente uno schiacciamento della dimensistorico-culturale e un ampliamento molto
problematico e confusivo del sostrato archetipito’Fondamentale, in questo passaggio, mi
sembra la considerazione dell'autore secondo aibwiebbe propriamente parlaredinensioni
archetipiche delle immaginpiuttosto che dimmagini archetipicheLa prima formulazione fa
trapelare in maniera sufficientemente evidente dingensione filogenetica delle immagini, per
guanto oscura e ancora tutta da esplorare; talerdiine sarebbe tipica ma non totalizzante
rispetto alle immagini, somigliando piuttosto a womseguenza ermeneutica e ipotetico-deduttiva
derivante dalla storicita dell’esperienza, ovver dato fenomenico particolare. La seconda
formulazione darebbe a quella stessa dimension®iomato e un carattere alquanto dogmatico e
monolitico, identificandole anzitutto come archetign quel senso abbastanza appiattito su di sé
che abbiamo precedentemente analizzato — piuttb&t@rimariamente come immagini in senso

lato e onnicomprensivo.

In definitiva, secondo la lettura di Madera, le dogie filetiche, quelle per tradizione e le
analogie dovrebbero essere considerate in maniéraarmpia: non solo come strumenti di

classificazione delle immagini, quanto piuttostaneo“stratificazioni interagenti di dimensioni
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immaginali™®, siano esse mitiche, naturali, storiche e bioghafi E nell’lambito di guesto

151vi, pag. 93.
150 |pidem
7 1vi, 95.
1%8\vi, pag. 94.
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mutamento di prospettiva che si potrebbe comprenaheglio la complessita dalla quale nasce ed
emerge ilmythos Infatti, le costanti antropiche (i movimenti elentari dell’orientamento, dei
bisogni e delle emozioni, dei ritmi e delle reladifondamentali) danno luogo alla dimensione
naturale delle immagini, tanto di quelle classtfitiacome omologie filetiche, quanto di quelle
classificabili come analogie. | modelli culturaiaborando queste disposizioni naturali in risposta
al mutamento dell’ambiente storico-sociale, creémammagini mitiche e le loro variazioni

storiche, per finire le vicende individuali plasrda dimensione biografica delle immagini.

Non si potra mai esaurire la complessa tematicasame, € certo, tuttavia, che non si deve
permettere a qualsivoglia ipotesi, per quanto @gsante, di spiegare e risolvere I'enigma e |l
mistero celato dalla vita umana. Infatti, non staandando a caccia di soluzioni, per giunta
“planetarie”. Mi pare gia sufficiente Iidea di $efmarsi a riflettere se il massimo grado di

comunanza non sia gia qui, sotto gli occhi di tutti

La presente ricerca non mira a trovare soluzionpare di gran lunga sufficiente potersi fidare e
affidare completamente alle uniche cose che dawieascomunano tutti: I'essere qui e I'essere
corpi senzienti. L'unico elemento davvero comunguesto: il fatto che esistiamo e il fatto che
siamo dotati di un insieme di organi e di capacha possiamo esercitare e far funzionare al
meglio, non accontentandoci semplicemente che daimg al di sotto delle loro potenzialita. La
massima comunanza che riesco a intravedere é titonsfrzo di essere umani, di abitare il
mondo sentendoci parte di esso, e il vincolo raggrgato dalla nostra liberta di aderire o non

aderire a questa possibilita di praticare I'umaaita & in noi.

La nostra umanita non si da ontologicamente, ecamguista e, in questo senso, € l'origine di
ogni tipo di elaborazione del nostro essere umanutte le possibili forme e modalita, comprese
guelle mitologiche. E se fosse questa la verameigel mito? Potrebbe essere un’ipotesi, seppure
ancora tutta da vagliare; in questo modo, tuttalimjto non dovrebbe la sua origine a strutture
aprioristiche formali, innate e paradigmatiche etsp all'esperienza, ma, tutt’al piu, alla vasta
gamma di emozioni e condizioni storiche che 'umawondivide trasversalmente: tra tutte, la
fatica di vivere e di praticare 'umanita. Le enwzj le sensazioni corporee, le ferite e i dolori
della vita sarebbero dunque l'unica cosa che @ beifi, che potrebbe parzialmente motivare la
somiglianza di alcuni miti con altri. Ecco che Igine dell’estremamente collettivo, il mito,
rovesciando quanto finora sostenuto dai due studiossi in esame, potrebbe risiedere
nell'’estremamente personale e rinvigorire l'infingioco tra uno e molti, individuale e collettivo

e interno e esterno che ¢ la vita.

L’attivazione archetipica, in questo senso, € pantanea risposta naturale delle risorse
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della mente-anima della specie di fronte a ostatofossibili da superare con le
disposizioni presenti in un modo determinato dinfolare il modello culturale di
appartenenza, oppure nel modo biografico di dettina impossibili da superare se non
trasformando in mito, o modello culturale, all'ime del quale si €& vissuti fino a quel
momento. Da questo punto di vista l'identita bidigea € qualcosa che avviene e si
costruisce in un processo: cid che e dato e saliisfzosizione alla singolarizzazione del
patrimonio naturale e storico collettivo, non limdualita stessa. E questa identita
biografica & una composizione di materiali in pa@itepresenti [...], in parte da scegliere
fra le varianti possibili di cido che e gia datmepiarte da inventare.

Questo processo & quindi, forse, esprimibile amshponi la tua storia>®

A partire da questo snodo, ovvero a partire dadirelazione tra il dato storico-biografico e la
dimensione afferente alle costanti antropiche nél@ piu vasta complessita filogenetica,
possiamo rileggere le teorie fin qui proposte. Atipada qui pud dunque ampiamente innestarsi
il processo di individuazione junghiano, il fondakerenyiano e il bisogno di spiritualita,

precedentemente considerati.

2.4.3. Ancora sulla genealogia. Al bivio tra scieezumane, pedagogia e filosofia.

Ecco dunque che il discorso portato avanti sindranserisce in un altro discorso, tutto
pedagogico, tutto psichico, tutto umano, che haeafare con la ricerca mitobiografica di sé. Non
dimentichiamo la valenza corporea del mito, comee miellimmagine'®® Perché la genealogia
intesa come ricerca a ritroso, che spinge verswiggni, ci conduca a un centro (che faccia da
limite e da misura delle nostre esperienze quataiariflettiamo su quanto questo centro possa o
debba essere altro da noi, distante da noi. Laadggia ci spinge alla ricerca corporea e spirituale
delle nostre origini, per quanto immemoriali e #oiiatrovabili. Tali origini sono assimilabili a
gualcosa di vivente, di fisico e di corporeo, eqou® essere rintracciate proprio a partire dal
nostro centro. Quando la genealogia ci porta ar@et slanciandoci al contempo dentro e fuori
di noi, invitandoci a ritrovare la nostra centralitel’esperienza quotidiana, non ci sta chiedendo
di entrare in un circolo improduttivo di autorefer@lita, piuttosto ci chiede di imparare a fare
“casa’. D'un tratto abbiamo scovato dentro di neipiccolo punto dal quale partire per onorare
Estia e, riattizzando il nostro focolare interi@eiuscendo a scaldarci con esso, riusciamo a far

“casa” di noi stessi per noi stessi. Attraversodgporeita del nostro centro, ritroviamdemenos

1391vi, pagg. 95-96.

180 | a corporeita del mito non & un presupposto datospontato in questa ricerca. Essa € qui intesg co
esperienza intera e viva che solo in un simboldigoaqual € il corpo, pud diventare al contempulmilo
teoretico e indicare come emergenza educativa ecessita. Si tratta di rintracciare, fare i conispettare

i propri limiti, riconoscere il bisogno di un ceote di una misura corporea.
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del nostramythos riusciamo a delimitarlo, a renderlo limite da riomadere, ma anche casa entro
la quale e possibile ospitare, centro e misura edeibstre possibilita ed esperienze

guotidianamente vissute.

Il corpo come centro. Ogni limite non serve comdti se non € in relazione a un centro,
di cui circoscrive la dimensione. Anche qui la magtultura si diletta incoscientemente di
una retorica fasulla che moltiplica i centri a désgione, che sheffeggia la ricerca di
un’identita, per quanto plastica essa debba es&ti@no predicando una specie di
schizofrenia per le masse, con la prosopopea dadhrivoluzionario senza accorgersi di

essere ['utile idiota dei principi in carica. Lesta del re e delle identita, e delle identita
imposte, € caduta nel corso degli ultimi due se€afpologia di quella lunga rivoluzione

oggi funziona da apologia dello stato di cose priesPeraltro la restaurazione sarebbe
pessima, oltre che fortunatamente impossibile. &ea2 sotto la sferza del nuovo Dio —
che e oggi il denaro che deve accumularsi su sésitad —, senza ideologie unitarie,
senza centri esterni, la necessita fisiopsichich céatro puo trovare risposta nella
centralita del corpo. Del corpo intero, della selastone e distensione nel tempo di vita,

non delle sue parcellizzate astrazioni. Centrdlg@psichica poiché e in definitiva il

corpo a esprimere la materialita anche dell'incampsichico®®

Ecco perché, giunti a questo punto, mi sembra tabie tornare ancora una volta sulla
genealogia. Cerchero di riassumere I'importanzkagebposta genealogica che vado conducendo
all'interno dello studio dei miti. Nel percorso sgui condotto risalta il valore profondamente
pedagogico di una ricerca genealogica a ritrose, pdrta dalla fine per arrivare a cogliere gli
inizi. Inizi intesi non come monadi, ma come sfiedizioni di materiale storico non piu
accessibile alla memoria, e pertanto mitologic@ erandato formando e continuamente informa
il nostro modo di stare al mondo, la nostra corp@re la nostrgpsyche Come ho cercato di
mostrare nel corso della trattazione, la spedifidella ricerca genealogica chiama in causa
necessariamente, e cioé non pud non dischiudersaltagl grandi dimensioni di senso, in
particolare essa ci spinge a chiederci che cogeaii nostri sia mito, e che cosa scienza (specie
guella pedagogica), e in che modo entrambi invarldd evochino la spiritualita, intesa come
ricerca di un proprio specifico senso dello stdrmmando. Come ho inteso mostrare, qualunque
tipo di ricerca, anche accademica, che sia coeeentalistica — dove realistica non significa che
debba necessariamente vertere intorno a cio cheagnienico e visibile — non puo fare a meno di
coinvolgere il ricercatore, non puo fare a menaddichiudere le grandi questioni di portata
squisitamente filosofica e spirituale che lo riglearo in prima persona. Certo il ricercatore puo
scegliere di non occuparsene, di omettere il poopoinvolgimento, dichiarando la sua deliberata
discrezionalita, levita, finanche distanza e difdaloggetto che intende osservare. Sarebbe una

scelta rispettabile e proficua (forse) per una rexde pedagogica che voglia ricercare il

%1 1vi, pag.85.
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massimamente condivisibile a partire dall'analisi dati e dalla loro lettura in vista della
conferma di un’ipotesi sulla base di risultati fieebili. Tuttavia, quando si parla di cio che e
totalmente umano non possiamo condividere questbondd procedere totalizzante tipico di un
orizzonte scientifico riduzionista: quando nomin@affumano stiamo parlando di qualcosa di
magmatico e indefinibile e, allo stesso tempo,udilgosa che solo umano non €. Siamo di fronte
a qualcosa che, per sua natura, € traboccantepatie, eccedente rispetto a qualsiasi tentaiivo d
definizione e trattazione scientifica in senso dogiazionale: per questa sua eccedenza, 'umano
nel suo complesso, 'umano nella sua indefinibifalita, € e sara con ogni probabilita sempre
esposto a risultare scientificamente intrattalpégsino da parte della pedagogia. Cio significa che
non si pud considerare scienza in senso correraieaga che contenga completamente I'umano,
che lo risolva o ne risolva alcune delle problenititi Per converso, la disciplina pedagogica puo
farsi indagine di senso, osservazione scandagl@giteimano. Tutt'al piu, in questo orizzonte
appena abbozzato, pare essere 'umano, in virta gea incontrollabile e misteriosa eccedenza, a
offrirsi ora a una misurazione scientifica, ora aummaginazione trascendente, ora a una
simbolicita che restera sempre misteriosa e maptatamente decifrabile da parte di qualunque
indagine tecnica, artistica, scientifica ed ermd¢icau Mentre la pedagogia puo0 riuscire a
sopportare questa inafferrabilita dell’'umano, pérthvive ogni giorno, in quanto scienza della

guotidianita, scienza madre del cambiamento pdatiepminuto, costante.

Forse, contrariamente a quanto usualmente si tajrechmo parlare di ummanoin grado di
attivare tra le altre anche la propria predisposigiscientifica e non discienzeche si rendano
umane: la scienza infatti € sempre umana. E, per quaatsappiamo, proviene sempre e soltanto
dal'uomo, almeno fino ad ora, e, comunque, pudopseng solo parlare a partire dall'uomo.
Tuttavia, nella realta, € evidente che quanto mkooncetto di scienza pedagogica attualmente
dominante tenda a essere sempre meno umano:taidraina scienza che non si fa indagine e
possibilita di osservare i fenomeni accettandoitgtuidine dei confini e dei limiti, magari
preoccupandosi di come abitarli. Si tratta di uciareza che non si fa reale possibilita di ricerca
etica per gli esseri umani, per le loro vite (sempiu frenetiche e inconsapevoli), ma, al
contrario, si vuole promotrice di progresso, imratiid, velocita tecnologica — ed € dunque
caratterizzata da un ipertecnicismo e un ipersfigeia. In pedagogia, attualmente, si prediligono
le valutazioni, le categorie, i modelli, le misufgntrappasso dantesco non casuale per una
scienza che si occupa del tracimante!), con illtaso che vent’anni di agguerrite misurazioni e
valutazioni ci hanno portato a “risultare” tuttie@suno escluso) scarti di disagi sociali, famikari
scolastici — pensiamo soltanto a quante generadioBES, DSA, ADHD popolano le nostre

scuolé®. Questo discorso non vuole demonizzare tuttaetiagogia contemporanea, anzitutto

%2 Ho lavorato per quattro anni come educatrice fmssistenza domiciliare ai minori nel Quartiere
Sant’Ambrogio alla Barona. Chi abita a Milano, come, conosce molto bene questo quartiere, e sa che

99



perché non ne esiste solo una; in seguito, peklsgienze e i loro progressi, pur se in genere
strutturate come si € mostrato, pur mantenendo ser&e di tensioni, dipendono sempre
(fortunatamente) dalla persona del ricercatorelesda personale modo di intendere la ricerca
scientifica. Eppure, in un mondo in cui lillimiae lo sconfinato sono diventati a tutti gli effett
obiettivi scientifici, pare che, pur cogliendo dstante autotrascendimento dell’'uomo rispetto a se
stesso, purtroppo, lo si cavalchi in maniera afeoesziale e in definitiva piuttosto sterile. In ta
modo, la disciplina pedagogica non & piu una recelicumani sull’'umano, ma si trasforma in una
cieca e sorda rincorsa al superamento di ognidinitarricchimento che la ricerca puo dare non
sta tanto nella sua quantificabile (s)misurazianento piuttosto nelle pieghe della fatica che il
percorso e le scelte comportano, e nella metamapiErsonale a cui invitano e che generano,

anche, talvolta, in maniera inconsapevole.

La genealogia ha questo da offrire alla ricercaineinvito lieve, una strada che si percorre
comunque e rimanda all'indietro nel momento stéssmi va avanti. Perché quanto piu capiamo
di noi cammin facendo, tanto piu abbiamo illuminalegli aspetti della nostra biografia che,
anche inconsapevolmente, ci hanno indotto a comgjeel cammino, e tutto questo non puo e
non deve essere scientificamente irrilevante. Laeglgia quindi, intesa come ho detto fin
dall'inizio, e cioé come studio accurato e autoepesole delle proprie origini, si offre come
metodo fontale e ci porta a riconoscerci come esaernificati, come articolatissimi apparati
circolatori interconnessi di un unico grande orgaro che € il mondo in cui viviamo. Proprio a
motivo di questo, la genealogia € un moviment@sigettante che a ritroso, non solo obiettivato
nelle origini, ma ramificato in quella famigligl{en@ che sono le origini di ciascuno, e per questo
allude gia alla sua inesauribilita e infinitezzacdlebre monito delficoGnothi seautone infatti
composto dall'imperativo futuro del verlgignosko, chesignifica conoscere, non solo per aver
visto (come accade invece con il perfettoodho, oidg utilizzato per lo pit come verbo della
conoscenza derivata dall'aver visto con i propdloain fatto che comunque resta esterno a chi
guarda);gignoskoaindica piuttosto il conoscere in maniera diffussireestetica, che contempla un

totale coinvolgimento e una totale partecipazionehi osserva con cio che osserva. Questo

non gode di ottima fama, come d'altronde la quatilita delle periferie urbane. Ricorderd sempre la
difficolta e la fatica delle insegnanti delle mihala me seguite, che, quando andavo a colloquio, mi
presentavano ogni volta lo stesso problema: ldittotdei loro allievi aveva una fragilita specifigaresa in
carico dai vari reparti di neuropsichiatria defletvolutiva e dai servizi sociali. Tutti gli allieerano stati
segnalati come BES (Bisogni Educativi Speciali)meoDSA (Disturbi dell’Apprendimento) o come
ADHD (Sindrome dell’lperattivita). Per questo matjvn una classe di circa trenta ragazzi e ragdefle
medie inferiori, risultava di fatto impossibile pare avanti il programma didattico in maniera cerdla
disperazione e il rischio di burn-out del corpo eltte era palese: quanto le numerosissime segnailazio
“fotografavano” realisticamente la situazione sestita degli allievi? Quanto erano d’aiuto aglieii stessi

e alle loro famiglie? Insomma, dietro la rincorsadpgogica alla valutazione fine a se stessa, n@ par
significativo ipotizzare I'esistenza (hon esclusiente ma quasi) di un interesse economico cheairavit
riflettere sull'attuale patologizzazione sia in qaorpsichico che pedagogico: una patologizzazioffasdi
sembra volta pit che altro a creare colpe indiMiduaolto piu facilmente attribuibili a un minoréne a un
adulto) laddove la patologia (se di patologia vaxgio parlare) pare essere prima di tutto socialdterale.

100



invito & simbolo di un’inesauribilita conoscitivapertanto puo essere inteso, a tutti gli effetti,

come primo e primario obiettivo della scienza pedgcp.
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EPEISODIOI KAl STASIMOL IL DIFFICILE DIALOGO TRA LE PARTI
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Scuote I'anima mia Eros,
come vento sul monte
che irrompe entro le querce;
e scioglie le membra e le agita,
dolce amara indomabile belV&

183 3affo, Savino E. (a cura dijriche e frammentV/I, Feltrinelli, Milano, 2002, pag. 25.
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PRIMO STASIMO.
INTRODUZIONE ALLA TRAGDIA.
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3.1 Il canto per il capro nel sacro recinto della a. La tragedia come paesaggio d’anima.

Immaginatevi qualcosa al cui confronto la musickeds€ozzedi Mozart sembri fiacca, e
sgraziato baccanale sorto dal pennello di Rubensalginatevi una danza, un’autentica
danza, inventata secondo un piano di deliziosaerapi— e tutto quanto nella vostra
lingua viene chiamato «scena» altro non sia che entire figure di una danza, il mondo
intero messo in maschera mentre balla con gestieeanti e incontrollati, I'intero
fardello della vita trasformato non in sogni oscoeate scintillanti, come in Shakespeare,
ma in movimento vorticoso, persino l'insolenza pgolente nobilitata da uno slancio
senza nome, immaginatevi tutto questo e su di &sswmcare la rugiada del primo
mattino, e passare il vento del mare greco, iliregtello zafferano e del croco, il polline
delle api dell'Imetto. Tutto cid & nato, ma da gualondo! Immaginatevi questo mondo:
le lance sanguinanti della guerra del Peloponn&sdazza avvelenata di Socrate, i
delatori che di soppiatto strisciano nel buio, d&sblea con diecimila teste, le etere di
Alcibiade, variopinte ed alate come leggeri uccsfcciati, e sopra tutto cio l'aureo
scudo di Atena. Immaginatevi tutto questo in ogpedto: nel vortice di un simile mondo
questa commedia danzante come una trottola fruséaltémbi sfrenati®*

Il paesaggio della memoria dipinto a parole in tuesergo ci chiama a considerare la tragedia
prima di tutto come un paesaggio d’anima, un gragideo scenico della vita nella vita, una
grande possibilita esplorativa della vita per le\dtessa che, nella tragedia appunto, trova una
eco sacra, misteriosa e malinconica. La tragedguanto esperienza immaginale, si offre come
possibilita esplorativa della vita, poiché conservaé tanto la capacita di scandaglio e di affondo
nelle trame delle esistenze che racconta Dei srsiopaggi e protagonisti, quanto I'apertura e lo
slancio erotico alla comunanza, al raccontare pendgini la collettivita, la condizione umana
degli uomini e delle donne che siamo, tutti e tuBelunque si presta come esperienza collettiva:
ci accomuna in un comune sentire, chiama in caugarnealogia di ciascuno di noi. Essa € legata
all'azione della contemplazione, all’opera dellawaglo, al teatro, ma sollecita i sensi e mette in
piazza le passioni, le sofferenze e le fatichegpdetorso genealogico che ci chiede di riflettere su
cosa significa provare davvero a essere umaniaNeggedia 'uomo riesce a rappresentare se
stesso, a forgiare e a dare forma e spazio allgpauee, mostrando allo stesso tempo le ferite
aperte di una disposizione all'umanita indiscutitihte meticcia, spuria, bastarda, paradossale,

irrisolvibile e in definitiva incomprensibile perascuno di noi.

Se siamo sinceri, dobbiamo riconoscere di non leaplra filologia non ha ancora
sufficientemente preparato i nostri organi ad altemgin sé la tragedia greca. Forse non
esiste creazione artistica piu fortemente intrisandtivi puramente storici, transeunti.
Non dimentichiamoci che ad Atene la tragedia er&azione di culto, e dunque si
svolgeva non tanto sulla scena quanto nell’animgli dgettatori. Un’atmosfera extra-
poetica, la religione, avvolge teatro e pubblicaa@o di tutto cio si € salvato ed & giunto
fino a noi pud essere paragonato al libretto dopeta di cui non abbiamo mai sentito la
musica; e il rovescio di un tappeto: estremitaildicblorati che provengono dal diritto,
che e stato tessuto dalla fede. Ma nella ricerlia fade degli Ateniesi entrano in campo
purtroppo i grecisti: a loro non riuscira di ricastla. E fino a quando essi non faranno

184 Citazione di Hugo von Hofmannsth&rologo alla «Lisistrata» di Aristofaneén K. Kerényi, Dioniso.
Archetipo della vita indistruttibileAdelphi, Milano, 1994 (1976), pag. 303.
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progressi, la tragedia greca restera per noi ut texitto in una lingua di cui non
possediamo il vocabolarit>

La difficolta nel comprendere che cosa davverolaitagedia sta nell'incapacita di discernere
una sua specificita fenomenologica che la disteakta vita vera e propria, nella sua complessa e
intricata totalita. Anche I'appartenenza all’aspettligioso, sacro e rituale non fa altro che
rendere la tragedia un oggetto estetico molto miste: essa si presenta come un’esperienza
teatrale e artistica ma raccoglie in essa il moredenta di rappresentarlo, e di prenderne le
distanze pur facendone parte. Gia Nietzsche aver@ato di rendere questa complessita nella
dicotomia tra Apollo e Dioniso. Tuttavia, rnea nascita della tragediami pare che l'autore
evidenzi in maniera prevalente il valore dionisiaetl'arte. Si tratta di una concezione contraria
alla morale cristiana la quale ha avuto bisognordarsi un “aldila”, una moralita sradicata dai
territori oscuri dell’ “aldiqua” dionisiaco. E inee proprio nel dionisiaco che si trova una
possibilita di scardinare la moralita — qui intgsa che altro come l'incapacita di praticare
I'epoché subendo i giudizi e i sensi di colpa iperstriahir che non lasciano I'essere umano
libero di esprimersi — Da qui I'attivita artisticehe diviene quindi I'unica metafisica possibile.

Infatti e I'arte il perno, il cuore pulsante deffeetafisica e viene dunque intesa come

[LTattivitd metafisica propria delluomo; [...] I'eéstenza del mondo non si giustifica
altrimenti che come fenomeno estetitb.

Secondo Nietzsche, ci sarebbe un fondamento ectidietro ogni fenomeno mondano e il mondo

stesso sarebbe opera di un dio artista piuttogteacaoso

[Uln «dio», se si vuole, ma certamente un dio tartedfatto istintivo e amorale, che nel
costruire come nel distruggere, nel bene come radk,mintende uniformarsi al suo
capriccio e alla propria gloria di dominio, e clsegando mondi, si libera delle pastoie
della pienezza e dellesuberanza e dalla pena dmigraddizioni che in lui si
awviluppano. Il mondo, concepito come la liberagiah un dio raggiunta a ogni istante,
come visione eternamente cangiante, eternamenteandel massimo soffrire, della
massima opposizione, della massima contraddizidree ¢ capace di redimersi solamente
nell’apparenza: € questa un’intera metafisica destar che puo definirsi arbitraria,
oziosa, fantastic’

La vita quindi trova le sue fondamenta “sullappera |'arte, I'illusione, I'ottica soggettiva, la
necessita del prospettico e dell’erron8®’tutti elementi che tradiscono una certa propemwsio
nietzschiana alla valorizzazione di cid che coneeiih campo dellintuito, del molteplice
fenomenico e della variabilitd spettacolare, spettaizzabile e dunque spettacolarizzata della
vita nella tragedia. Ecco perché quest’ultima sespnta come una riproduzione artistico-

simbolica del fluire scomposto degli eventi deli@\che, raccolti, focalizzati e centrati in episod

185 Citazione di José Ortega y Gashditaciones del Quijote I, 1 K. Kerényi,op. cit, 1994 (1976),
pag. 290.

186 F Nietzschela nascita della tragedialaterza, Bari, 1992, pag 10.
167 1y ,i
Ivi

%8 |bidem pag 11.
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anche piuttosto iperbolici e intensi, di fatto, pegsentano una certa modalita sacrificata — nel
senso letterale del fare sacro — dé#lehne Ecco che quiechne I'arte intesa nel suo senso piu
ampio, costruisce attorno alla vita temenosattraverso il quale diventa possibile fletterdies
vita, riflettere, ripiegarsi, chinarsi sulla vitaetteralmente la clinica —, rimirare la vita si@sei
suoi stravolgimenti e nelle sue pieghe e risvaitpievedibili. La tragedia, cosi come anche il
teatro tutto e dunque anche la commedia, offrenpdssibile di contemplare la vita e cioe di
creare un tempio della vita dentro la vita steasduogo sacro, dove sia possibile condividerla e
farla sacra.

E chiaro che questo discorso apre nuovamente, raaimera del tutto inconclusa, al grande
problema della scienza e del rapporto tra traggiaa e scienza, che abbiamo avuto modo di
trattare nella prima parte del presente lavoroe Tampo aperto non era di certo estraneo
nemmeno a Nietzsche il quale, néfleefazionea La nascita della Tragedjascrittura postuma,
ricordandosi delle ragioni che lo mossero nelldistdli tali argomenti scrivera :

Cio che allora mi venne fatto di afferrare, quaécdsformidabile e di pericoloso, era un
problema cornuto, non di necessita addirittura ano,tma sempre, a ogni modo, un
problema nuovo; e oggi direi che era il problengsst della scienza: della scienza intesa
per la prima volta come un fatto problematico, atof discutibile. [...]

[Clollocato sul terreno dell’'arte , giacche il pleima della scienza non € comprensibile
sul terreno della scienza [.X%

E appena prima affermava che

[C]id che uccise la tragedia, ossia il socratisnetladmorale, la dialettica, il tenersi
contento e la serenita del’'uomo teoretico; ebbeee 'appunto codesto socratismo non
potrebbe essere, proprio esso, il sintomo del miectiella stanchezza, del morbo, della
dissoluzione anarchica degli istinti? E la «segegjteca» dell’'ellenismo posteriore non
potrebbe essere, proprio essa non piu che la mog@rtramonto? Né la volonta epicurea
contro il pessimismo essere altro che il rimedievpntivo del paziente? E la scienza
stessa, la nostra scienza, ma si, che cosa vulirdisostanza, considerandola come
sintomo della vita, tutta la scienza?

A che, peggio: donde tutta la scienza? Come? Beenientifico non é forse altro che un
puro senso di paura, un sotterfugio davanti al ipgss0? Un sottile espediente di
legittima difesa contro, si, contro la verita? Valdlire, parlando secondo la morale,
gualcosa come la codardia e la falsita? Parlandeoi@mente, una furberia? O Socrate,
fu questo, forse, il tuo segreto? O tu, ironicotetieso, fu questa, forse la tua irorfid?

Intesa in questo senso ampio, si presenta la \ldinnettere in scena, attraverso la tragedia, un
grande tentativo di congiunzione degli oppostnjunctio oppositorumnsenza pero celarne
I'aspetto logorante, devastante, doloroso e dumiguggco. D’altra parte appartiene all’esperienza

di tutti, uomini e donne, il movimento degli oppgoshe hanno da congiungersi: e questi non

possono farlo senza dolore. Le parti che cercardialibgare non trovano immediatamente un

189 |bidem pag 5.
101bidem pag 4-5.
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terreno comune, non si agganciano necessarianentelnegli ingranaggi costitutivi delle altre.
L'adattamento e le manovre congiuntive tra gli agipareano frizioni, cigolii e scintille che
spesso producono, negli uomini e nelle donne dmagi un dolore tanto grande da rasentare il
senso di frammentazione irreparabile e dunque diearinevitabile. Il dialogo in questo senso é
un vero e proprio campo minato, che espone le ,ptlvolta inconciliabili, in maniera
irreversibile, e la filosofia ci chiama dunque aaastante lavoro di elaborazione del lutto. Eppure
a volte il piu grande dei dolori offre momenti dicme soavita e leggerezza d’animo (ma
leggerezza non significa necessariamente rarefagiém questo senso la tragedia non € opposta
alla commedia, ma si puo dire ne sia la madre.dgenko di una vita portata all’attenzione della
comunita che la guarda, vita che spesso si presenta ostica, addolorata e problematica, ma
che allo stesso tempo puo dare segni di-vertertdio@ che divergono, prendendo una direzione
magari inaspettata) e di un gioioso sentire; seose appare imperscrutabile, oscuro e
irraggiungibile e, a volte, esilarante proprio erén fondo inafferrabile.

Questa mescolanza di dolori e gioie & gia nota@a®® che durante il simposio raccontato da

Platone costringeva i convitati:

[A]ld essere d’accordo che, nello stesso medesimareggudev’esserci il dominio della
materia comica e della tragica, e chi ha mestietka tragedia deve averlo anche nella
commedia. Quelli non avevano via di scampo. (293d)

Y

Il termine “tragico” € qui inteso proprio nel sutarscio di congiunzione tra gli opposti, di
articolazione mondana esplorativa e mimetica détia come artetéchng, di connessione al
mondo naturale phusid nel suo aspetto tanto costruttivo e sorridentantu distruttivo e

disperante. Si tratta, con Di Marco, di upaintonica armoniae cioé della sintonia che e pur

concessa a cio che diverge e che va in direziqmstp:

[L]a tesi socratica € in sé tutt'altro che paradtessse I'arte € mimesi della vita, essa non
pud che rappresentarne tutti gli aspetti. Del regstmmenti di comicita hon mancano
neppure nelle tragedie superstiti, creando — secand felice definizione — un effetto di
palintonos harmonialin gioco di contrasti e di tensioni contrappostey contaminazione
di elementi che, pur in apparenza dissonanti, emsduttavia a comporsi in un quadro
coerente e armonico. [...]

[M]a é proprio questo esporsi al riso, questo giead se stessi da parte di poeti altrove
“sublimi”, che ci aiuta a misurare la profonditalld loro intelligenza e ad apprezzare
meglio 'umanita degli eroi delle loro tragedié.

Sebbene gli autori fino a questo punto trattatigaomo la tragedia e la commedia sullo stesso
piano, trovo che la tragedia piu della commediayiitu del suo lato oscuro e doloroso possa

essere intesa come la grande madre delle rappaesentestetiche e artistiche. Essa ci invita a

riflettere sullimportanza dell’apparire, sulla mssita delle immagini, delle figurazioni

"1 platone, Simposio,
172 M. Di Marco, La tragedia greca. Forma, gioco scenico, tecnichemimatiche, Carocci, Roma, 2006
(2000), pag. 28.
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immaginali, dei sogni e dei simboli per la vita. 8to cid che, insomma, appartiene a un
linguaggio mitico e mitologico; su tutto cio chepaptiene alla narrativita e alla capacita di
rielaborazione delle soggettivita e dei punti ditaiche, unendosi con fatica, creano il mondo. La
tragedia, in questo senso, € una sorta di meraslpretesto, fattosi vivo e incarnato nella storia
greca, con il quale 'uomo ha letteralmente ha m@sscena la sacralita, il dolore e I'inevitalailit
della vita palintonica; per questo motivo, essasglia maggiormente al mondo onirico o del
rituale misterico:

Come dunque il filosofo con la realta dell’esistgneosi 'uomo artisticamente sensibile
si comporta con la realta del sogno: la contempla diligenza e con soddisfazione;
giacché dalle immagini del sogno impara a spiedarsiita, e su queste esperienze si
esercita per la vita. E non sono solamente le innmhagnene e amiche quelle che egli
sperimenta in sé con quella onnicomprensiva igefliza: davanti a lui passa anche
l'austero, il cupo, il luttuoso, il sinistro, e gihprovvisi ostacoli e gli scherzi del caso,e le
attese angosciose, insomma tutta quanta la «dbd@manedia» della vita col suo inferno;
e non passa meramente come la precessione dinteenk magica; ché egli vive e soffre
insieme queste scene, sebbene non smarrisca iset@ita fuggevole sensazione della
loro apparenza®®

Non a caso, entrambi questi elementi non possasereescissi dalla figura di Dioniso, che, come

abbiamo precedentemente affermato e il padre ttatiedia.

3.2 Dalla mitologia alla tragedia. llitheatroncomeagoradella psiche trapoiesise

genealogie.

Il mito, come lo abbiamo fin qui inteso, & qualcds&sistente e di vivo, che parla un linguaggio
sensibilmente differente da quello razionale e dheyitabilmente ci spinge in un percorso
genealogico. Ora si rende necessario soffermarg@assaggio esistente dal mondo strettamente
mitico al mondo della tragedia antica, per meglamprendere il senso della proposta qui
presentata. In effetti, i miti — abbiamo parlatdlal@ecessita di parlarne al plurale — contengono
un nucleo immaginale molto potente che sempliceeesistein quanto espressione dell'incontro

tra un mondo visibile e di esperienze concrete mando altro.

La religione antica non riposa sulla fede nellataedei racconti mitologici con tutte le
loro contraddittorie variazioni (la questione dellarita non ha alcuna rilevanza), ma
principalmente sulla certezza che il cosmo, qualeddmento e sfondo coerente —
completo e durevole — di quel che nella mitologistra il suo volto umanesiste”

Questo esistere si traduce concretamente e ssaiveal mondo in due modalita differenti. Da una
parte, provenendo da luoghi e tempi immemoriahjiti spingono per essere ricordati, e cioé
mantenuti nelle memorie, sostenuti e portati adaldsdle vite di ognuno di noi — ricordavamo nei
capitoli precedenti come questa spinta abbia tathe vedere con il concetto di verita e di

mitobiografia —; dall’altra essi mantengono un @ di necessita rispetto alla condivisione,

173 Nietzschepp. cit, pag 23.
174 Cosi come afferma K.Kerényi nel sReligione AnticaAdelphi, Milano, 2001, pag. 45.
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perché, non derivando da un singolo, ma piuttostatando di rappresentare |'esperienza
dell’'umano nella sua irraggiungibile totalita, sdhmo (to en)ma vogliono dire il tuttot6 pan.

Allo snodo tra individuale e collettivo, ecco cHeniythosci ricorda la nostra natura anfibia,
paradossale, irrisolta, e al contempo irrisolvib@é sarebbe un terzo elemento: come affermavo
poco piu sopra, nella loro contraddittorieta inggrnmiti conservano una potenza, che é motrice
di ricerca spirituale cosi come scientifica. Abbtagia spiegato cosa questo possa significare,
introducendo e approfondendo nei capitoli scordisianomia della genealogia. | miti sarebbero
dunque degli incredibili catalizzatori di energiehe spingono affinché quest'ultima possa
esprimersi — nel singolo e nel collettivo, cons@ate e inconsciamente — Ora che stiamo
prendendo confidenza con questa specifica capaeliténito di abitare il paradosso — di esserne
esso stesso parte, o anche di farlo emergerergsliga stessa del mondo fenomenico —, possiamo
facilmente comprendere il ruolo giocatoejgistemeche diventa cosi soltanto una modalita dello
sguardo, di certo non la sola, propria dell'umamaeicerca — abbiamo detto quel tipo di sguardo
che vuole discernere, creare distinzioni, mettedine seguendo i principi spazio-temporali e di
causa-effetto —. Per una maggiore comprensionauantq affermato, abbiamo ora bisogno di

vedere tutto questo all'opera. Ma come opera ibmél mondo?

Ho scelto di studiare una particolare forma di rappntazione della tradizione mitologica, che
occupera questa seconda parte del mio lavoraatsa tdella tragedia antica. Il passaggio dal mito
vero e proprio alla tragedia antica € molto palim e degno di rigorosa attenzione. In effetti,
possiamo sostenere che la tragedia sia una formapgresentazione mitica, per quanto questa
affermazione possa sembrare impropria. Sarebbe ffgttiepiu appropriato questo modo
d’'intendere: la tragedia, in quanto forma di esgimgge privilegiata di quella voce addolorata
propria di tutta 'umanita — voce addolorata chdreeno meglio in seguito, ma che, in sintesi, e
qui percepita come qualcosa di viscerale, corpa@eynque centrale all’esperienza umana — si fa
possibilita di emersione dell’energia attivata dalo. La tragedia quindi € qui intesa come una
forma rappresentata e cioe messa in scena, indslia, mitologia: una mitologia praticata, la
genealogia vissuta e simbolicamente ritualizzatee finalmente mostra la sua carne viva e
pulsante. In questo senso, e ancora una voltal tittle ininfluente capire se e come il mito é
stato piu 0 meno distorto 0 modificato nel passagdia tragedia, perché i fini dell’analisi di
questo lavoro non sono tecnico-filologici, ma @irspo ermeneutico, filosofico e pedagogico. E
per questo motivo che la mia ricerca é soltantgeaniale rispetto agli studi tecnici o letterari di
settore, che fanno della ricostruzione dell'operdeb manoscritto preso in esame, il proprio
centro. Qui si trattera di considerare il testgita nella sua dimensione piu umana e dunque,
pedagogica — non sembra un azzardo chiamare tutsta@ spirituale —. L'ininfluenza degli
aspetti piu filologici nel passaggio da mito a trdig € dettata primariamente dal fatto che il mito,

come abbiamo visto, non € mai al singolare; la wiaitd pud al massimo essere considerata
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limitatamente puntiforme, istantanea, a secondaraghento e del territorio in cui la diffusione

del mito stesso viene circoscritta e quindi consitde Il mito infatti € sempre una

sovrapposizione storica, un’interessante stratifaree narrativa inafferrabile nella sua interezza.
Cosi come il mito dipende dalla tragedia — perahé potrebbe esistere il mito se non nell'azione
stessa del suo essere raccontato —, anche laigatipdnde dal mito — perché in esso v'é la sua
insostituibile sostanza, la sua linfa —. Questotraa®olto luminosamente l'interessante rapporto
di inscindibile reciprocita che lega i miti alle ne& modalita del racconto, e la tragedia ne

rappresenta una.

In realta, e solo nella tragedia che la mitologiZreva direttamente minacciata da una
riorganizzazione abbastanza profonda da raggiungesdcuni casi, i meccanismi stessi

del mito. L'opera tragica non & separabile dalldohogia. Questo & evidente. Il mito

fornisce alla tragedia i suoi personaggi essengiatjrandi temi della sua azione. Ripresa
e assunta nella rappresentazione tragica, tuttevistoria mitica € nello stesso tempo —
come é stato sottolineato da J.-P. Vernant e da-dknuta a distanza. Ormai il mito cade
sotto il controllo politico. Gli antichi valori teanessi dalla mitologia vengono confrontati

Y

con quelli che la cittd € impegnata a costruirei eu il coro si fa portavoce. Di
conseguenza, la tragedia utilizza una storia métt@verso la quale mette in discussione
le imprese e le parole dell'eroe e degli attorisaaislo costantemente dal sistema di valori
della citta alle forme del suo passato mifi€o.

Alla tragedia infatti non viene soltanto dato iingoito di cantare e danzare il mito, di viverlo, di
farlo accadere nella sua natura piu vivida e pidage possibile, ma anche di fare tutto questo in
uno spazio che possa essere centro della condigisivogo raggiungibile da tutti, frequentabile
da tutti: luogo di vita — se non la vita stessa shprende spazio —. E per questo che la tragedia
intrattiene con il mito anche un rapporto di coneama strumentale socio-politica, in quanto
determinati miti, rappresentati in determinati swénragici, vengono a significare qualcosa di
particolare nel preciso momento storico in cui @ssigono raccontati. Il rapporto tra tragedia e
contesto storico-politico in cui essa é rappresantan € mai casuale. Naturalmente al di la della
convenienza, € centrale la potenza meta-riflessilaquale I'utilizzo del mito adduce, specie
nelle rappresentazioni tragiche: in tempi piu réicéhmito stesso € cio che ci resta di tutto il
passato pensabile e fino ad allora pensato, passtato che diventa fruibile grazie alla tragedia
— ritorna a nuova vita nei corpi e nelle scene lcheappresentano —, quindi vivo, studiato e
vissuto in profondita dai tragediografi che lo hamiscritto — nei modi in cui lo hanno riscritto —
e dai cittadini che ne osservano la spettacolaziana, seduti e immersi nella contemplazione.
Ecco dunque che il connubio inevitabile e necesgeaiopera tragica e mito — anche in relazione
agli spazi in cui tale connubio si manifesta — dprporte alla riflessione sul complesso sistema

nient'affatto banalizzabile di politica, teatralgamitologia.

75 M. Detiennepp.cit, pag. 18.
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Che cos’é davvero la tragedia, e cosa ha realneermtiee fare con la politica, e cioe,
letteralmente, con cid che riguardapalis? Dobbiamo proseguire enucleando questa necessita
storica tra mito e tragedia, provando a compren@ier@love gquesto nesso si € fatto reale e
tangibile, di fatto, imprescindibile, per la cittdia per I'organizzazione esterna del molteplice
(etica e politica) che per 'organizzazione inted®s molteplice (etica e studio deltsychee
dell’'uomo). Proveremo a ricostruire insomma, unéindggone di tragedia. A questo proposito,
non possiamo trascurare ancoraPlaeticadi Aristotele, opera acroamatica (o esoterica)odell
stesso autore, volta cioé a ricoprire funzioni tlidae, per questo motivo non del tutto
sistematizzata in un discorso compiuto, ma piuttagtinta a noi in una forma abbozzata e
sintetica. Nonostante questo, e cioé pur nellaitérelella trattazione, Aristotele ci pone davanti a
guestioni attualissime e della massima urgenzaheheo a che fare con la definizione stessa di

poiesis qui intesa come una forma particolareedihne

Gia nell’Etica NicomacheaAristotele aveva definito l&echnein maniera piuttosto inconclusa
come un’ “abitudine a generare che si accompadaaagione vera™, sostenendo la distanza di
una produzione dettata dalla naturale predisposziomana alla creativita, alla generativita e
all'estrinsicazione dell'esperienza in forme aitisé, poiesis appunto, rispetto invece a
guell’agire nel mondo senza mediazione, volto edji@isizione di un’abitudine pratica. Tale
acquisizione per Aristotele non ha niente a cheeredon lapoiesiscosi intesa, in quanto
“nessuna azione € un generare e nessun genenaazine™'’. Bisognerebbe approfondire piti a
fondo questa distanza cosi estremapbiesise praxis, perché mi sembra che lasci fin da subito
spazio a problematiche non da poco conto, speci#é la@oro che si andra a proporre piu avanti
nel corso di questa ricerca: per esempio, si pb&rafsiticamente pensare alla necessita di una
contaminazione tra le due. Se infatti &€ possibdasare gpraxis come a qualcosa che puo
trascendere se stessa ed essere altresi genalaltipanto di vista delle azioni etiche secondo
virtd, € allora possibile intendemmiesiscome una certa modalita creativa di acquisireudbit
pratiche. Allo stesso modo dunqumiesisriguarderebbe la formazione di abitudini alla joaat
cosi comepraxis potrebbe essere vista come una forma particolagemkrativita, e cioé una
forma ricorsiva, costante e abitudinaria: tra le dliora,praxis e poiesis si instaurerebbe un
rapporto di imprescindibilita piu che di netta sgeg#one. In ogni caso, questa distinzione
aristotelica cosi trattata verrebbe superata, sgessa che in questo modo Aristotele, come
afferma Baracchi:

sta sottolineando la differenza tra I'azione fineéae in se stessa e il fine come esito
esterno, separato, di una serie di iniziative. awidt I'azione, per quanto fine a sé e
compiuta per se stessa, pud ancora indicare ualitdial di 1a di sé, puo essere per il fine
di un risultato piu comprensivo, non diversamergeud’opera d’'arte o un prodotto, i
quali possono mirare a (ed essere per) un ben@udteper esempio vivere bene.

176 Aristotele,op.cit, 1140a11.
17 1vi, 1140a17-19.
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L'insistenza di Aristotele sulla reciproca esclitgivdi praxis e poiesise tanto piu sospetta
alla luce della ubiquita del linguaggio dellechnenel discorso etico [...]. In senso

Y

decisivo, l'etica € un modo del fare, & essenziatmeproduttiva, interviene

creativamenté’®
Poiesis,in quanto produzione dettata dalla creativita'detho sulla materia, non pud esaurirsi
esclusivamente in mera applicazione di un modellieteo pre-esistente e autonomo, calato
dall’alto sulla materia stessa. Il processo di pmone € di per sé un processo trasformativo di
conoscenza, e quindi formativo esso stesso. la pérole, la trasformazione si produce nell’atto
stesso del creare, nel processo stesso che coaltu@eeazione: ancora una volta la conoscenza
parte dalla vita, o0 meglio, dall'esperienza tuttaama che si fa dello stare al mondo e del prendere
parte alla vita; e ancora, dalla vita nel suo pamico e indefinibile tracciato e dal praticare la
vita stessa, il che non significa semplicementenéwnell’indifferenza e nella routine. Per questo
motivo, le generazioni dettate da creativita, ngpendono da paradigmi astratti e antecedenti al
processo di produzione, che ne determinerebbersegoentemente la forma; non si tratterebbe
nemmeno, per converso, di una priorita gerarchitrébaibile alle varie forme della creazione,
che andrebbero ad alimentare una tassonomia fornealetempo cristallizzatasi e resasi
autonoma dalle forme stesse: forse il discorsouecpimplesso e l'unica cosa che possiamo
ipotizzare a riguardo € che il processo di creazjpmssa non escludere nessuna delle due varianti
analizzate. Ecco perché tutto questo discorsateigasa in maniera centragmiesis e il mistero
insito in qualunque genere di creazione, & giafomaa di genealogia in quanto € proprio nel
processo di generazione che noi veniamo genenaisi@a volta. Ancheoiesisdunque, in quanto
azione generativa di creativita, risente di un’éecea tutta mitologica — e cioé che parla per
immagini —, eccedenza che, ancora una volta nompuadavere a che fare con la questione dei
principi e della loro indimostrabilita. Qui non parla tanto di quei principi puntiformi e
lontanissimi nel tempo, larchai, ma piuttosto di quelli frondosi che si scoprotrada facendo,
inestricabilmente legati alle diverse narrazione @ compongono e che ci pongono in ricerca,
ghene

La poiesisdi per sé eccede il dominio della produzione ticisumana. In effetti, nel
senso piu ampipoiesisviene a coincidere con I'ambito del venire ad esgedel perire,
del divenire,genesisjel suo insieme. In altre parolepaiesisrichiede di essere pensata
nella sua irriducibilita alléechne soprattutto alla maestria tecnica e teoreticzhdguida
I'abile generazione nei vari mestieri. Quindi ibptema & capire la “pratica” deltechne

nella sua relazione e in contrasto con il genedatiaphusis'”

Ecco che, da questa prospettiva generale e noticittan la tragedia si fa generativita alla
seconda, quasi fosse una genealogia della genaalow mitologia della mitologia, quest’ultima
cantata e danzata al suono del divenire attualisglgila vita che scorre. La tragedia, prima

ancora di essere spettacolarizzata, prima ancorasdere artisticamente prodotta e poi

178 ¢, Baracchipp.cit, pag. 193.
9 vi, pag.195.
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contemplata nell’opera teatrale, in quanto sempfiEeomeno estetico, viene a essere una
rappresentazione delle piu complesse. Si tratla dabpresentazione della vita sulla vita: la vita

che rappresenta se stessa, cogliendo e amplifichsglo nucleo piu intimo, il tragico.

Tornando allaPoetica ecco che Aristotele si riferisce a quelle disopl che studiano e
governano lgoiesis nel suo insieme e in un senso molto general¢éiaB® soltanto per qualche
momento sull'incipit di tale opera:

Tratteremo della poetica nel suo insieme e dekefestme, quale finalitd abbia ciascuna
di esse, e come si debbano comporre le tranyh$ perché la poesigiesid riesca
bene, e inoltre quante e quali siano le sue parjuant’altro appartiene alla medesima
disciplina fnethodo} cominciando dapprima, secondo un ordine natudde principi.
(1447a8-11%°

In questo inizio cosi apodittico e programmaticevédente lo sforzo pan-oramico dettato da
un’intenzione generalissima, ovvero, lo sforzo téelere tutto assiemeum-prehenderde varie
forme alle quali la poetica in sé non & singolanmeiucibile. E interessante notare che, fin dalle
prime righe, la buona riuscita ploiesisé legata alla modalita di intessere fra loro i vaythoi se

e vero che Aristotele utilizza il termimaythosvalorizzandone il senso formale piu che quello
contenutistico, non possiamo che prestare atteezotale scelta terminologica. In questo inizio
quindi notiamo

la possibilita di individuare, relativamente allaegia, «una veduta generale» ricavata
dalle notazioni empiriche e ispirata a principicii carattere primario riceve grande
enfasi. L'esordio del nostro testo rende eviderite questa generalita concerne sia il
livello descrittivo, sia quello prescrittivo: questimo individua fin d’ora ilmythoscome
oggetto privilegiatd®*
Allo stesso modo € interessante che Aristoteléfatiigca allapoiesiscome a urmethodos-
abbiamo gia avuto modo di occuparcene, ricordiamitarsto che si tratta di una strada da
percorrere, strada che si sceglie tramite un'ateptra di discernimento — . Il tratto comune che
Aristotele individua nelle differenti forme @biesis(quali I'epica, la poesia tragica, la commedia,
la composizione dei ditirambi, parte dell'auletiea della citaristica) émimesis aspetto
guest'ultimo decisamente importante per il presdatero. Per ora ci basti intendarémesis e
cioé imitazione, come l'attivita primaria delluonche sta alla base della sua possibilita di
generare artisticamente e creativamente. L'imitazidella realta, intesa in questo senso creativo
e generativo, € utile soprattutto per provare ard@hare le azioni-cardine alla base della tragedia
greca. Se da una parte, infatti c’'é I'azione dratieagail drama (dal verbo grecalran che
significa appunto “fare”, “agire”, ma soprattuttelrsenso di “eseguire”), dall’altra, questama
non potrebbe essere tale se separato dall’azicete ti guarda — e cioé dagli spettattingatai—,

nel luogo in cui esso si rappresenta — il tedtreatron—. Theatroné dunque il luogo privilegiato

180 Aristotele,Poetica,G. Paduano (a cura di), Laterza, Bari, 1998.
181 \vi, cfr. nota 1, pag 69.

114



dello sguardo — cioé del guardateeaomai— € il luogo ove avviene questa duplicazione della
vita, questa stratificazione della vita che reradgdnerativita esplicitamente doppia — generativita
intesa qui nel suo senso piu ampio caghenesigi phusis— perché, appunto, doppiata dall’'opera
tragica, estrinsecazione alla seconda dell'espmaiatel vivere e del generare: ancp@esis
L'opera tragica dunque — che noi stessi in italiamiamiamo “opera”, evidenziandone cosi
'aspetto operativo, nel senso di legato all'opeii@ —, non soltanto, in quanteoiesis € gia
imitazione di qualcosamimesis Al converso, potremmo dire che la tragedia netedsun luogo
dell’accadere, di un luogo che possa assumere s da responsabilita di un compito cosi
importante: quello di contenere la vita tutta ar), nella volontaria duplicazione di se stessa, in
un singolo avvenimento concretto (er) che € l'azione scenica, il dramma. Ci risuonastpe
capacita, ancora una volta, perché l'avevamo pestethente accostata alythos come
caratteristica propria di qualcosa di immaginaldi enconcluso. Stiamo parlando di un che di
molto complesso, al bivio tra individuo e colleiiy tra dentro e fuori, e questo discorso,
sorprendentemente ma non a caso, interessa sigithe I'opera tragica. Quale luogo potrebbe
mai essere scelto per tale compito? Quale luogeelpoé contenere questo pan vita alla

seconda che ¢ la tragedia?

3.3 Nicole Loraux ela voce addoloratalella tragedia antica.
Nicole Loraux ci invita a cogliere I'importanza a tlensita di tale storica scelta, che vedeva
I'agora come luogo privilegiato dello sguardo, ancor pridela nascita detheatron stesso.
Abbiamo detto che il teatro, luogo primario delantemplazione, senza instaurare dicotomie o
scissioni infeconde, permette di immaginare immtedi@nte I'importanza della contaminazione
tra praxis dramanel suo svolgimento in scenatheorig I'atto del contemplare al qualedtama
si rivolge e senza il quale non potrebbe esistere.
Per capire a fondo che cosa realmente sia statadadia per la cultura greca, non possiamo
prescindere da alcune considerazioni politico-diosigl’ Atene del V sec a.C.
Come ho affermato in precedenza, al di la dei cetmiico-archeologici sulla diffusione del
genere tragico, € importante considerare e comprend fondo iltheatron vale a dire, per
I'ultima volta, lo spazio riservato al rimirare, @ntemplare, all'accogliere attraverso lo sguardo,
non soltanto come luogo, spazio fisico in sé imgresbile dall'operativita stessa che esso
richiede e che evoca, ma anche, a tutti gli effatiiluogo simbolicamente e realmente politico e
socio-politico: una cornice civica dello spazio-fmre dell’esperienza del vivere umano che si
inseriva nella quotidianita dellpolis. Qui nel teatrotechne poiesis e polis vengono a con-
fondersi in un unico primordiale spazio indistintggrandetheatrondell’agora
Infatti I'agorafino al V sec. a.C., come affermano gli studi @élbraux, era il luogo del raduno
nella sua accezione piu ampia possibile (in gragbeiromaisignifica “radunarsi”). Qui gli

abitanti dellapolis non venivano soltanto per incontrarsi, partecipate festivita, scambiarsi
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oggetti e frequentare mercati, ascoltare discootditigdi o filosofici, partecipare alle riunioni
civiche; ma anche per assistere alle vgmerformance artistiche — piu spesso che non,
sovrapposte alle operazioni rituali — simbolicarsedénse delle festivita e, piu in generale, del
vasto patrimonio tradizionale cultuale greco. Eaohiquindi che, se fino al V sec. a.C. teatro,
politica e cittadinanza prendevano spazio aghfra essa stessa come simbolo dell’'unione tra
gueste tre dimensioni, emerge immediatamente alkira attenzione uno stretto legame tra
quotidianita e senso del sacro, nonché tra gliigpatoro significati; legame che non va lasciato
al caso.

[N]ello spazio civico delle cittappleis, € sull'agora, luogo per antonomasia del politico,
che il teatro ha in genere il suo posto. In reatentuando in modo cosi simbolico lo
scarto tra il teatro e la politica, intendo fin glmo momento rimarcare un disaccordo
rispetto alle letture tutte politiche, ossia tutteiche, che hanno dominato gli studi sulla
tragedia nel corso degli ultimi decenff.

Perché dunque il teatro sorgeva sgbrd? E cosa pud significare questo per la nostra
trattazione? Nel saggio sopracitato la studiosackse si interroga sulla natura del sodalizio
imprescindibile tra politica e rappresentaziongjita, mostrando come gli studi archeologici
svelino una parziale ma interessante reversitiii@de rovine di una piazza e quelle di un teatro:
in entrambe, infatti, vi si troverebbero ampi spaztondati da gradinate e questo ci lascia
supporre un certo grado di simbolica permanenza dele nelle altre. Probabilmente fu con la
riforma di Clisten&® ad Atene dal 508 a.C. in poi, che venne a detemsiia necessita di una
riorganizzazione degli spazi socio-politici tale pai la rappresentazione tragica sara costretta ad
abbandonare definitivamentedjora per trasferirsi nel Teatro di Dioniso — cosi correkklesia
era gia stata costretta a lasciarla qualche temipmpper trasferirsi sulla collina della prite E
interessante quindi notare come il teatro e I'exialeentrambe e quasi nello stesso momento,
debordino dal luogo della vita quotidiana cittaditesciando albgora il compito di accogliere
rappresentazioni politiche e teatrali (come ad @seni consiglio dei Cinquecento, o alcune
esecuzioni ditirambiche) in modo del tutto rituaiito e istituzionale. kEgora diventa
inevitabilmente un luogo della vita e della vitdifica scevro perd dell’aspetto piu erotico del
mito e della profondita simbolica delle rappreseiatai tragiche. Secondo la studiosa questo non
puo essere un caso, e ci dice molto sulle sceligche attuate in questo secolo:

[Slia che questo duplice spostamento sia dovusg®mi di pura comodita o che si debba
riconoscere all’epoca clistenica e post-clistenlicaerito di progetti politico-intellettuali
molto concertati, questo parallelismo potrebbe pooperivare da qualcosa di molto

diverso da una semplice coincidenza tra circostéorhaite '®

182 Nicole Loraux,La voce addolorata. Saggio sulla tragedi@inaudi, Torino, 2001, pag. 24.

183 legislatore ateniese Clistene con la sua rifodea508 a.C. orientd drasticamente la politicaniatse
verso la democrazia, diminuendo gli interessi deliriglie aristocratiche.

184 a pnice & un colle a ovest dell’Acropoli, ngflalis ateniese.

185 Nicole Loraux,0p.cit.,pag. 26.
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La Loraux afferma che tale progetto di ridistritar® geopolitica delle funzioni e delle
attribuzioni specifiche dei luoghi interni almlis, avrebbe potuto trovare una causa nella precisa
guanto strategica determinazione clistenica, —roét@azione letteralmente democratica, se con
essa intendiamo cio che vuole dare piu fokzatos al popolo,demos- di rinvigorire appunto la
forza del popolo, semplicemente facendolo “mesedi&t In effetti, politica e teatro sono e
restano due cose molto diverse, eppure, € affageinqmovare a capire come le due dimensioni si
siano nutrite I'una dell'altra, 'una nell’altraghcorso dei secoli, e cosa questo abbia a che fare
molto concretamente, con la topografia della pateniese: infatti, secondo I'autrice, “il teatro,
per lo meno quando é tragico, sa anche (e forpeatsotto) farsi carico di quello che 'assemblea
dei cittadini respinge al di fuori di sé, ossiauté [...]”.**” Che cosa rifiuta dunque il politico,

reintroducendolo nel tragico?

Ancora, tra tragico e politico, nonostante le dd#feze, non si parlera mai di una
separazione netta ed evidente. Infatti anche deintheatronpermarranno assemblee politiche:
per esempio si trovano testimonianze di assembléeghe avvenute in teatro successivamente
alle Grandi Dionisie; oppure di una “sfilata” degtfani di guerra che precedette I'inizio di alcuni
agoni drammatici; o ancora il permanere di alcuegnwnie di incoronazione, avvenute nel
Teatro di Dioniso — non ci si stupisce peraltro elreenissero sotto I'autorita di Dioniso, specie
guando e la citta a vacillare sulle sue fondamengaguesto lo vedremo in seguito — . Allo stesso
modo le attivita organizzate sulla pnice non mare@o mai di segnalare la permanenza di
determinate caratteristiche “teatrali” cosi comeatorie”: per esempio I'evidente reciprocita fra
horan, cid che viene visto, edramagio che viene agito ed eseguito; o ancora, la
spettacolarizzazione e la teatralizzazione alleliquartune performance oratorie durante
assemblee evidentemente politiche si richiamavBfeil politico &€ decisamente differente dal
tragico, in quanto quest'ultimo ammetteva la preaedi donne, schiavi e stranieri, cosa che
invece non era affatto consentita sulla pnice.oFgttesto di notevole interesse poiché, come si
pud dedurre, paradossalmente € il teatro che \appresentare I'organismo civico nella sua
interezza e (dis)omogeneita ancor piu della pricguanto € proprio nel teatro che presenzia la
maggioranza di coloro che abitano concretamentitta a prescindere dai diritti di cui godono
per la partecipazione attiva alla vita politicasenso stretto — ad esempio il diritto al voto, la

possibilita di partecipare e discutere nelle asseenpubbliche ecc.ecc. —.

18 Con questo termine, riportato anche da Aristotedéla Costituzione degli AteniegXXI, 3), ci si
riferisce non solo alla possibilita per schiavi,nde e non aventi diritti politici di partecipareleal
rappresentazioni teatrali, ma anche alla riorgazizme geo-politica clistenica in tribu e trittélye permise

di eliminare alcuni vecchi gruppi di potere, sempinente grazie a una riorganizzazione e a una
ridistribuzione delle risorse territoriali.

187 Nicole Loraux,0p.cit.,pag. 25.
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Proprio Eschine neContro Ctesifontecome ricorda la Loraux, si appella a questa ciofe di
registri, che vedeva spesso la citta strumentakzPaccasione del “raduno” a teatro, per offrire
alla popolazione episodi di rilevanza politica, sgedi natura simbolica e celebrativa della citta
stessa, o delle sue imprese militari. Molto spelssaelebrazione politica passava dunque
attraverso l'effetto tragico provocato dalla corisione dell’espressione del luttthrenos,tra
guei cittadini che si trovavano prima di tutto askere spettatori. Tra espressione del lutto,
celebrazione politica e effetto tragico, vi era gue una grande circolarita, tanto che, se la
tragedia non puo essere concepita come generepeigirato politicamente, essa da tuttavia segno
di qualcosa che eccede la politica e che non pséredrascurato: si tratta di cido che Loraux
chiama la “voce addolorata”, identificando nellatapposizione drammatica li@yose phone—

e cioe tra le parole e la voce allinterno dell'mperagica —, un conflitto inconciliabile e
indescrivibile che appartiene allumano tutto e chella tragedia trova la sua massima

espressione.

Mi ha animata soltanto I'ambizione di far sentigevioce addolorata della tragedia; una
voce diversa da quella percepita si solito non agp& rinchiude la tragedia entro i
confini accuratamente delineati di un genere maolit{...] All'origine di quest'opera c’ée
dunque una convinzione: che non esista uno stumtigplessivo del genere tragico che
possa prescindere da un dato di fatto certo, valeeache la tragedia € wgenere in
conflitto. Tale conflitto non contrappone tra di loro temicontenuti, ma gli stessi
elementi costitutivi della tragedia in quanto forteatrale e in quanto discorso dotato di
sensd®
Compito di quest’'analisi sara quello di entraremelito di tale conflitto totalizzante che Loraux
ci anticipa in maniera cosi sentita ancorché viyalleante, e che andra a riguardare non soltanto
la tragedia come operativita etica e poetica, meh@ncome esercizio sia individuale che
collettivo di vita per la vita. Ecco che la tragediolleva questioni delicatissime e allo stesso
tempo infinitamente intricate quali, ad esempioyita intesa nel suo essere paradossale, nel suo
presentarci continuamente conflitti, crisi, feréedolori di varia natura finanche nel suo porci
davanti alla morte, tutti nessuno escluso, istdof istante di vita.
La conversione dunque di questo dolore in attotim@a&i potrebbe permettere di dare voce, se
non di cantare e im-personare (nel senso latirfewtinare attraverso”) il dolore stesso, il lutto e
la fatica dell’'esistenza, illuminando e dando finahte importanza a quella parte di noi che molto
spesso nascondiamo persino a noi stessi. Eccaadhagedia dunque si fa espressione autentica
di un genere costantemente in conflitto tra vitaerte, trapsychee polis, tra individuale e
collettivo, tra divinita e umano: essa esprime dssimamente vivo cantando e ballando la morte
e, allo stesso tempo, espone al dolore altrui ioggndoci inevitabilmente ad ascoltare ciascuno

il proprio.

188 vi, pag. 138.
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Per capire il genere tragico occorre prestare tamaione particolare alla maniera in cui
sono correlati tra di loro le parti dialogate e pmenti lirici. Tutto, sotto questa
angolazione, riveste importanza: la diversa natdea metri; la discordanza e la
complementarita tra quanto €& di ordine discorsidil¢go o racconto) e quando
appartiene all'insieme danza-canto; l'articolazigi@ o meno equilibrata tra gli «eroi»
(quelli che Aristotele definisce gli «agentisoi dronte$ e la prestazione collettiva del
coro; la compresenza di un riferimento politico tn@ccentuato e della messa in scena di
comportamenti che si possono definire antipolitimprattutto il rapporto conflittuale e
insieme costitutivo trdogos e phone che sottintende forse tutte le altre coppie mal
assortite. Esiste, intendo dire, conflitto piuttosthe coesistenza. [...] Si tratta,
evidentemente, di Eraclito, in cui, come sappiainmnflitto & universale, la lottaris, €
inscindibile dalla giustiziadike), la discordia € il dirittodike erig. Il conflitto produce
unita con sicurezza e saldezza molto maggiorettdi ki procedure consensudf.

Il problema €& che il concetto stesso di conflilteso nella sua permanenza naturale entro la vita
— e quindi nella tragedia come forma sacra e itpafa della vita — € inaccettabile perché
tremendo — terribile e sublime ad un temgeinos—, e quindi e rigettato da qualsiasi forma di
unione e tentativo di armonizzazione con il redo.invece la tragedia ci insegna che é
esclusivamente durante la crisi che possiamo rareeinsieme i pezzi. Proprio la parddasis,

nel greco antico, rimanda semanticamente non goltaila dimensione della scelta, della
decisione — dal verbo gredaino che significa “prendere una decisione” dopo untapdi
osservazione e discernimento, e quindi “giudicareg quindi della repentina modificazione da
uno stato all'altro di una situazione. Piuttostsaesimanda alla “lotta”, all' “investigazione” e
cioe a uno stato perenne — quello esistenzialaiingnuno di noi € per il semplice fatto di essere
umano — di ricerca che richiede la coltivaziondadefpacita di saper stare nel conflitto, essere in
crisi, prendere decisioni, dimorare da un poloaéhd rincorrendo all'infinito un equilibrio mai
del tutto raggiungibile. E il risvolto pratico eldetto etico di tale capacita & di certo al cuore
pulsante del lavoro con i testi tragici.

Conciliare i due poli. Vedrei in cio la sola regaf@perativa da cui non si deve derogare.
[...] Ci sono questioni che non possiamo rimuoverengletamente, tanto é forte la
tradizione che ha finito per imporsi tra noi edtteCome un giorno si € posto il problema
di sapere che cosa si deve fare di Dioniso, cosoise il problema di sapere che cosa si
debba fare della purgazione aristotelica, la fassigsia katharsis Diventa
particolarmente pertinente dal momento in cui cicgiupa della dimensione teatrale della
tragedia, vale a dire della realta, dell’efficad@la sua ricezione da parte degli spettatori.
Un interrogativo che abbiamo gia formulato a prajodel ruolo della pieta nell’ascolto
del tragico, e che conduce a formulare il probletedla purgazione con rinnovato
impegno, non tanto ormai nella sua dimensione ¢aaguanto nei comportamenti pratici
che determina®

189vi, pag. 139.
0)vi, pag. 140-141.
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3.4 Sullamimesis sulla vita. Aristotele e la tragedia come arte ogoppatica delle
passioni.
L'opera tragica, in questo complesso politico,@tgpsicologico che abbiamo cercato di spiegare,
e prima di tutto un’operazione diimesis & cioé una sacra riproduzione di qualcosa. Avévam
gia incontrato nelTimeo questa smisurata capacita, che permette all'essesno di creare
similitudini fra cid0 che possiede e cid che non g@liproprio ma al quale pud cercare di
assomigliare, attraverso uno sforzo, appunto, {digno.Mimesisnon significa semplicemente
copiare, ma imitare sacralmente, attraverso l'adanto delle risorse umanamente possibili e
reali, cio da cui I'essere umano puo essere slEneianuova forma, a nuove trasformazioni, a
nuova vita.
Mimesisdunque € I'atto di quel mimo che, grazie alla c#padi farsi similare, inizia una ricerca
su di sé. Questa ricerca € tale da poter orieftessere umano alla pratica, all'autonomia e
all'equilibrio. In questo sensopimesissi fa attivita di apprendimento consapevole, shissa in
scena della vita in forma sacra, celebrazione deila consapevole, che non scorre
indifferentemente, e che viene passata al setagella fame e della sete di vivere e di
comprendere la vita. Per farlo ecco che ci impasae® della vita come possiamo, la facciamo
nostra nel tentativo di non farcela sfuggire datiani, cosi come, per esempio, nell'eucarestia
cristiana mangiamo il corpo di Cristo per partegpsimbolicamente all’'ultima cena, ripetiamo,
imitando quella cena di allora, lo stesso rito. I®dlagedia mi interessa eviscerare questa
componente centrale ancorché primordiale, comeedky riproduzione di un gesto, di un canto,
di un passo di danza, cosi come nella contemplazidotaelepoiesis si potesse andare veramente
a fondo di se stessi, o incontrare il proprio dipogni caso ravvedo una stretta vicinanza tra la
genealogia come I'ho voluta qui descrivere, e ihaato dimimesis La ricorsivita meditata
dell’azione, I'esercizio in quanto tale, & cio&abre stesso della vita e dell’'umanita.
Si tratta di un’attivita che, proprio a partire ldalitazione e nell'imitazione, cerca di
comprendere e di andare a fondo della vita. Lagettea cioé permette di meta-riflettere,
riproducendo la vita nella vita: potremmo dire ionflo che questo €& il compito assoluto
delluomo, il compito etico primo, e cioé, non sdigmente vivere, ma vivere con
consapevolezza. Ecco qual € il ruolo giocato dadi@sische € una particolare formarmimesis
della naturaphusis Come dicevamo, & questo fatto che connette |'udireitamente a cio che
diviene sempre infinitamente, cid che non pud ppaatenergli in una forma umana chiusa e
conclusa:

Ora rispetto al divino che €& in noi sono movimeatfini i pensieri dell’'universo e i
movimenti di rotazione circolare. Percido ciascumaccordo con questi, operando la
correzione di quei cicli che per la nascita riquitaessere guastati nel nostro capo,
mediante I'apprendimento delle armonie dell'unigers i movimenti di rotazione
circolare, bisogna che renda simile, secondo laraairiginaria, il pensante e il pensato,
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e, dopo averli fatti simili, raggiunga il fine delita piu bella che gli dei hanno proposto

agli uomini per il tempo presente e per 'avven{Bfic7-d7}**
Aristotele invece parte immediatamente nella careidi una sorta di tassononaate-litteram
individuando cioé tre differenze tra i variethodoidi imitazione: tali differenze riguardano i
mezzi con i quali si imita (1); i contenuti, e cigkt oggetti imitati (2); le modalita con le quaii
imita, cioé, il “come” (3). Per quanto riguarda iemi, Aristotele indica la scelta singola o
combinatoria del mett& come centrale rispetto all'individuazione del mezstesso con il quale
si imita; per quanto invece concerne i contenutistatele ne individua le differenze sulla base
dei caratteri e delle virtu delle persone imitee.provi ora a guardare piu da vicino il testo
aristotelico, specie in relazione al terzo fatta@esioe al “come” si imita e alla nascita di quella

che Aristotele chiamhbe poietike la poetica, sostenendo che:

Nel suo insieme la poetica sembra aver tratto meigla due cause, entrambe naturali:
I'imitare & congenito fin dall'infanzia alluomo,he si differenzia dagli altri animali
proprio perché e il piu portato a imitare, e ar®o I'imitazione si procura le prime
conoscenze; dalle imitazioni tutti ricavano piaceNe € indizio cid che awviene
nell’esperienza. Anche di cio che ci da pena vedetia realta godiamo a contemplare la
perfetta riproduzione, come le immagini delle bgvé odiose e dei cadaveri. La causa,
anche di cio & che imparare € un grandissimo pawen solo per i filosofi ma anche per
tutti gli altri, tranne che ne partecipano in mimaisura. Si gode dunque a vedere le
immagini perché contemplandole si impara e si ragisu ogni punto, per esempio che
una certa figura e il tale. Se poi quella immagiaeita di non averla mai vista prima,
allora non procurera piacere in quanto imitazioma, per la sua fattura, il colore o
gualche altro motivo del genere. Poiché dunque nagura noi possediamo il gusto
dell'imitazione, della melodia e del ritmo — giaécé chiaro che i metri fanno parte del
ritmo —, all'inizio quelli che erano particolarmenportati in questo campo a poco a poco
diedero vita alla poesia con le proprie improwisaiz (1448b5-29%

Molto interessante notare che gia in Aristotelenibvimento e [Iattivita dellamimesis
dell'imitazione, siano pensati come connaturatiaalmale uomo fin da quando & neonato
(“'imitare e congenito fin dallinfanzia dell’'uoni®. L'uomo si differenzia dagli altri animali
dungue non solo per libgos com’e lo stesso Aristotele a dirci, 'uomo coménaale politico e
sociale, ma anche per questa propensione che die rgiu portato a imitare” rispetto agli altri
animali. Lamimesisinoltre, come si evince dal testo aristotelico ®itéd gli effetti portatrice di
conoscenza, ma in un modo del tutto particolarfattinnon pud esservi conoscenza, non puo
accadere l'apprenderéo(manthaneif) se non considerando il suo nesso fondamentale (1
un’azione {o ergon e cioe alla possibilita di fare esperienze eal2)odimento e cioé al piacere
erotico (o chairein. Infatti, € sempre Aristotele, nelle righe appeaitate che afferma: “[...]

imparare & un grandissimo piacere non solo pdosdfi ma anche per tutti gli altri [...]". E la

1 platoneTimeq G. Reale (a cura di), Bompiani, Milano, 2000.
192 Qui si intende il metro di composizione utilizzatella costruzione ritmica delle poesie e dei canti
193 Aristotele,Poetica G. Paduano (trad. e a cura di), Laterza, Ba8819
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relazione tra imitazione, azione, apprendere e rgodee cioé tranimesis ergon manthaneine
chairein — & reciproca, sistemica e circolare, in quantemehti riassumibili nel grande
contenitore dell’esperienzarfipeirig e di cosa significhi davvero fare esperienza.réppo
I'attivita dell'analisi e I'opera dello sguardo chermettono nel loro sostare sullimmagine imitata
un’apertura e una possibilitd: € dunque il contemgpkhe si fa attivitd fondamentale perché sia
possibile I'apprendimento; di qui Aristotele quandéferma: “Si gode dunque a vedere le
immagini perché contemplandone si impara e si reggu ogni punto [...]".

A partire da queste premesse, ecco che giungiamgudua una definizione aristotelica di

tragedia:

Ora tratteremo della tragedia, ricavando dalle pss@ precedenti la definizione della sua
sostanza: tragedia € imitazione di un’azione seiampiuta, avente una sua grandezza,
in un linguaggio condito da ornamenti, separatamgu@r ciascun elemento nelle sue
parti, di persone che agiscono e non tramite umeaziane, che attraverso la pieta e la
paura produce la purificazione di questi sentiméh#49b24-295*

Successivamente a questa definizione, Aristoteleclea le caratteristiche fondamentali della
tragedia, e cioe le qualita di questdusmenos logpslinguaggio condito da ornamenti”. Non
appare questa la sede piu opportuna per un affspelifico in tali caratteristiche, vista anche la
complessita del discorso indagato da Aristotektavia € importante almeno in sintesi, sapere che
il linguaggio tragico secondo il filosofo grecotéusturato in queste macrocategorie, e in grado di
importanza prevalente: (1)nhythos, cioé la trama e la sistemazione degli eventi,]‘perché la
tragedia non & imitazione di uomini, ma di aziordi ita.”> (2) gli ethe i caratteri, e cioé le
specificita delle azioni imitate, “[...] capita loestso che nella pittura: se si versano a caso i piu
bei colori, non si ottiene, lo stesso piacere ahsisdisegna in bianco un'immaging€® (3) la
dianoia “[...] il pensiero e cioé la capacita di dire leseogiuste e appropriate, come nei discorsi
dei politici e degli oratori.”; e ancora “[...] il psiero e cio con cui si argomenta che qualcosa € o
non &, o si dimostra qualche idea generdlie.(4) lalexis la dizione, e cioé “[...] 'espressione
che si realizza attraverso le parole [.X¥”A questi caratteri si aggiungono poi (5)ntelopoiig

e cioe la musica, che pare essere tra gli elemesttinti quello maggiore, e (6)dasis e cioe lo
spettacolo che, pur conservando un’importante valgsicagogica, appare comunque I'elemento
piu estraneo all'arte. Entrambe queste ultime teniatiche sembrano essere decisamente
significative, sembrano cioe ritagliarsi nell'indag aristotelica un’importanza decisamente
prevalente, rispetto alle altre, sebbene rimangside caratteristiche meno indagate. E infatti,

piu avanti, dopo aver discusso delle differenzertrgedia e epica, Aristotele affermera:

19 Aristotele, op. cit., 1998.
19 |pidem 1450b15-17.

19 |pidem 1450a38-309.

197 |bidem 1450b3-7.

198 |pidem 1450b14-15.
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La tragedia possiede tutte le caratteristiche e@fgta (pud anche adoperarne il metro), e
in piu pero, aggiunta tutt'altro che piccola, la siwa, attraverso la quale i piaceri
diventano pill evidenti — un’evidenza che possiéalelia lettura che all'esecuziofig.

Anche lo spettacolo, cosi come la musica, ha ulbriamdamentale in quella che sembra essere
la provocazione emotiva e la funzione psicagogiedladtragedia. Si tratta infatti della
provocazione negli animi degli spettatori dei seetiti dieleos la pieta, gphobos la paura. La
tragedia produce tuttavia un particolare tipo dirpae un particolare tipo di pieta che vengono
connessi al movimento della catarstharsis e cioe della liberazione dalle passioni. Non si
vorra dir di piu in questa sede sul grande tembadeltarsi perché e stata oggetto di tali e tanti
studi sia nel campo psicologico, psicanalitico filadogico e filosofico che necessiterebbe di uno
spazio molto piti approfondito ad essa dedf@at&ia sufficiente in questa sede, affidarsi alle

parole del Paduano, che in nota ci spiega:

[S]olo paura e pieta verranno di seguito speciicanentre il concetto di catarsi si
offerto all'esegesi moderna carico di ogni possildimbiguita, a cominciare da quella
grammaticale [...].

[A]ll'esperienza tragica viene accreditata la cafgadi ristabilire un equilibrio psichico e
morale [...]. E una concezione affine a quella chd’ambito da cui & presa la
comparazione si chiama omeopaticm(lia similibus curantuy e che in termini di
psicologia moderna potrebbe essere riproposta diicehe il maggior successo della
repressione delle passioni non si ha bloccandodaedunque via di estrinsecazione, ma

assicurando una valvola di sfogo, cioé un’estriaz@ne controllata e resa innocda.

Interessante dunque pensare alla catarsi come asoria di arte medica omeopatica e
psicanalitica, che affonda i suoi principi e le sadici medicamentose nella capacita di elaborare
la propria esperienza, contemplandone la similitedin quella di un altro essere umano.

Ci si soffermi invece su questi due sentimenti, domo la specificita, secondo Aristotele
dell'opera della tragedia stessa sugli spettatatiiequali si puo dire che il filosofo concentri la
maggior parte del suo fuoco di ricerca, esercitanpial che altro al vaglio delle numerose pieghe
che la tragedia stessa puo offrire nell'interprietag e nella provocazione stessa di questi
sentimenti. Chi &€ dunque l'essere umano che vieppresentato nelle tragedie? In questo

Aristotele pare essere davvero molto chiaro:

Poiché la composizione della tragedia migliore dewe essere semplice, ma complessa,
e imitativa di fatti che ispirano paura e pietadspo € il tratto specifico di questa forma di
imitazione), in primo luogo é chiaro che non si @y rappresentare personaggi positivi
che passano dalla fortuna alla sfortuna: questo igpira né pietd né paura ma
ripugnanza. Neppure si devono rappresentare mablagipassano dalla sfortuna alla
fortuna: questa piu di ogni altra situazione erdialla tragedia, perché non soddisfa
nessuno dei requisiti, né il senso morale, né largpané la pieta. Ma neppure un
personaggio fortemente negativo che passa dallantralla sfortuna: questa situazione
soddisfa si il senso morale, ma non la pieta pélaa, perché la prima spetta a chi soffre

199 hidem 1462a14-18.
200 Al lettore interessato si consiglia il capitoloMimesi e Catarsin H.Jeanmairegp.cit, pagg. 287-291.
201 Aristotele,op. cit, nota 59, pag. 75.
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immeritatamente, I'altra si ha per il proprio sien{la pieta per 'innocente, la paura per il
simile), e dunque questo evento non ispirera ng& pié paura. Non resta che un tipo di
uomo intermedio: quello che, non distinguendosiyaet e giustizia, cade nella sfortuna
non per vizio o malvagita, ma per un qualche erforg?®

Ecco l'elemento fondamentale della tragedia: pesers davvero efficace, essa deve essere
proposta nel principio omeopatico, visto piu soplela possibilita di curare il simile col similié,
dolore umano con altro dolore umano. In effettin pud essere un caso se Aristotele ci invita a
riguardare alla potenza della tragedia solo seregeptativa di tutti gli esseri umani, proprio in
guanto essa deve scegliere come protagonistamouatermedio”.

Prima di ricorrere agli esempi puntuali addottiAtéstotele, preferisco far precedere un
richiamo generale: a proposito della potenza ds@eedella sua fine, Istorico Erodoto
enuncia il principio che la vita di un uomo nonieédicabile prima che sia conclusa; solo
allora si potra parlare a ragion veduta di esseani felici o infelici. Cio equivale a dire
che la vita di un uomo ha un senso complessivondnmepuo essere vissuto dal soggetto
ma e riservato al punto di vista esterno.

Nel caso della tragedia, al contrario, il sensd'aBstenza pud venire colto attraverso la
parzialita biotica organizzata e formalizzata cototlitd poetica (nel percorso dalla
fortuna alla sfortuna o viceversa) e dunque anchsopgrattuttoex parte subiecti,
nell’autocoscienza e nell’approfondimento interipre].?*

E altresi degno di ulteriore interesse il fatto gnesta medieta della condizione umana non & data
dalla quantita di ricchezze possedute, o dalluststciale, ma dalla caratteristica piu comune che
rende 'uomo intermedichamartaneinjl commettere errori. La tragedia dunque si mistoa la
capacita di indurre lo spettatore a provare pigda lfessere umano rappresentato — pieta e
perdono per se stesso — e allo stesso tempo pansa,condizione di diffuso timore per
limprevedibilita della vita, una sorta di invitola cautela e alla prudenza — un invito alla
riesamina delle proprie possibilita e di cid ché gpingerci all'azione.

Pare che oltre alla necessita dell’errore come ttesistica squisitamente umana, vi sia
un’ulteriore propensione che contribuisce a fardudeno un buono spettatore: si tratta della
capacita di cogliere il simbolico. Aristotele necagna appena, ma in maniera tanto spiazzante
guanto fugace ci da una direzione abbastanza dettad che pensa riguarda al sottobosco
tragico-simbolico:

E importante usare in maniera adeguata ognuna fitgliee di cui si & detto, i nomi e le
doppie glosse, ma la cosa di gran lunga piu imptet& essere abili nelle metafore:
guesta € l'unica cosa che non si puo ricevere tdaedl € segno di talento. Il fare buone
metafore, infatti, implica saper vedere cid chamile.?*

In queste poche righe, dunque, non pud che esgemedotta la grande straordinarietd non
soltanto di Aristotele, che nella sua analisi fdergccurata, ci lascia in eredita I'invito a peesar
a una filosofia etica in realta molto complessaiegdogica e allo stesso tempo aderente alla vita;

ma anche alla grandezza della tragedia stessa cdse, riletta, diventa uno strumento di

202 1hidem 1452b36-1453a10.
203 |hidem, Introduzionepag. XVII.
204 1hidem1459a3-6.
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autoanalisi molto denso e potente: basata suligindégli errori altrui come propri errori, del
percorso dalla morte alla rinascita come invitospaale e intimo alla vita, in una circolarita
infinita di morti e rinascite, biografie individuad forme creatrici dei miti collettivi. E ancorarc

Madera possiamo dire:

Il circolo si chiude: per nominare il singolare ladragedia che si deve ricorrere, per

svelare I'arcano del mito collettivo é nelle vidigdini degli individui che di deve
scavargé®

La tragedia dunque come simbolo imperfetto del isoperfetto nume tutelare, al quale non

possiamo che tornare nelle prossime pagine: a@ioraso.

2°R. MaderaFreud e Jung alla conquista del segreto del mito G. Leghissa e E. Manera (a cura di),
Filosofie del mito nel Novecent@arocci, Roma, 2015, pag. 39.
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SECONDO STASIMO.
INTRODUZIONE ADYONISOS
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4.1 Dal rito al mito.

Avendo trattato della tragedia, si passera oraatate piu propriamente di Dioniso,
partendo dal dato concreto e provando a raccotgamneodalita attraverso le quali era
festeggiata e resa sacra la presenza di questetimondo. Cosi facendo, non si puo fare
a meno di entrare nel vivo di un campo di studi véavy intricato e di difficile
comprensione. Probabilmente, approfondendo piutavarfigura del dio, verranno a
essere piu chiare le motivazioni di tale fitta céespita — Dioniso € in effetti un dio che
vuole contenere in sé la totalita del mondo in diikee— ma per ora, bastera richiamare

I'attenzione del lettore alla cautela con la quadeorre addentrarsi in tali argomentazioni.

«Chi é Dioniso?» — si chiedeva Otto. E rispondedladio dell’estasi e del terrore,
della ferocia e della piu radiosa liberazione,id fiblle, la cui apparizione getta la
stirpe umana nella pazzia, annuncia gia nel sugemmento e nella sua nascita

I'aspetto misterioso e contraddittorio della sutura..»>°

Appare dunque Dioniso I'espressione non soltantta detalita della vita, piuttosto di
guel movimento erotico e desiderativo dell’'umane pler vivere si riempie di vita fino a
non contenerla piu: ecco che la vita sconfina, poom virtu della sua pienezza, non
soltanto andando a toccarsi con i suoi oppostsooi contrari, la morte, la malattia, la
follia; ma anche dominando la concezione stessanalite. La vita cosi intesa, per
Kérenyi, € indistruttibile e prevalente su tutto.

Ancora:

Il modo in cui Dioniso si manifesta come esserendiyil carattere fondamentale
della sua natura sarebbe stata la follia.

Una follia connaturata al mondo stesso, non quelfazione passeggera o
permanente che puod colpire un uomo come malathia;um’affezione dunque, né
una degenerazione della vita, ma la compagna setigerfetta salute; ed € qui il
caso di citare le parole di Nietzsche. Dioniso’ébkirezza che aleggia ovunque ci
sia concepimento e nascita,e che e tanto sfrelaapatersi sempre trasformare in
distruzione e morte. Egli e la vita» — cio vale len@er Otto, ma e solo la vita in
uno stato particolare: «la vita che nel suo traboediventa follia e che nel suo
piu profondo godimento e strettamente congiuntaralbrte», non laoeche viene
messa alla prova dal suo opposto assolhtanatos senza che il suo nucleo ne
venga intaccat®’’

Per meglio comprendere la relazione tra Dionisdrdgedia e il rapporto di questi due
con la pedagogia e la spiritualita laica, occolbybee infatti orientare l'intero lavoro
all'approfondimento dell’origine e della complessielle feste al dio attribuite; questo

208K Kerényi,op.cit, pag. 135.
27 |bidem,pag. 136.
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perché le modalita, la distribuzione temporale ddasita simbolica dei rituali dionisiaci
— e cioe dei modi in cui Dioniso viveva e forseeviancora nella nostra quotidianita e
nelle sue pieghe viscerali ancora aperte e pulsastino elementi intriseci e basali non
solo all’organizzazione cultuale e religiosa, mahan politica, sociale e culturale del
mondo greco e della sua eredita. Ancora una vbltaito, il racconto simbolico, la
figurazione sacra della vita hanno un ruolo primae prevalente sulla definizione
culturale e istituzionale di una societa e delledaiita attraverso cui una comunita si
organizza politicamente in quello che viene a essérluogo del massimamente
condivisibile e dunque riscontrabile nel grande tenitore della memoria culturale
collettiva.
[Nl discorso mitologico e rilevante per la sferalld prassi in quanto opera entro la
dimensione comunicativa e contribuisce a rinfordareapacita che quest'ultima
ha di costruire la realta mediante I'elemento immago. Occuparsi di miti e
mitologia non comporta I'esecuzione di un compibmascitivo atto a soddisfare
una qualche curiosita teoretica rivolta ai fenonuelipassato, oppure confinati in
qualche altrove esotico — fosse pure, quest’ultidentico alla cultura di massa
dei giorni nostri, che si vorrebbe, almeno per @gio, estranea alle élite

accademiche che la studiano. Interrogare i mitirfai parte di quel lavoro critico
sul presente [...J%

Per un’evidente necessita di circoscrizione di aanggvo ammettere la parzialita delle
argomentazioni che andro ora trattando, che noraad in alcun modo esaurire il
discorso sul dionisiaco e sulle sue forme. Cercldemorre rimedio a questa mancanza,
rimandando il lettore il piu frequentemente podsilaid alcuni studi sul’argomento, che
ho trovato decisamente esaurienti, completi e isginelibili nel corso dello studio che
mi ha coinvolto per questo lavoro. L'intento di pedere in questo modo, dando la
precedenza alle modalita concrete in cui Dionis@ e si manifesta nel mondo greco,
credo che mi permetta di porre maggiore attenzabmeovimento epistemologico che ho
raccontato nella prima parte di questo lavoro.cgr@ando di raccontare il dio mostrando
una radice epistemologica alquanto critica e probleca: il rapporto tra festa e rito, da
una parte, e mito, dall’altra. Non si tratta tadiaicostruire una sua specificita epifanica,
recuperando i modi nei quali I'archetipo dionisidappare” nel mondo e forgia la figura
del dio, modellando il mondo a sua volta, imprimegiduna forma; si tratta piuttosto di
de-costruire I'archetipo, tenendo conto della piababile precedenza prassica e rituale
della festa a quella teoretica e formale dell'atiggee Come abbiamo visto nella

28 G, Leghissa e E. Manermtroduzione. Mitologie bianche, tra filosofia destze umanen G. Leghissa
e E. Manera (a cura difjlosofie del mito nel Novecent@arocci, Roma, 2015, pag. 25.
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trattazione generale del capitolo due , non sieaidcutere della precedenza tra teoria e
prassi, piuttosto si vuole sollecitare il lettor@ir@a grande prudenza, che tenga conto di
una postura incerta decisamente dovuta e non @gpgarscontato, almeno per quello che
riguarda modalita attraverso cui vita comunitaregciale e politica ha portato
all'identificazione di caratteri e di elementi mamd raccolti sotto il nome di Dioniso e
nel segno del dionisiaco. Il tentativo € dunqueligudi partire dal dato concreto,
raccogliendo elementi della vita quotidiana che epwono stati ritualizzati e
istituzionalizzati, e che hanno dato vita a qugharticolarissima cristallizzazione
fenomenologica alla quale diamo alquanto impropeiai® il nome Dioniso. L’attenzione
verra spesso rimarcata dunque sui limiti del liggui@, sull’inadeguatezza del linguaggio
che cerca di circoscrivere e oggettivare l'archet® della raffigurazione simbolica,
proprio per il complesso intrecciarsi tra rito eanielementi questi che non riescono mai
davvero a cogliere le infinite declinazioni mondahejuello che chiamiamo dionisiaco,
esaurendole, ma al massimo accennano a un tentagjvm-comprensivo del mondo di
raccogliere in un’identita costante ma insoddisfiéeeayuelle caratteristiche comuni che
saltano all’occhio nel fluire dei fenomeni e dedtaria delle civilta e che pure rimangono

dalla natura misteriosa e dalla nominazione imbissi

4.2 Feste rituali e cenni storicf®

Non possiamo dimenticare che la tragedia ha origioito particolari e una nascita
dubbia. Di questa si conosce con certezza sol@atiopimico, Dioniso, dio anfibio e
bastardo che avremo modo di trattare piu avantinascita della tragedia e legata alla
parousiadi Dioniso e cioe alla rammemorazione rituale algltesenza in carne (una
carne come vedremo smembrata, sanguinante, battiaita arrosto) del dio; dio per il
guale, in occasione di tali forme rituali e in el diversi dell’anno, veniva elevato un
canto specifico accompagnato da danze anch’essiegtei, chiamatodithyrambos II
pretesto per l'originarsi della forma drammaticé diirambo tragico era da attribuirsi a
eventi ben precisi: si trattava delle festivitadisga Dioniso. Nel mondo greco esse vanno
poi costituendosi nel numero di tre: le Lenee, ilde&terie le Dionisie, quest’ultime a loro
volta suddivise in grandi (o cittadine) e piccotergrali). In sostanza tutte e tre queste
feste erano legate rappresentativamente, sebbdagrie e modalita diverse, alla grande

potenza agreste del dio, al grande mito della merigella rinascita di cui Dioniso,

209 Tytti i riferimenti storici presenti nelle pagireeseguire sono prevalentemente tratti dalle bibdifig
tematica su Dioniso, specie di H.Jeanmaire, DetienK.Kérenyi.
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insieme ad altre divinita nel corso della storidedeeligioni di tutti i tempi, compreso |l

Cristo, non rappresentava che una parte, apputreveitso la sua complessa teogonia
mitica. L'identita della festa e il suo rapportoncka ritualita ad essa collegata ha una
natura molto complessa, di cui in questa sede patrEolo accennare. A tal proposito lo

studioso Jeanmaire afferma:

Bisogna tener presente, in ogni caso, che unafestiaalla quale, a partire da una
data epoca, ma per noi per lo piu approssimatinesigie un certo dio, comprende
normalmente un rituale la cui osservanza é beniardgeall’avvento del dio. Per le
feste dell’Antichita classica, si verifica, cio&jed che accade nelle feste dell’anno
cristiano, nelle quali divergono vecchio e nuovogdare molte usanze antiche
hanno assunto un nuovo significato. D’altronde, ecebbiamo accennato, una
festa € un complesso i cui elementi non sempreopossssere riferiti a un’idea
centrale; al contrario e nella natura delle cogewia solennizzazione sistematica,
dando luogo alla compartecipazione di elementi adodifferenti, metta in
movimento attivita il cui nesso con il momento @alho & chiaramente avvertito
solo in part&*°

Non €& un caso che alcune di tali festivita avvesissproprio in inverno, che e |l
momento dell’anno piu propizio per imparare a stame cio che ancora non é fiorito, e
che si rendera evidente nel passaggio dalla stagiovernale a quella primaverile.
Questo € un passaggio complesso sia per la ndtarper I'essere umano, in un gioco di
meravigliosi rimandi trgsychéumana e finital{ios) e psychénaturale e infinitaZod. In
guesta stagione fredda, dove I'esposizione allmperie esistenziali e naturali si fanno
piu vive, I'essere umano €& costretto a dimorarderdaimente e simbolicamente
nell'educazione di se stesso (nel portarsi fu@x-ducerg nello slancio appena
precedente allo sbocciare, nella forza della rismoche precede il tuffo, nella
fermentazione e nella lievitazione del vino e dehe che costituiranno le molteplici
metamorfosi a cui la vita sottopone gli uomini ¢onamente. Dioniso dunque, come
avremo modo di vedere, qui si da non come dio dtdldlita invernale, legata al freddo e
alla sopravvivenza letargica, ma piuttosto si lega che e a venire — ma che ancora non
e perché non puo essere —; dio della progettualitéta e accennata, dio della fiducia e
della speranza che I'inverno pur freddo covi e gealgcaldo qualcosa che non é ancora, e
del quale pero € necessario seguire il germogtiarehé sia, anche solo immaginandolo.
In questo senso il dio invernale Dioniso € un degico ma non freddo: esprime la

sofferenza legata a qualcosa che non c’'é e chersgbbe avere, qualcosa che si muove

20H . Jeanmairegp. cit pag. 36.
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dal di dentro del ventre della natura ma che ancoretrova le condizioni per nascere. Vi
e poi un Dioniso legato al travaglio della naseitdel venire al mondo, un Dioniso che ci
invita a non sottovalutare il dolore e la dispevael del logoramento, della sofferenza e
del rischio di morte (che tuttavia contempla semjprepotenza una rinascita) e che
presuppone il passaggio da uno stato all’altronaédie cosmico, cosi come esistenziale e
intimo.

4.2.2 Le Lenee
Nel caso delle Lenee per esempio, si trattava stivitd legate prevalentemente alla
preparazione del vino e alla vendemmia; dedicajaeh vino che ancora non puo essere
definito tale e che deve stare a riposo, al frediglee cantine, dentro brocche enormi che
non possono essere aperte prima della primavefatti/rsecondo Kerén$t, con il
terminelenossi indicava la cantina in cui I'uva veniva pigia&asi conservava il vino in
guesta fase ancora embrionaleléihaion fino al momento in cui era pronto. Le feste
delle Lenee prendevano posto all'interno del cadeiodattico, proprio nel mese di
Gameliono Gamelione (in terra attica chiamato antcheaior), e cioé nel mese dedicato
allo hierds gamogsla teogamia 0 nozze sacre tra Zeus ed Era, enargle ai matrimoni.
E interessante notare come la congiunzione deglhstpespressa cosi bene dal rito delle
nozze sacre avvenisse in un mese freddo, Gamedgmento, mese che coincideva con il
nostro gennaio-febbraio. Dopo le Lenee e le nozoees in ordine cronologico, era la
volta delle Antesterie, nel mese appunto Adithesteriono Anthesterione. Secondo
Kerényi questa particolare successione di eventisavebbe casuale rispetto alle nozze,

in quanto queste ultime

[...] permettevano alle giovani donne una partecipai alla seconda festa
diversa da quella delle vergini. Se e vero cheuellg notte Dioniso appariva
come sposo sublime delle donne, personificaziongindiéstruttibile zoé il
matrimonio costituiva una fase preparatoria a¢aknto'?

Sebbene vengano istituzionalizzate intorno al 44%) & Lenee rimangono comunque
feste antichissime delle quali € impossibile recape una datazione precisa. Ad esse
sono attribuibili piu elementi del culto dionisiacda una parte restano legate alla
celebrazione del dio nella forma dellbompé della processione, probabilmente
falloforica, legata successivamente agli agoni corohe venivano organizzati proprio

durante tali festivita; dall'altra, nella forma @etelebrazione “liminale”, e cioe avente a

21K Kerényi, op.cit.Le feste dionisiache degli atenigsagg. 270-290.
%12 |bidem pag. 278
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che fare con il Dioniso delle paludi — il carattetenio dionisiaco che approfondiremo
pill avanti nel corso del lavoro —, deB@nysosLimnaios Come afferma Jeanmait2 il
Leneo, ossia il luogo dedicato alle celebraziorkedenee altro non era se non una vasta
zona precedentemente paludosa posta all’estremitaetlsante roccioso occidentale su
cui si ergeva I’Acropoli. In questa zona venne o8l un tempio dedicato a Dionisen
limnais e cioé al Dioniso “nelle paludi”. Il termirlenai viene inoltre utilizzato per fare
riferimento a comportamenti spregiudicati, sfreratbacchici, tanto che in Eraclito il
termine “fare lelenai’ corrisponde a “fare il baccante”. Il caratteregiastico di tali
festivita rappresenterebbe la precisa volonta divégliare” la natura, invitandola a
mimare la danza sfrenata delle celebrazioni ritealiproducendo simbolicamente la
fertilita attraverso il corteo falloforico, lettdnaente “portatore di fallo”. Il fallo, nel
simbolo di un grosso pezzo di legno di fico saanene portato davvero durante la
processione, insieme ad altri grossi falli di legebe naturalmente contribuivano a

rendere il corteo goliardico, eccessivo, sfrenabopico e satiresco.

L’orgiasmo delle cerimonie celebrate durante I'imge sembra avere relazione
con le evocazioni di divinita ctonie la cui appa@ie era la garanzia
dell'imminente risveglio della natufa?

Durante le libagioni che avvenivano in tali corteijnteressante notare come l'origine
prevalentemente rurale cosi come orgiastica deadktivita accomunasse contadini,
padroni e schiavi, indifferentemente. Come detton nmolto €& recuperabile nella
ricostruzione delle Lenee, se non appunto il caratprobabilmente satiresco del corteo,
il probabile orgiasmo delle celebrazioni e la presedi agoni poetici, comici e tragici
insieme. Resta importante notare il valore simiootic queste feste che, pur ricoprendo
un ruolo minore rispetto alla fama diffusa di Anéggee Dionisie, laddove soprattutto
gueste ultime e soprattutto in epoca classicanearde feste piu rilevanti attribuite a
Dioniso, nonostante tutto, esaltano e creano unazigpdi presentificazione del
dionisiaco. Esse dimostrano come festa sacra mi@i\stiano in un rapporto inscindibile
non in forma esclusivamente teoretica, ma in unaiena molto pratica. Qui la festa sacra
si da come indagine sul mondo, un tentativo diieoglla sovrabbondanza della natura e
della vita; si tratta di indagare il fascino e lagra che queste inevitabilmente provocano
e sortiscono nell’essere umano. Egli ne resta ialotpe modo vinto e non puo che

onorarne la presenza, attraverso la condivisione altyi esseri umani e attraverso la

2134, JeanmaireDioniso. Storia del culto di Bacc&d. Saecula, Milano, 2012.
24H, Jeanmairegp.cit, pag. 45.
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ricorsivita che I'opera della memoria permette catramento contenitivo e di creazione

identitaria.

4.2.3 Le Antesterie
Se le Lenee erano le feste dedicate al iénaion e cioé al vino del “non ancora”, quello
non ancora pronto, al vino cioé che chiede di esatteso e dunque festeggiato nella sua
possibilita di maturazione primaverile — abbiamast@i come questo puO essere
analogamente avvicinato alla figura dell’essere nonehe cova le metamorfosi —, ecco
che le Antesterie rappresentano un primissimooniueste feste, che cadevano I'11, il
12 e il 13 del mese dhnthesterion il nostro attuale febbraio-marzo, erano le feste
dedicate non soltanto allo spuntare dei primi ggimdalla terra, in greckloé ma
soprattutto alla possibilita di godere di quelleeatie, anche quando ancora non puo
essere nel pieno della sua maturazione — ad esesnpaieva bere il primissimo vino —,
senza tuttavia perdere di vista cio che é statiseddo nevoso e privo di germogli. Ad
Anthesterione i fiori stanno nascendo, si iniziamointravedere nel loro emergere

spaccando la terra, e questa spaccatura segmezélilella rinascita della natura.

L’inverno volgeva alla fine, i primi fiori spuntama dal suolo, a volte aprendosi la
via tra la neve. Da cid — dal verlamthein— derivava il nome della festa e del
mese, Anthesteria?

Seguendo l'interessante ricostruzione di Jeanmi@@esono gli elementi piu caratteristici
di tali festivita.

Il primo € I'elemento della revoca dell'interdizierche gravava sui raccolti alla quale
seqguiva di fatto la prima consumazione ritualewdeb. L’11 di Anthesterione, e cioe |l
primo dei tre giorni di festa, triduum, era dettdPithoigia e cioé dedicato all'apertura
dei pithoi, i vasi di argilla per meta interrati e conteneihtvino, che era tempo di
scoperchiare. Tale vino era per tradizione quétiavato dall’'ultimo raccolto e anche qui
padroni e schiavi libavano insieme, dissetandosazigr agli otri che ogni vignaiolo
portava nel numero di uno, vino mescolato con acgu@prio secondo la tradizione. Le
libagioni proseguivano anche il giorno successfitagiorno delle Brocche” choes dal
nome del particolare contenitore in ceramica dgiabe si utilizzava per dissetare |l
terreno con particolari riti di libagione con l'agm (i riti dell’hydrophoria che

richiamavano per certi versi il diluvio del mito Bleucalione e Pirra) e con il vino, e

25K Kerényi,op. cit, pag. 278.
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prevedeva una vera e propria gara tra bevitorisipdeita dall’arconte-re che molto

presumibilmente era la figura che consacrava b @itesso predisposto per la gara.

La seconda caratteristica specifica delle Antestetata dall’attribuzione sacrale
dell’elemento umido. In effetti tale elemento e amsiderarsi fondamentale nella sua
associazione a Dioniso — il vino, le paludi, il mar ruscelli di montagna, le piogge, la
linfa degli alberi -, probabilmente perché segralaivo di tale divinita (o di una divinita
ancora piu antica che viene ereditata nel dionigjaattraverso il mare Egeo, da terre
orientali. Nelle Antestherie questo elemento viepavilegiato e reso simbolo
rappresentativo delle festivita che in quel messorpagnano l'inizio delle caligini e
delle pioggerelle primaverili, anche queste netleolazione sul mondo promotrice di
generativita e di rinascita diffusamente. In effednhcora durante il secondo giorno di
festeggiamenti, si formava un corteo che giungevdagbilmente dal mare &imnaion
corteo in maschera che potrebbe assomigliare naoltmstri carnevaleschi, nel quale |l
dio veniva portato tramite un carro navale dallenf® animali. Al termine del corteo
avveniva una ierogamia, e cioe un’unione sacratgquegslta tra arconte-re e regina

(basilinng che rappresentavano I'unione tra il dio Dionida eitta.

L’aspetto interessante delle Antesterie € quelle ciRomani chiameranno Mundus
Patet in quei tre giorni il mondo sotterraneo restaygréo e permetteva alle anime
dell'aldila di comparire e vagare nell'aldiqua. Kayi cita una frase di Varrone nei
Saturnaliadi Macrobio che recita: “Quando mhunduse aperto, € in un certo senso la
porta delle tristi divinita sotterranee che startgie Il senso di tenere aperto il mondo
terrigeno a quello catalimnico e catactonio — cadémondo del sotterraneo e nelle
profondita delle paludi — stava nella profonda gatiéta del contatto tra vita e morte. In
effetti, durante tali feste, coerentemente corcimazione dionisiaca e seguendo cio che
la divinita a tutti gli effetti rappresenta, nondava priorita alla vita o alla morte, ma
piuttosto allo strano contatto tra le due che tésaksere tuttavia inevitabile sia per la vita
stessa, ad esempio per la crescita delle piantse(ite che muore per partorire |l
germoglio), sia per la morte. In che modo la maiteinevitabilmente legata alla vita €
difficile da discutere, ma pare che tali feste émesesempi importanti di come la morte
non venisse esclusivamente intesa come assenzt,dma piuttosto intesa come fonte
inesauribile di nutrimento cosmico, necessaria étlehezza della vita stessa. E le feste,

in questo senso cariche di significato, tendono igpiegarsi in rituali molto
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particolareggiati, proprio nel tentativo di starettb a questa ambivalenza ricchezza di

Senso.

Tutti questi particolari si ordinano facilmentesseéiene conto del fatto che, presso
le antiche popolazioni europee, le feste di primaverano di norma feste
funerarie o per lo meno coincidevano con il periagglacui si manifestavano le
anime dei morti e le potenze infernali, al parilelééste che avevano luogo nei
passaggi dall'una all’altra stagione, e cioe ahe fdell’estate (dove cade la nostra
festa di Ognissanti [...] ). [...] E proprio duranteesti contatti fra I'aldila e il
mondo dei vivi che, nei periodi critici corrispomdie alle feste stagionali, si
assisteva a quelle comunioni in grado di abolirenterdizioni e i bandi gravanti
sui raccolti; [...]. Difatti ogni ricchezza derivaviy definitiva, da quella riserva
inesauribile e da quella fonte perenne di rinnovame&he era il regno al quale
presiedeva il ricco per eccellenza, Plutone, everagigine dall'incessante apporto
delle nuove forze emanantesi da ogni morte. Qudsta fondamentale si trova
espressa con proverbiale concisione in un curi@ss@ contenuto in uno dei
trattati della summa ippocratica: «Dai morti cingell nutrimento e la crescita e il
seme». Cio0 riguardava non soltanto i semi, ma aficbentinuo crescere delle
generazioni umang?®

Con ilMundus Patesi apre quindi la possibilita di avvicinarsi fiasioente all'interstizio
vita-morte, toccare con mano questa stessa implitssii sperimentare la morte come
assenza di vita, forse proprio per tematizzarngoktanziale inesistenza. L'apertura del
catalimnico e catactonio deve essere comunqueatatdhl’Hermes catactonio, in onore
del quale venivano eseguiti numerosi sacrifici @jlale figura spesso si confonde con
Dioniso stesso. Tale apertura al mondo della meate, avvento degli spiriti in questa
dimensione, portava, durante il secondo giornoedélhthesterie, non poca paura e
preoccupazione. Ecco dunque il fiorire di usanzetieapotropaici e precauzioni, che
scacciassero la nefandezza di quelle giornate anwti appunto giorni infausti,
apophradés hemerai. Il giorno del trionfo di Dioniso era anche ibgho piu pericoloso

e la descrizione di Jeanmaire appare molto chiaiguardo:

Si coglieva al mattino il biancospino, noto pesle virtu apotropaiche, e la gente
se ne adornava; si cospargevano le porte di pacegkso ai templi era interdetto,
le entrate erano fissate con una corda, ad ecaeziehLeneo in cui, proprio in
guei giorni si poteva accedere. La ragione di quesirticolare clima ci viene
chiaramente indicata: erano i giorni in cui le amidei morti tornavano tra i vivi, e
con loro montavano dall’Ade i latori di influenzeatafiche, i miasmi dell’aldila, a
cui i Greci davano il nome dkKeres. Bisognava tollerare questi ospiti, che
appartenevano alla cerchia familiare e che rapptagano i legami di ogni

Z%H, Jeanmairegp.cit.,pag 51.
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famiglia con il mondo dell’aldila assicurandonetautio che puo accrescere |l
patrimonio familiare*’
Mentre gli uomini erano impegnati nelle gare e siiposi, le donne in casa aspettavano
'avvento del dio in un modo molto particolare emtezzato, tutelato dai riti misterici

costruitisi intorno al Dioniso delle Anthesterie.

Le donne dovevano forse languire a casa da sdlgyiovmo della festa del loro

dio? Non era possibile che ricevessero una visdaislaca, o che un richiamo
dionisiaco le attirasse all'aperto? Il dio non patessere presente al di fuori del
Boukoleione del luogo dove si beveva?

In effetti, oggetto molto utilizzato dalle donne Quel giorno come simbolo di
oscillazione tra vita e morte o tra i due mondi r@prio I'altalena. Nondimeno le donne
avrebbe dovuto letteralmente accompagnare I'attesaio masturbandosi con un legno
di fico, un oggetto sacro chiamaBwlymnose legato al mito antico di Dioniso. Stesso
rito, ma decisamente piu strutturato spettavaratjina, la quale veniva accompagnata da
un corteo nuziale,pompe fino al Boukoleion — una stalla per tori decisamente
maleodorante —. All'interno della stalla, la regiea sarebbe fatta ancora una volta
simbolo della citta e di tutte le donne che Dionsssarebbe preso con il suo avvento
dalla palude: avrebbe assistito alla dimostrazidnan oggetto misterico, con il quale
avrebbe dovuto intrattenere conversazioni e cartdtiog praticare lasymmeixis la
mescolanza sacra. L’erotizzazione e al contemgraitde senso del superstizioso che era
preminente durante la festa, dimostra, ancora afta,vcome qui la morte non potesse
essere scissa dall'idea della congiunzione: inftthmagine piu inequivocabilmente
dionisiaca e la costruzione di falli eretti sui winfunerari, la riprova della co-esistenza

di Dioniso dio delle donne, e dio del passaggiosit@e morte insieme.

Il terzo giorno era detto “Giorno delle pentol€hytroi, perché gran parte della giornata
Si passava a cucinare panspermiaun preparato di diversi semi bolliti che bisogaav
consumare prima della notte e che fondamentalnsamtéva per augurare alle anime dei
Keresun buon rientro nelle dimore infernali. Non si saltm di questo giorno perché non
era regolato né organizzato istituzionalmente eqdare notizie tramandateci sono molto

scarse. Tuttavia si puo supporre dall’analisi dpliaduzione vascolare e delle immagini

27H, Jeanmairegp.cit, pag.50.
218 K Kerényi,op.cit.,pag. 288.
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rappresentate sui vasi, che la notte fosse dedataartecipazione delle donne a riti
bacchici su per i monti, accompagnate da uominiestiti o da Sileni o da Dioniso

stesso.

La seconda notte déflundus Patetsecondo il computo greco gia la notte dei
Chytroi, cioe delle pentole per il cibo dei morti, offrilea possibilita di celebrare
misteri dionisiaci: di essi tacciono le tradiziauritte, ma le loro manifestazioni
sono testimoniate per estese zone dalla produzisselare®
In definitiva, Jeanmaire sembra porre 'attenziso®’impossibilita di ridurre Dioniso a
una sola delle sue sfaccettature, essendo questtricate e connesse le une alle altre;
in effetti sarebbe rischioso pensare a questo elioutto particolare esclusivamente come
genio del rinnovamento o come spirito arboreo. Cdonague tenere insieme un Dioniso
cosi sfaccettato che soprattutto nelle Antesteréede con la sugarousianel mondo in
maniera cosi intensa, vibrante e ambivalente? Gaoeoscere un’identita a cio che non
sembra averne una definita, e qualora fosse, safgbéntita dello sconfinamento, della
confusione e della molteplicita (Dioniso come Hesnigioniso come Ade; Dioniso come
Zeus) ?

Alcuni tratti che, a prima vista, parrebbero indbabili perché sembrano
orientarci in direzioni fra loro affatto divergentn lui non soltanto coesistono,
ma, a una analisi piu attenta, su cio che ha rapptato una figura divina di tal
genere, appaiono complementari e uniti da un intngrofondo legame con gli
altri. Le affinita di Dioniso con le entita dellaitwlogia vegetale fanno si che
subito gli si attribuisca la parte di un dio delipulso primaverile. Ma non & per
nulla contraddittorio che urdaimon la cui presenza si avverte nella vita
misteriosa di cui periodicamente si anima la nahglasuo aspetto vegetale, sia a
un tempo lI'emissario del mondo sotterraneo dovestgustessa vita ha la sua
scaturigine, e il sovrano delle anime dei mortir Rescuro Eraclito di Efeso «lo
stesso dio € Ade e Dioniso, per il quale infuriamosi comportano come

Baccanti»>2°

Per lo studioso preso in esame, con le Antestenie siamo davanti alla semplice
parousia dionisiaca, e cioé alla giustapposizione di piungvelovuta al caso o al
calendario, piuttosto all’essenziale fenomeno dstiszione che ha generato un
mutamento: I'avvento di Dioniso che intride di uanso nuovo la venuta dei morti
nell’aldiqua; dio e morti concrescono insieme vewsuidentita mutata del senso della

morte stessa e del suo rapporto con la vita.

29K Kerényi,op. cit.,pag. 289.
2204 Jeanmairegp. cit, pag. 53.
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4.2.4 Le Dionisie

E proprio nelle Dionisie, festeggiate soprattutto Attica, nelle regioni ioniche
dell'Arcipelago, e in quelle pitu vicine allAsia More, che esplodeva l'essenza
dionisiaca della festa nella sua performativitaisitamente teatrale. Prima di entrare nel
merito, € importante notare che esse generalmestaldividono in due tipi: le Piccole
Dionisie (o Dionisie rurali) e le Grandi Dionisie Dionisie cittadine). La celebrazione
delle une si teneva ancor prima delle Lenee, nelenievernale di Posideone (il nostro
dicembre-gennaio); le altre avevano luogo in priemavinvece, nel mese di Elafebolione
(il nostro marzo-aprile). Se alle prime viene tsoliente attribuita una specificita legata
prevalentemente al corteo falloforico, le secon@@e@ invece molto grandi e impegnative
in termini di risorse sociali, economiche e pohi¢ seconde soltanto alle Panatenee, le
piu importanti feste ateniesi rivolte alla dea Ateprotettrice della citta. L'importanza
delle Dionisie ci dice tanto anche dell’essenzaca® si puo dire, dellpolis stessa: qui
infatti Atena fa I'occhiolino a Dioniso; in altreamle: la saggezza, la conoscenza
illuminata e la razionalita seducono e vengono gedtalla promiscuita, dalla frenesia e
dalla liberta negli eccessi tipica del dionisianmstrandoci come sia possibile che una
stessa citta contenga e dia valore ad entrambticasgeetti.

E altresi molto importante notare che le festearm variazioni continue, sia relative
alla zone in cui venivano celebrate, sia relativaimella stratificazione temporale che
apporta sempre sostanziali modificazioni a tutéosti cui agisce.

L'importanza della descrizione delle feste port@atanti in questa sede consiste nel dare
un quadro generale tale da ricreare una figurazaeiemito di Dioniso, a partire non
tanto dall’archetipo a lui attribuito, quanto ineedal dato materiale, e cioe dalle modalita
concrete in cui Dioniso compare e viene celebraiglidiomini e dalle donne dell’Atene
dal V secolo a.C. in poi. Sulla base di questo rasslappare chiaro come Dioniso non
possa mai essere lo stesso in quanto anche levies@o continuamente. Come dunque
trovare, posto che esista, 'essenza della fesiaigdaca, un’identita dionisiaca? Con
guale criterio dunque riconoscere Dioniso in untooro preciso?

E ancora Kerényi a indirizzarci verso una lettuedled festivita che sia immaginale e
simbolica, non soltanto filologica. Come gia vist@utore, nel descrivere le Grandi
Dionisie e la loro prevalenza performativo-teatred@ gli agoni tragici e drammatici che

le caratterizzavano, in primissima battuta citee@aty Gassét, affermando che non sia

221 ofr. nota 2.
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mai esistita una creazione artistica piu stori¢ceeseunte; questo a dire che la tragedia,
che nelle Grandi Dionisie trova il suo contenitasacro, veicolato da motivi di
propaganda socio-politica e non di certo solo tatistricto senspsfugge di fatto alla
filologia che non riesce ad accogliere il sensof@rdo di tale arte, almeno non
completamente.

Le Grandi Dionisie vengono spesso intese, piu dine, @ome le feste legate al teatro,
alla tragedia e in generale ai drammi e agli agbammatici dedicati proprio al loro
custode e nume tutelare, Dioniso. Com’era natulie fieste, durante i giorni in cui esse
si svolgevano, venivano altresi interrotte le &tiviavorative: tanto era lo sforzo
collettivo della preparazione e tanto era sentdeiadmente la presenza del dio che
giungeva in citta. Addirittura la festa e i suoioagscenici era preceduta dal cosiddetto
proagone, che aveva una funzione informativa pegubblico rispetto al programma
teatrale che si sarebbe susseguito nei cinquei giofestivita. La preparazione della festa
dunqgue non soltanto faceva da collante sociale@esione civica ma inoltre segnalava
I'euforia e I'eccitazione per I'arrivo di Dionisodella sua epifania socio-politica, che tutti

gli anni si ripeteva.

Possiamo solo ricostruire con la fantasia la fieaetttivita dei giorni che
precedevano la festa: sarti, tintori, cuoiai, ctdba avranno lavorato
incessantemente per preparare i costumi, le masehiecalzari per gli attori e per

i coreuti, nonché le sgargianti e sontuose vesti iclsoreghi e i cittadini piu
eminenti avrebbero indossato in occasione dellebcationi religiose e durante le
rappresentazioni in teatro; gli addetti ai sacriialle offerte si preparavano alla
grande processione che avrebbe aperto la fesidegrfami e i pittori davano gli
ultimi ritocchi alle facciate dellakenéche sarebbero servite da fondali per gli
spettacoli drammatici; e quasi dappertutto saréast un infittirsi delle prove
degli auleti, dei cori e dei singoli attori chiarnatesibirsi negli agorft2

Il 10 del mese di Elafebolione aveva dunque inizitesta, preceduta da un grande corteo
falloforico al termine del quale veniva sacrificato toro. Sarebbe molto complesso ora
ricostruire con precisione l'organizzazione scenlela festa in oggetto, anche perché la
presenza degli agoni scenici € variata e si € noaddf nel tempo, a seconda delle
necessita storiche di un’Atene in via di sviluppa esempio, il numero degli agoni
inscenati durante la Guerra del Peloponneso vamiwatio a tre, proprio a causa delle
ristrettezze economiche in cui Atene versava. Iniara molto generale e semplificata si

puo asserire che le tre grandi tipologie rappredmet della festa fossero: gli agoni

222 M. Di Marco, La tragedia greca. Forma, gioco scenico, tecnichentmatiche, Carocci, Roma, 2006,
pag. 35.
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tragici, che avevano come protagonisti tre cori gosti da 45 cittadini adulti, un coro per
poeta tragico prescelto; gli agoni ditirambici, qoati da due cori di 500 aduléindrese

di 500 ragazzipaides infine gli agoni comici composti da cinque codngici per un
totale di circa 120 cittadini. Da questi numerped avere un’idea della pervasivita della
festa nella societa. Molti cittadini non partecipag soltanto per la sacralita del
momento, ma soprattutto per vedere come sareble w@fitizzata quella determinata
scenografia, oppure molto piu semplicemente peculdosita di andare a vedere un
familiare o un conoscente coinvolto nel ruolo drexda. | pettegolezzi e i commenti
relativi all'organizzazione sarebbero poi duratiltmooltre i cinque giorni di festa e

guesto rendeva gli spettacoli imperdibili per laggiar parte dei cittadini.

Non vi sara stata dunque famiglia ateniese chefogse piu 0 meno direttamente
implicata nella festa; e possiamo facilmente i@z che non solo motivazioni
intellettuali o anche il semplice desiderio di ewas abbiano spinto la

popolazione ad assistere ajperformancesteatrali, ma anche l'interesse degli
artigiani a verificare quale riuscita avesse avutavoro loro commissionato, o

piu in generale la curiosita di vedere all'operallasscena del teatro, parenti e
amici. Di tutto cio, con l'inevitabile corredo dapagoni, pettegolezzi e commenti,
si sarebbe poi parlato a lungo nei giorni e neiirsescessivi?®

Si dara qualche cenno ulteriore agli agoni tragibe sono interesse del presente lavoro:
essi venivano presentati da tre poeti, ciascunguiai portava una tetralogia, ovvero una
trilogia tragica, che poteva essere 0 meno legateoatesso mito, e un dramma satiresco.
Come precedentemente segnalato, & importante ¢osuhrfatto che una vera e propria
analisi delle feste & impossibile proprio a caus#adstratificazione storica che ne
determina di fatto una germinazione e una moltéalicostanti: quanto finora detto e il
guadro di tali feste nella citta di Atene e nele¢sa.C.

Le risorse economiche, anche molto ingenti, che edano sostenere lintera
organizzazione teatrale delle festivita e sopriattdei cori tragici, veniva affidata a un
corego. Il corego era un uomo facoltoso che su hedentaria, oppure designato
dall'arconte eponimo, e cioe il magistrato che 8eeg quali poeti avrebbero presentato
le loro tetralogie, in cambio naturalmente di pggste fama sociale, si occupava di tutte
le spese necessarie all’allestimento del coro etelaro. Le tragedie poi venivano
giudicate da una giuria di cittadini, sorteggiaér gale compito. Non pare prioritario
rispetto agli obbiettivi del presente lavoro ergrénoppo nel dettaglio rispetto al sistema

organizzativo molto complesso delle Grandi Dionisigpare tuttavia ancor piu evidente

223 |hidem
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come la preparazione della citta fosse un elemenprescindibile dai festeggiamenti

stessi.

Intersecando I'aspetto piu pratico, legato all’arigaazione della festa, a quello piu
simbolico ed ermeneutico, non sembra troppo sodamete attribuire questa particolarita
riferita all’intensita e alla densita della prepaome della festa proprio alla divinita di
Dioniso, in quanto in effetti € un dio epifanicociee un dio che si presenta proprio nel
Suo improvviso spiazzamento e disorientamento, iquaxsdicativo, come andremo a
vedere piu avanti. Non pare dunque essere un tas@oprio le festivita piu grandi a lui
dedicate, siano anche quelle piu riccamente cerasguite nella preparazione.

Inoltre, come ci fa notare Kerényi, il fatto che D&onisie fossero poste, a calendario,
subito dopo le Antesterie, puo far pensare cheuietudine e il timore déMlundus Patet
potesse realmente lasciare spazio alla gioiosita dgppresentazione artistica, cosi come
I misteri legate alle donne e ai bambini a uno Eppevalentemente gestito da uomini:

Le Antesterie rimasero fondamentalmente — a prdsoindal fatto che fossero
una festa dei morti — una festa dei bambini e dsten delle donne. Le Grandi
Dionisie divennero una festa peculiare degli uoniiailoro partecipazione non si
limitava all’ebbrezza. Il vino, naturalmente, noamoava: si cominciava a bere al
mattino presto, prima di recarsi allo spettacololoSgli uomini portavano la
maschera ed erano gli spiriti che facevano la dormpars&*

Secondo Kerényi, in generale, la figura di Diorégpare cosi intricata che e impossibile
per noi oggi sperimentarla, esserne testimoni. $lgl discorso molto articolato che
ricostruisce il passaggio tra il rito sacrificaleud caprone e la nascita vera e propria della
tragedia prima come “tragedia primordial&r{ragddie), poi come vera e propria forma
drammatica, il filologo ci invita a considerareparticolarita di un atteggiamento verso il
mondo, di un sentimento dionisiaco costituito dachi goliardici, partecipazione
satiresca e capacita di assistere al dolore alimuguesto senso, risate, prese in giro,
scherzi e atti osceni si mischiavano in un allulwna senso di devozione spirituale e
performance teatrale. Di questo ne € prova il fetti® il pubblico sapeva bene quando una

tragedia rispondeva al senso del tragico, oppure no

Quando una tragedia non era di loro gradimento lassgspingevano dicendo:
Oudeén pros ton Dionysos!« Non ha nulla a che fare con Dioniso! ». Sestpe
giudizio si fosse riferito esclusivamente all’argamo, solo un numero assai
esiguo di tragedie avrebbe avuto a che fare conifdoNon era dunque un rifiuto
contenutistico, bensi un giudizio sulla esteriogitsuperficialita di un dramma, sul

224K Kerényi,op.cit pag. 292.
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suo distacco da quel dio nel cui sacro recinto rhmima stesso veniva
rappresentato. La percezione del rapporto immandntaii € prova la possibilita
di dare un giudizio cosi svincolato dal contenuéii’opera, non poteva essere
trasmessa a tutti coloro che si appropriavano deliara atenies&>

Si cerchi dunque ora di fare un piccolo affondoppim sulla figura di Dioniso, provando
a dispiegarne la complessita a partire proprio edale possibilita ermeneutico-

simboliche.

4.3. Dioniso e Zoe. Ovvero morte e rinascita conpwlymorphosis.

Si cerchi dunque ora di fare un’analisi specificdlas figura di Dioniso, provando a
dispiegarne la complessita a partire proprio dslle possibilita ermeneutico-simboliche.
In questo senso, quello che si provera a fareardgra piu che altro la messa in luce di
alcune, di certo non tutte, fra le numerosissimespettive che rendono Dioniso il dio
dellapolymorphosisla capacita di assumere infinite forme, poictime abbiamo visto,
Dioniso cerca di tenere in sé la vita tutta, la\zcibmezoe

4.3.2 Innumerevoli nomi. Dioniso Polinomio.

Un’importante cartina tornasole che riguarda laac#p dionisiaca di assumere molte
forme, & decisamente ben espressa dai humerosti @pitomi che gli sono attribuiti. In
effetti proprio questa stessa caratteristica, gle Vetteralmente |'epiteto dtolinomiq il

dio “dai molti nomi”. Nel corso del presente paw#g in forma semplicemente
esplicativa e non di certo esauriente ne vedrenadcgno; altri si ripresenteranno nel
corso dello studio, sbocciando di necessita insiooa di analogie o simboli le cui tracce
verranno indagate all’occorrenza.

Come ci insegna Kerérfyf, troviamo per la prima volta il nome Dioniso, nedso
genitivo in una tavoletta d’argilla (spezzata promiopo il nome), nel Palazzo di Nestore
a Pilo, nella Grecia continentale. Questa formdi-wo-nu-so-j6, Dionysoio
corrisponderebbe secondo il filologo a un’indicadodi misura, tanto che, in una
seconda tavoletta, la stessa forma al genitivipsesenta come pagamento ad un uomo.
L’espressione potrebbe essere tradotta “di quelDi@hiso”, e potrebbe verosimilmente
fare riferimento alla misurazione del vino. Paréce interessante € che in questo caso si
tratta del pagamento di una certa misura di vinodedle donne — questo a dire che gia

nella cultura micenea il culto di Dioniso prevedestee il dionisiaco fosse prevalente

223 |bidem,pag. 302.
2% |bidem pagg. 83-130.
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competenza delle figure femminili. In effetti Disoi che letteralmente potrebbe
significare il “giovane figlio di Zeus”, oppure “dlio di Nisa”, monte della Beozia dove
Dioniso crebbe, viene soprannominato di frequ@&mntamios,dabromoscol significato di
“fragore”, “fremito”, a indicare la nascita dal rare del fulmine.

Interessante notare che nella tradizione orficanBm venga chiamat®imetor e
Trigonos rispettivamente “colui che ha due madri” e “itm#&e volte”.

Altro nome interessante per Dionis&kutherose cioe Libero, e viene indicato sempre
in un contesto culturale micenea come figlio di £an una tavoletta risalente al Xlll a.C.
. Questo ci indica non solo che la nostra divieit& gia molto nota in tempi remotissimi,

ma anche che ne era conosciuta la genealogia.

A Creta invece, elemento molto interessante, Donigne identificato con il nome di

Pentheusche nella fattispecie identifica un dio per ghalcagione afflitto da tremendo
dolore, un dio che ha lungamente patito, ma chi@anpuo trionfare sul dolore. Tale
caratteristica € molto diffusa anche nel cristiames non soltanto nella passione del
Cristo, che lo stesso Nietzsche identifichera cioniBo, ma anche nella raffigurazione
della Madonna addolorata, o Mater Dolorosa. A quegfuardo il filologo ci aiuta a

ricostruire un filo invisibile che dalla cultura naica € in qualche modo giunto fino a noi:

Come si potrebbe comprendere il fatto che in Spagiedte bambine siano
battezzate con il nome Biolores se non si sapesse che forse sono nate il giorno
in cui si ricorda 'oppressa dal dolore,Neater Dolorosa giorno di una festivita
che in spagnolo porta ugualmente il noDelores? Grazie a questo nome le
bambine dovrebbero godere della particolare protezdella Madre di Dio. Senza

la storia sacra del Cristianesimo un tale nome ltesebbe del tutto
incomprensibile. Cosi accade anche per il nomergragretesePentheus che
comprende in sé pénthosi dolores e indica una persona che per qualche motivo
si doveva chiamare «oppressa dal dolGfé».

Ecco che Dioniso appare come il dio addoloratatodgtiindi Pentheuso Megapenthes
Secondo la ricostruzione del filologo il passaggiallidentificazione del dio
all'identificazione varia di suoi nemici sempre amati in questo modo — come per
esempio nel caso dellBaccanti di Euripide dove Penteo e colui che non riconosce

Dioniso,e cioe il suo nemico — varia al variare idglporto dell'uomo con gli déi.

Cosi come Penteo enuncia la dimensione tragicadel@dta del dio, un altro nome

Phales ne mostra I'aspetto piu gioioso e eccitante. ffeté questa divinita, anch’essa

221K Kerényi,op.cit, pag. 84.
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identificata a tratti con Dioniso stesso, a tratth un suo amico e compagno fidato, altri
non € se non la rappresentazione realistica di nornee fallo, che sfilava nelle
processioni insieme al dio stesso. A tal propokioényi osserva, sempre riferendosi a
Phales

[uln'immagine eccitante dellaoé eccitata. Si suole definirlo «simbolo della
fertilita»; ma una definizione cosi astratta norglieo nella sua concretezza
'oggetto che veniva mostrato in imitazioni e riguzioni lignee. L'effetto
prodotto da una serpe viva non € mai uguale amubl produce un suo simbolo;
lo stesso si puo dire dell’effetto di quella rippaibne, anche se veniva guardata
da donne e ragazze con casta ritréSia.

Altri due sono nomi dionisiaci che incarnavano peo molto crudo della sessualita e
dell’'eccitazione sessuale: si tratta Sannion nome che sta per “colui che dimena (la
coda)” e che faceva presumibilmente riferimentcnaneccanismo di tiranti con i quali
grandi falli di legno di fico venivano fatti erigedurante le processioni falloforiche; altro
nome eSilanos che richiamava i Sileni, personaggi mitici pertiananimali e per meta
déi. Allo stesso modo, Dioniso e de@otos, “eretto” oppure anchEnorches “provvisto

di testicoli”. L'insistenza di tali attribuzioni ¢mte alla sessualita, & spesso riferibile, in
forma piu generale, alla fertilita ambigua di Diemi in quanto, da antichissimo dio
arboreo che era, si porta con sé I'ermafroditismgetale. In tal senso Dioniso & chiamato
Pseudanor Ginnis Arsenothelys Dyalos rispettivamente “lo pseudomaschio”, “il

femmineo”, “I'androgino”, “I'ibrido”, tutti chiaririchiami alla natura arborea.

[E]piteti come Dendrus, Dendrites, Endendros, <«b dlbero» o «che é
nell'albero», oppure quelli che alludono all'esudbeza e alla crescita vegetale,
come Phleon, Phleus, Phloios, dimostrano che rekcaso non si trattava di un
ermafroditismo umano, ma di quello che contraddigte la maggior parte degli
alberi, costituendo la loro completeZZa.
Per quanto riguarda poi la zona dell’Etolia, ngléate occidentale del continente greco,
giunge da essa un particolare nome con il qualvaeitresi identificato Dionisd?hoso
lakchos, nome che significa luce o che alludeva al portaefihccole durante le
processioni. Secondo la ricostruzione del filolag@same, si € da sempre avvicinata la

stella Sirio, gia dall'lliade nota come Cane d’'Qwg a Dioniso stesso. Tale attribuzione

228 |hidem pag. 85.

229 | a principale fonte per questo tema & sempre Kékg. A tal proposito si rimanda il lettore, oliche
al grande lavoro su Dioniso piu spesso citat&péeti di Dionisoin Gli déi e gli eroi della Grecia. Il
racconto del mito, la nascita della civiltd Saggiatore, Milano, 2009, pagg. 226-227.
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riguarda presumibilmente il fatto che la comparsquista stella, in tutta la Grecia cosi
come anche in Egitto, da dove si pensa che il n@ossa giungere, era legata
all’'ambiguita: da una parte la nascita di Siriorisppondeva al giungere della stagione piu
calda; dall'altra si apprestava una calura insobde, che spesso causava morti e
siccita. Ecco allora che attraverso un rituale Egpatico attraverso I'utilizzo di una

fiaccola in processione, e l'urlo del termitekchos un eroe divino — probabilmente

Dioniso stesso, detto percio lacco — cercava dca@are la negativita della stagione

calda.

Un’epifania particolare era espressa nel nome kakchome e grido nello stesso
tempo, con cui si celebrava il bambino divino désteri eleusini e che non per
caso ricordava Bacco, secondo nome di Dioniso. hia&kce Bacco non

significavano affatto due divinita differenti e, &sse venivano distinte I'una
dall'altra, cio era soltanto per indicare in lakstanche un Dionist

Il passaggio da lacco a Bacco che ipotizza Kerérsicuramente di semplice intuizione;
tuttavia la particolarita del dio, che lo differémzalle altre divinita agresti proprio in
guanto divinita agreste, sta nella concretezzalaamuale si pud pensare al suo culto. In
effetti, la straordinarieta di Dioniso riguardafaltto che il dio stesso assuma il proprio
nome dai suoi seguaci, e non viceversa, in una stirrmovimentoa posteriori che
connette il dio invisibilmente ma inscindibilmerderiti a lui dedicati e alla modalita in

cui viene celebrato. Infatti:

[L]" aspetto per il quale egli si differenzia ed erge dalla folla alquanto banale
delle divinita agrarie con le quali alcuni suoi ttira originali o derivati,
c’indurrebbero a confonderlo [...] rende conto dilgehee vi fu di prodigioso nella
fortuna che ebbe in ambito religioso e che, inrdtfia, gli valse la popolarita che
condusse a riferire alla sua persona tutto un passkgioso costituito da elementi
eterogenei.

«Bacco» si riferisce al dio oltre che ai suoi fed#h noi designati come Baccanti
(al femminile, Bakchaj le «Baccanti»). Cio non vuol dire che i fedelb&mno
assunto il nome del dio in quanto ritenevano, admgso, di esserne la
momentanea incarnazione. Sarebbe piu esatto dire dhdio ad aver tratto quel

nome dai suoi seguaci. Egli & il «Baccante» peeliteza®®!

E dunque importante per la natura del presentedas@gnalare la prevalenza dell’aspetto
pratico nella definizione di Dioniso, anche in gtealo stesso verbo greco da cui deriva la
parola, bakchéueinindica gia un’azione, un’opera, un fare; quesbm puo non farci

pensare all’operativita richiesta dal lavoro delthbo nei campi, un Dioniso

20| hidem,pag. 227.
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primordialmente agreste e arboreo. Questa piergzrasforma ben presto in uno stato di
trance, di esaltazione religiosa, di follmania Per questo motivo Dioniso & chiamato
spesso il FollemainomenosQuesta caratteristica verra vagliata piu avaeticorso del

lavoro.

Un’ulteriore indagine nei meandri della cultura oiga, ci porta a scoprire la relazione
esistente tra Dioniso e la forza emergente e inguoie della divinita che € in grado di
domare gli animali feroci, cacciandoli a mani nweutrendosene. Ecco dunque che
Dioniso viene anche chiamaZagreus il cacciatore. Inutile ricordare, ancora una aalt
legame tra questo particolare attributo dionisiach termine stesso della vitoe in
guesto modo e certo significativo che Dioniso passsere il signore degli animali, ma
anche in generale, di quel particolare tipo di ehia contempla tutti gli essi viventiopon
Ancora, € altresi possibile far risalire questdipalare attributo divino a rituali misterici
nei quali veniva mangiata carne cruda, per i qudditti Dioniso veniva anche chiamato

Omeste® Omadiosge cioe, “colui che mangia carne cruda”.

Come abbiamo precedentemente visto in seno atlaziane delle festivita, importante
segnalare che Dioniso & detto an€@tghonioso Katachtonios il sotterraneo, figlio per
certa parte della tradizione mitologica, di Persefe Zeus (0 di Rea o di Demeftf3)e

pertanto divinita capace di rievocare le anime’adila, divinita portatrice di morte.

Altro nome di Dioniso 8ougenese cioe, “figlio toro”, oBoupodesdal “piede di toro”,
guesto legame tra la divinita e il toro, ci rimandaconnessioni molto complesse
riguardanti la dimensione simbolica dionisiacameindo animale e vegetale. Pertanto si
ritiene necessario riportare ulteriori considerazjoroprio su questo tema. Per offrire al
lettore una maggiore comprensione di tali strutgingboliche, che concorrono a formare
l'identita dionisiaca a partire dal dato concretdadle sue associazioni immaginative e
figurative, si perlustri per prima cosa il campmgenico e mitologico di questa

particolare divinita.

232 Questa interessante alternanza tra Demetra, Bresef Rea & oggetto di studi di un noto saggio

kerenyiano, al quale si rimanda il lettore intea¢ssK. KerényiDioniso e le sue compagnen Gli déi e
gli eroi della Grecia. Il racconto del mito, la neita della civiltg Il Saggiatore, Milano, 2009, pagg. 209 e
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4.3.4 Dioniso animale, agreste e vegetale. Simbsdicri e rappresentazioni
mondane.
Si e piu volte detto che Dioniso € una delle massiappresentazioni agresti del ciclo
della morte e della rinascita. La vita nei camplidata alla coltivazione della terra e stata
oggetto di culto: in effetti, per 'essere umandgstsforse un’esperienza piu vicina alla
morte e alla rinascita di quella visibile nella gdice vita di un seme?
Allo stesso tempo Dioniso sembra sollevare un groll ancora maggiore che riguarda il
riconoscimento dell’essere umano in quanto talejoé delluomo che non é pianta,
dell'uomo che non & un semplice animale. Le padolBetienne qui sono molto forti e

provocatorie:

Un dio Dioniso che oscilla tra la bestia, le piaateapparenza umana, si trovava
di primo acchito al centro dei problemi di diviseorira 'uomo ed il mondo
animale o vegetale.

Alterato dal sangue delle vittime umane o aninmah, a sua volta sgozzato e dato
in pasto, Dioniso sembrava offrire, nel suo ruatebaguo di vittima e di dio dei
misteri, la sintesi di una storia che cominciava ¢® barbarie dei primitivi per
compiersi nella maturita spirituale della religioogstiana, incentrata su un dio
personale, immolato in quanto si sacrifica. Strélngione, questa, di una teoria
che intesa ad evitare la minaccia di confondermala, uomo e divinita, si vede
trascinata a cercare in Dioniso il precursore iatanite di un pensiero religioso
fondato sul sacrificio come limitazione del desidedei sensi e rinuncia
volontariamente accettata dallid’

Detienne considera le fertili connessioni tra laneisione venatoria e la dimensione
erotica, le quali ci aiutano a comprendere meglioni3o e il dionisiaco attraverso un
linguaggio simbolico ed ermeneutico. Approfondeattune raffigurazioni vascolari che
presentano un Dioniso accompagnato da un felino ghepardo o una pantera, nomi
zoologici usati pressoché indifferentemente daicGre tanto maestoso e affascinante
guanto pericoloso, lo studioso amplia il discorsostrando le analogie nel mito di

Adone. Per lavorare sulle immagini occorre ricosdahe

liconografia dei miti non pud accontentarsi di upara e semplice verita
zoologica. Occorre quindi interrogarsi sul postocupato dal ghepardo nel
bestiario dei greci, cioé in quel miscuglio di s&penciclopedico e di valori
simbolici attribuiti ai differenti tipi di animaliD’altronde, nella sfera figurativa, e
per la sola ceramica, non € sempre agevole digtirgun ghepardo da una
pantera>*

233 M. Detiennepp.cit, pag. VII-IX.
%4 |bidem,pag. 66.
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La particolare vicinanza tra Dioniso e un felina stunque nell'analisi simbolica del

felino stesso, e nello sforzo di comprensione dillgucaratteristiche e di quegli elementi
salienti attraverso i quali 'uomo greco vivevanlaale felino in genere, tanto da

avvicinarlo, quando non sovrapporlo, al nostro @ptratta non soltanto del fatto che |l

felino sia un animale silenzioso, misterioso e @oce, ma anche 'emblema del fascino
e della grande astuzia. Nel mondo greco anticoagimali che sono simbolicamente
dotati di grande astuzia, dietise diphronesis- rispettivamente la capacita di volgere lo
sguardo su piu fronti e la saggezza onnicomprergieaagisce nel mondo attraverso la
scelta come estrinsecazione etica di tipo pratmerativo —, sia che si parli di lepri, di

volpi o di pantere (ghepardi, leopardi e feliniganere), sono a tutti gli effetti animali

sacri a Dioniso.

Da Aristofane ai bestiari bizantini gli animali dgbo pardalis e panther— per
comodita parleremo qui di ‘pantera’ — presentano certo numero di
caratteristiche simboliche nettamente rilevate. Eattre grandi belve, la pantera
non & un animale che si caccia, bensi un caccjagdi@omo che I'affronta deve
possedere pari coraggio. Nei confronti degli amimali la pantera si serve di
sistemi di caccia che I'apparentano alla volpe kel lsestie astute. Anch’essa
possiede, al pari loro, la virtu della prudenza,pkaonesis I'intelligenza che
procede tortuosamente e sa nascondere lo scosb pledigge.

La particolarita della pantera riguarda il fattoechll'intelligenza e alla prudenza si
aggiunge il profumo come elemento di seduzioneabitare pericoloso: la pantera é
'unico animale che sa utilizzare il suo profumgeene serve a scopo di caccia. Questa
caratteristica appare problematica in quanto elémnel grande straordinarieta che
distingue la pantera dagli altri animali, generaiteemaleodoranti. Detienne ci dice come

fosse gia motivo di interrogativo irrisolto da madello stesso Aristotele.

[L]'inganno della pantera é piu segreto: essadargo all’attivita del profumo. La

pantera, infatti, € un animale profumato. E projmiquesto si distingue dagli altri

animaliZ®®

L’aggancio simbolico a Dioniso sta nel fatto che] mondo antico, una modalita per
cacciare e catturare le pantere fosse I'adescamagpponto attraverso un inganno. Questi
animali, che fanno subire il proprio fascino ole#ea a loro volta subiscono la dolcezza
del profumo del vino: avvicinandosi a quest’ultinmpevono e, una volta ubriache, sono
facilmente catturabili. A motivo dunque di questgpbrtante legame con il vino, nonché
della bellezza terribile e del profumo intenso, pantera, sacra a Dioniso € la

rappresentazione simbolica della baccante, deltaaseduttiva e seguace del dio.

235 Ivi
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[L]a pantera combina inganno e seduzione: la tri@ppbe essa tende alle sue
prede non e altro che il suo corpo di fiera il puofumo fa dimenticare la morte
vorace che cela in se stesso. Questa seduzionsi dpera attraverso I'odorato
doveva comportare come conseguenza l'intima asgsoo@ della pantera con

'immagine della donna profumata dal corpo desidiéga Per Aristotele e per i

suoi contemporanei, una cortigiana & infatti urentpra’ pordalis).?*°

Come anche Kerényi ci ricorda, Dioniso appare ditbeddonne e del femminile e, allo
stesso tempo, dio dellambiguita sessuale. Alcemandi simbolici al Dioniso animale ci
mostrano la straordinaria stratificazione storidtiga che rende di fatto questo
particolare dio del tutto indefinibile. Dalla traghne minoica, cosi come viene ereditato
prevalentemente dai Greci, Dioniso appare il dibeddonne, del vino, del toro e dei
serpenti, elementi che, secondo il filologo noncsaitro che “sindromi” dizoe,che in
loro si manifesta.

Per quanto riguarda il toro, animale che primadagiro — e della nascita della
tragedia come rituale coreutico e musicale propriaccompagnamento al sacrificio di
guest'ultimo — veniva immolato a Dioni®oughenes- come abbiamo precedentemente
visto — o alla divinita minoica che lo precedevapassibile sostenere la complessa
connessione con il vino. Non soltanto infatti irdoche viene consacrato a Dioniso si
chiamaOQinops e cioe “dal colore del vino” e scelto sulla baéerecise caratteristiche,
ma dopo il sacrificio dell'animale il vino viene meumato neBucrani e cioé nel cranio
svuotato dalle cervella, fatto seccare e utilizzadbme grande recipiente. Allo stesso
modo anche il capro subira in Grecia lo stesso diptvattamento, subentrando al toro,
pur seguendo poi un percorso decisamente diveresocome abbiamo visto, portera alla
fissazione del rito in una forma danzante e musiadie, molto probabilmente, e
lantenata della tragedia classica. Ancora unaavdlittavia, il sacrifico del capro,
I'attribuzione sacra a Dioniso di quest’ultimo el déno stesso, portano allo snodo
cruciale per cui elemento animale e vegetale vemganfondersi, essendo I'uno
funzionale all’altro in un inequivocabile rappordd reciprocita. Entro questo rapporto
anche il linguaggio indagatore arranca e si facoiti— alla base, forse, della percezione
onnicomprensiva dellaoe

Il senso della cerimonia € manifesto fino al puinta@ui essa non mostra ancora
alcun motivo per rimanere segreta. Un capretto dmv@orire, perché la vite

potesse nuovamente ricrescere dalla terra. La chellianimale sacrificale veniva

lessata; analogamente anche i grappoli della wateevhno diventare maturi e
commestibili. Quindi la carne veniva messa sul uecbruciata. In greco per

holokautoln,«bruciare completamente», si poteva anche lidekarpoln,«far

28 hidem 68.
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pienamente fruttificare». La mescolanza di carneibta e di terra € testimoniata
in modo suggestivo da un’iscrizione [...].«<Dopo chacBo, avendo gridato

bY

“Euoi”, e colpito, sangue, fuoco e polvere — cha per. sangue, fuliggine e
polvere — si mischierannd®’

E necessario ricordare che le fonti a tale riguaith@angono volontariamente ambigue e
misteriose proprio perché si tratta di quaghorreton “cio di cui non si puo far parola”,
che pervade la sacralita dei riti in generale, igpguelli legati alla dimensione agreste e
naturale.

Per quanto riguarda il serpente, possiamo intldirgsua sacralita non soltanto
perché in quanto rettile fu fra le prime forme aaiinpresenti fin dalle origini del mondo,
conservando dunque in qualche modo il segreto dglama anche perché, in virtu del
Suo essere strisciante, da una parte mantiene rtm Egame con la terra e con il
radicamento, terra nella quale riesce a nascondatalla quale fuoriesce all’occorrenza,
dall'altra la tutela accarezzandola con il suo kenesplorandola con la sua sinuosa
mobilita, imitando dunque le fluttuazioni della ajito addirittura la sua circolarita. E
chiaro che I'animale serpente & portatore di umitaf patrimonio simbolico che non e
possibile ripercorrere in questa sede — si penkdardgo al serpente nella tradizione
cristiana, o anche all’'Uroboro, il serpente che gmna coda simbolo, tra i molti,
dell’'eterno ritorno e dell’indifferenziazione psich; o ancora alle rappresentazioni della
Grande Madre, o delle numerose statuette indo-ereditee che rappresentano una
donna che tiene in mano un serpéfite tuttavia pare importante anche solo accennare
alla sacralitd di questo animale come elemento ichnciliazione tra apollineo e
dionisiaco, legame questo decisamente attestateeaecpoco trattato dalla letterafira
Nella mitologia greca, in generale, i serpenti tdmabiscono o leccano le orecchie o |l
volto dellumano, gli conferiscono capacitd divioke legate prevalentemente
all'apollineo. Tuttavia, durante i riti bacchici,uesti stessi rettili, che venivano
precedentemente catturati verso gli inizi di maggocioe con il sorgere della

costellazione delle Pleiadi, circondano il capd coilo delle Menadi e vengono sbranati

7K, Kerényi,op.cit.,pag. 235.

28 ge il lettore & interessato, pud consultare tatgroduzione della mitologa e archeologa Maria i@itas
e le ricerche sulla Dea Madre. A titolo esemplificaz M. Gimbutas,Il linguaggio della deaVenexia,
Roma, 2008.

239 per approfondimento della relazione tra Apollo ieriso si rimanda il lettore interessatdioniso a
Delfi, in K. Kerényi,op.cit, pagg. 197-224. Oppure anche, con lo stesso fitold. Jeanmairegp.cit,
pagg. 175-183. Per una trattazione simbolica déiara del serpente tra tantrismo e cristianessno
consiglia C. MarucchiCrux Christi Serpentis. Sulle tracce dei piu intissgreti delle sacre scritture.,
Atanor, Roma, 2012.
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vivi nel corso degli stessi rituali sacri, a menioecnon fossero gravidi — la sacra
conservazione dellzoe Anche Kerényi ne parla con una certa insistenza:

Le piu antiche immagini delle Menadi nelle raffigaioni vascolari mostrano
chiaramente che i loro serpenti erano animali p&g:, anche se — almeno per
breve tempo — addomesticabili. Si riscontra in i@ familiarita con i serpenti,
che é certamente di origine preistorica; essa nondi caratteristica dell’Europa e
delle sue grandi religioni; [...] Nella religione Bioniso questa familiarita aveva
un suo significato particolare. Il serpente € unofaeno della vita, in cui la
vitalita stessa, connessa con il freddo, la lut&rjcia mobilitd e sovente con la
messa a rischio della vita, produce un effetto tdélo ambivalente. Presso i
Minoici e presso i Greci le donne in atto di cedgbrtenevano in mano un
serpenté®®
Jeanmaire invece dimostra come la muta del serpavdsse simbolicamente potuto dare
il via alla diffusione dell'idea secondo la quale poteva intravedere proprio nella
caratteristica di quell'animale “la garanzia dimavamento che il dio assicurava lo7d”
Se finora abbiamo analizzato pantere, tori, cagempenti come animali cari a Dioniso,
non e possibile tralasciare le lepri né i leoni.dréne, in virtu della loro caratteristica
fertilitd, sono evidenti rappresentazioni dellardegravida e della fertilita non soltanto
animale ma della natura e della vita stessa in tQuese Le lepri inoltre sono animali
piccoli e veloci e sono spesso le prede prefeetie dcorrazzate bacchiche tra i boschi,
proprio per il complesso e inscindibile rapporta &rte venatoria e erotica che abbiamo

gia avuto modo di trattare grazie agli studi diiBete.

[L]a lepre appare come un personaggio complesde seé relazioni con le forze
della sessualita: il suo temperamento amoroso ddifegpa come un dono efficace
tra gli amanti di sesso maschile per i quali lateenon puo essere dissociata dalla
caccia; inoltre, la sua timidita e 'indole paurdsapredispongono a servire da
emblema dell’essere agognato [2*].
Nella lettura erodotea portata dallo studioso emes, i leoni, specie le leonesse sono altri
esempi di simbolismo tra arte erotica e venatdfjgpure non puo essere un caso che
anche questi siano mammiferi spesso compagni dnifbo Le leonesse infatti sono
legate ad un femminile selvaggio, indomabile, tpdella natura delle Baccanti seguaci
del dio. In qualche modo queste bestie feroci e slesso tempo mamme e femmine
rappresentano probabilmente la sovversione di umeffto maschile dominante (o

kourgan per dirlo con Gimbutas) che vedeva la donna egéegl’ambiente domestico e

240K Kerényi,op.cit, pagg. 76-77.
2414, Jeanmairegp.cit, pag. 17.
%42 M. Detiennepp.cit.,pag. 81.
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alla sola generativita, in qualche modo fine atesss, non invece segno inequivocabile

dellazoepitica piu sopra visitata.

Non abbiamo specificato che, quando il filologo &w®yi parla dei serpenti, lo fa
dimostrando, ancora una volta I'impossibilita dfetienziare lo studio su Dioniso nel suo
simbolismo animale e vegetale. Infatti, come gi@iamo avuto modo di vedere per i
capri e per i tori, anche i serpenti sono insciiaiente legati al simbolismo vegetale. Se
il sacrificio di capri e tori era essenziale petrima la terra e permettere la nascita e la
crescita della pianta della vite, anche i serpgatio legati, ancora una volta, alla vite e
soprattutto all'edera, altra pianta sacra al nogitoo Interessante notare che c’e quasi una
prevalenza dell’edera sulla vite, almeno per quaigoarda il Dioniso minoico, che
infatti viene appellatissos edera, e non come ci si aspettereBbgelos vite. E da
notare altresi la somiglianza della vite all’edefigta quasi come un ornamento effimero
e sacrale, per la sinuosita e la delicatezza deiocoi delle foglie, nonché per la sua
caratteristica di pianta rampicante, quasi com@rdaeggiare una precisa aderenza a
tutto cio che incontra e che in qualche modo vyassedere e fare suo, in uno slancio
guasi erotico. Non possiamo fare a meno che gotandlisi di Otto, citato dallo stesso
Kerényi, in questo affascinante panorama erborpmtdi con le parole e mischiato a un

attento studio della corrispondenza tra edera,evierpente.

«La vite e I'edera sono sorelle, che pur essensiokippate in direzioni opposte
non possono celare la loro parentela. Entrambeaporta termine una
meravigliosa metamorfosi. Nella stagione freddsita giace come morta e nella
sua rigidita somiglia a un inutile tronco, fino aamdo sotto il rinnovato calore del
sole sprigiona un rigoglioso verdeggiare e un ingarabile succo infuocato. Non
meno sorprendente € quanto accade all’edera: laresaita mostra un dualismo
che puo benissimo ricordare la doppia natura dnBm Dapprima essa produce i
cosiddetti germogli ombrosi, i tralci rampicantincke ben note foglie lobate. Piu
tardi pero appaiono i germogli luminosi che crescdiritti, le cui foglie hanno
una forma affatto diversa, e a questo punto latpiproduce anche fiori e frutti. Si
potrebbe definirla, al pari di Dioniso, la “nataedwolte”. Il suo rifiorire e il suo
coprirsi di frutti stanno peraltro in un singola@pporto di corrispondenza e di
opposizione rispetto alla vite. L’edera fioriscdaiti in autunno, quando per la
vite & tempo di vendemmia, e produce frutti in @wara. Tra i suoi fiori e frutti
sta il tempo dell’epifania dionisiaca nei mesi imadi. Cosi, in certo qual modo
'edera rende omaggio al dio delle inebrianti festeernali, dopo che i suoi
germogli si sono spinti in alto nell’aria, come fegse trasformata da una nuova
primavera. Ma anche senza tale trasformazioneéssaornamento dell'inverno.
Mentre la vite dionisiaca necessita il piu possildklla luce e del calore solare,
I'edera dionisiaca ha un bisogno sorprendentemeni&ato di luce e di calore, e
fa germogliare la sua freschissima verzura anchardira e al freddo. Nel bel
mezzo dell’inverno, quando si celebrano strepitaigste, essa si allarga
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baldanzosa con le sue foglie frastagliate sul nergei boschi, o si arrampica sui
tronchi quasi volesse, al pari delle Menadi, satuth dio e circondarlo nella

danza. La si é paragonata al serpente, e nelleafadalda attribuita ad entrambi si
e trovato il motivo per cui essi appartengono ani@o. E il movimento

dell'edera, con cui essa striscia sul terreno aasiiticchia agli alberi, puo

veramente ricordare i serpenti che le selvagge nagagnatrici di Dioniso

intrecciano nei capelli o tengono nelle mafi»

Tanto si mostra interessante tale descrizione qo@siica e immaginale della vite e
delledera, quanto importante sottolineare I'agpatbncreto dellazoe che in essa si

manifesta nel suo aspetto di fatto inscindibile realta e simbolo. E questo uno degli
snodi cruciali del presente lavoro, per il qual@wapo appare fondamentale lavorare su

una prospettiva congiunta tra la dimensione fenacaes quella simbolica.

Tale e lazoe ridotta alla sua minima essenza e tuttavia semprgrado di
riprodursi. Essa €& presente nell'edera: non comeifgiato, bensi come realta.
Non come il significato di un simbolo o di una glieia per il pensiero capace di
astrazione, bensi in modo concreto e tranquillizapur essendo i suoi frutti
amari e non commestibff*

Interessante oltretutto notare, per tutto quelle btla riguardato il presente studio su
Dioniso e sulla tragedia, come tali piante siargaie alla dimensione del dolore e del
sacrificio e cioe, in fondo, della vita come traigedSe infatti, da una parte, I'edera
rappresenta la vita che si diffonde con la massgjmete, lentezza e delicatezza, dall'altra
la vite e il suo sangue, cioe il vino, rappresdataita nella sua irrequietezza, nel suo
essere gravida, nella sua irrefrenabilita, dathamall’ebbrezza alla quale porta Eno, suo
figlio il vino. Ecco dunque la vite come simbolol delore della vita, della vita che porta
a un irrinunciabile smembramento — gli acini chefaldano sotto il peso degli zoccoli
dei Sileni -, a un necessario sanguinamento. Ewkiogn il sangue che si puo irrorare la
vita — la morte a se stessi — perché essa si paatlumvamente e rinasca in altre forme.
Per concludere questo paragrafo che rimane net@sssmte aperto e non esauriente
proprio a causa dell'infinita delle suggestioni botiche alle quali Dioniso rimanda, non
possiamo rinunciare ancora una volta a mostraspéto vegetale come prevalente nella
determinazione dell'identita dionisiaca. In effettia ne parleremo piu avanti, Dioniso e
legato dellalbero di maggipe per questo gli sono consacrati anche gli abpini e le
pigne, i cipressi e tutti gli alberi montani, casime, d’altra parte, gli ulivi, i mandorli, i
fichi, e cioe gli alberi piu frequenti nel meditaneo. Ecco dunque che Dioniso, assembla

243\, F. Otto,Dionysos cit. in K. Kerényi,op.cit, pag. 78-79.
244K Kerényi,op.cit.,pag. 79.

153



in sé una vastissima varieta di idoli vetusti chienp di lui rappresentavano lo spirito
degli alberi, la linfa e gli umori arborei e cheespo erano tutelati da alcune divinita o
semi-divinita boschive, femminili e primordiali, m@ le ninfe o le Ore, I®ikai, e, in
certa parte della Grecia, da Artemide stessa. Incerto senso, dunque, secondo
Jeanmaire, Dioniso andra a coprire un “buco” cheelde prima come incarnazione dello
spirito degli alberi — quegli alberi che crescompmrg#anei in montagna cosi come sulle
coste mediterranee — e poi, con la diffusione deb#tivazione arborea, come dio
associato alla vera e propria viticolttfra

Naturalmente anche le attribuzioni sacre vegetali aeaimali sono legate
imprescindibilmente ai rituali sacri in onore dé&,dcosi come abbiamo visto per il capro

e la nascita della tragedia.

Proviamo ora a delineare alcuni elementi importg@i una maggiore comprensione
della dimensione semantica legata al culto di Bionma prima si considerino i racconti

intorno alla nascita del dio e le tradizioni teoigtye piu diffuse a questo correlate.

4.3.3 Teogonia e genealogia mitologica. La sagadme quella tebana.

Se consultiamo una buona enciclopedia mitologita ace “Dioniso” ci accorgiamo
immediatamente della difficolta nell'individuaziord® un’identita precisa. In effetti il
lemma e molto lungo — di circa cinque pagine —nedi subito si intuisce, cosi come
avevamo visto in generale per la definizione diacesnito, la grandiosita del compito a

cui la definizione enciclopedica chiama:

Dioniso, chiamato anche Bacco, e identificato, anRocol vecchio dio italico
Liber Pater e essenzialmente, in epoca classica, il dio déiéa del vino, e del

delirio mistico. La sua leggenda & complessa, goadsa unisce diversi elementi,

presi in prestito non solamente dalla Grecia, mi@aesi vicini**°

Ecco dunque che, cosi come € impossibile definireniBo, € anche impossibile
raccontarne le origini senza tener conto dellaiBt@zione storica e dei territori entro i
quali si diffonde il culto dionisiaco: ogni terriio rimaneggia e modifica I'eredita
mitologica arrivata dall’esterno, metabolizzandadconti e facendone nascere di nuovi,
forse piu convenienti, aderenti e adeguati allgitspidel tempo e ai luoghi nei quali

Dioniso, ora da una parte ora dall'altra, si travehiedere dimora.

24> per approfondimento su questo tema si rimandatdre interessato ai cagpreistoria di Dionisg Il dio
della vite eDioniso e il regno vegetali@ H. Jeanmairegp.cit, pagg. 15-35.
248 Enciclopedia
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Anche per questo motivo Dioniso, fin dagli inizii dérovamenti di tracce del suo culto in
Grecia, non e¢ il dio dellpolis:

Dioniso e il meno «politico» degli déi greci, alnoestando al periodo che precede
I'epoca dei successori di Alessandro. Nessuna siti@one sotto la sua egida,
nessun gruppo di citta lo invoca quale dio di uedefazione. Le colonie greche
dell'VIII e del VII secolo non si pongono sottoslo patronato. Questo vale sia
per gli aspetti piu essenziali della vita private ger quelli della vita pubblica.
Dioniso non appartiene al culto familiare ancor e a quello della citta, nella
guale penetrera in vario modo. Nel dionisismopihftitto tra vocazione religiosa
e conformismo sociale, ancorché riconosciuto daligione, si va gia delineando,
sia pure in una forma rudimentale. Nelle leggendiGoanti le grandi peccatrici,
punite per non aver accolto I'appello del dio, vemg accusate di aver preferito la
vita coniugale o di essere rimaste legate alleittiipiche del loro sessd’

D’altra parte anche Detienne ci aveva gia mostiaportanza dell’estraneita di Dioniso

alle leggi dellgpolis:

Se Dioniso € a lungo apparso come una divinita teedall’esterno, laddove oggi
noi sappiamo che il suo lignaggio non € meno purguéllo di altre divinita, il
motivo €& costituito dal fatto che questo dio ha wa&azione per cio che e
Estraneo. Presente allo stesso tempo al di fuakidé dentro della Citta, Dioniso
si compiace del gioco rituale dell’ospitalita, de¥enismosin cui, cittadino del
Pantheon ed Olimpico a tutti gli effetti, egli veenicevuto ed accolto come una
divinita straniera. Nello spazio chiuso della cittame nel suo al di 14, egli evoca a
volonta la forma dell’Altro, portando la maschet@do scopre ma sempre lo

sottrae, soprattutto laddove il dio sembra offfimspetto piu familiaré*®

Ecco dunque un Dioniso bastardo, errante, errabendaggiatore, che giustifica la sua
parousianel mondo nel segno di una richiesta vendicatiwvécanoscimento da parte di
chi non e ancora iniziato ai suoi misteri: si tadella saga teogonica di matrice tebana
del dio.

Per meglio comprendere questa tradizione, chemarquella assunta da Euripide per le
sueBaccantj dobbiamo prima di tutto conoscere il mito anterialla saga tebana, e cioe
guello trace e quello orfico, che é il mito dell@spione dionisiaca, e che inevitabilmente
lega Dioniso alla figura del Cristo. Seguendo [@ostruzione commista che ci lascia

Kerényi, e che da quindi idea della complessaistiaione mitologica:

E da premettere una tarda forma poetica del racc@emetra, proveniente da
Creta, scopri in Sicilia, presso la sorgente Ciama, grotta. Essa vi nascose sua
figlia Persefone e la fece sorvegliare da due sgirgee di solito tiravano il suo
carro. Nella grotta la fanciulla lavorava la laname si faceva anche sotto la

247H, Jeanmairegp.cit.pag.11.
248 M. Detiennepp.cit.,pag. 123.

155



sorveglianza di Pallade Atena nell’Acropoli di AgerEssa incomincio a preparare
un grande tessuto, un mantello per suo padre o spar madre, con la
raffigurazione di tutto l'universo. Durante queséworo le si avvicind Zeus in

forma di serpente e genero con la figlia il dio deeondo le storie orfiche era

destinato a succedergli e ad essere il sesto spdehuniverso®*®

Questo Dioniso € un bambino-torello, un piccolo dam le corna, una sorta di figura
antichissima meta tra bovino e meta essere umanqguesto punto la gelosa Era

organizza un’aggressione, mandando i Titani che

colsero di sorpresa il bambino che giocava, lorEo®o, lo tagliarono in sette
pezzi e li gettarono in una caldaia che stava sundripode. Quando la carne fu
cotta, essi incominciarono ad arrostirla su setdip>

A questo punto anche il filologo ci invita a peresaill’analogia con il sacrificio del
capretto, piuttosto che a un vero e proprio ritontlaalesco. Con questo episodio si
intende identificare il dolore e le sofferenze di&l con quelle dell'animale sacrificato.
Continuando con il racconto, quando le carni e igzare del dio furono cotte, dalla
cenere nacque la vite, Eno, il figlio di Dionisoju che genera il vino. Elemento tuttavia
ricorrente in tutta la tradizione mitica € I'eccmzé di una parte del corpo smembrato di
Dioniso, l'esclusione cioé di un pezzo di carneladaottura da parte dei Titani. Si
racconta che una figura femminile — a volte idecdifa con Pallade Atena, a volte con
una semplice ancella presente al banchetto — raskcasiore,kradios del dio in una
cesta di vimini coperta, uliknon — che verra poi portata, come consuetudine dei rit
bacchici, nel corteo falloforico, sulla testa delenne — . Dentro liknon si nascondeva
un phallos che, durante le feste si tramanda venisse “risatedl ripetutamente dalle
donne seguaci di Dioniso sul monte Parnaso. Zeusjudy una volta conservera il
kradios ma, come avverte Kerényi, non si puo fare a menaonsiderare che

nell'utilizzo di questo termine si celi un giocomhrole. Infattikradiosée

una parola a doppio senso: puo derivare sikrddia, «cuore», sia d&rade,
«albero di fico», e in quest'ultimo caso signifioa oggetto fatto di legno di
fico.?>

Diversamente da questa versione del mito che vedeidd piccolo e bovino, figlio di
una divinita in qualche modo infera che si congauagZeus, ce n’ € un’altra decisamente

piu diffusa in epoca classica, che narra dellendeedi Dioniso apparentato alla famiglia

249 K. Kerényi, Gli déi e gli eroi della Grecia. Il racconto del toj la nascita della civiltj.ll Saggiatore,

Milano, 2009, pag. 212.
20y,

%1 bidem,pag. 213.
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reale tebana. Qui Dioniso €& nipote del famoso reTelbe Cadmo — una lontana
impersonificazione dell’'oriente e di cio che venda terre straniere, cosi come legato
alle vicende mitologiche degli Sparti — e della treogli lui Armonia, dea della pace e
della riconciliazione. E evidente che, nelle nozze Cadmo e Armonia si celi una
caratteristica della cultura greca e una necesstpre presente, politica cosi come
demografica, del popolo greco in genere di mesealara le varie etnie provenienti dalle
terre asiatiche. Anche Dioniso, cosi come suo ndbadmo, sara in qualche modo una
divinita che incarna la necessita di mescolanztauia nel primo caso l'intenzione si puo
dire decisamente pacifica e rivolta al difficilenepito del dialogo tra le parti — € |l
significato stesso delle nozze cadmee —, nel secoaso decisamente no. L’antichista e
antropologo Vernant descrivera molto bene tali B9Zzma & in questa sede opportuno

soltanto ricordarne la valenza simbolica:

Ma Armonia, attraverso sua madre Afrodite, e la delliunione, degli accordi,
della riconciliazione, della concordia. [...] In @tparole, i primordi di Tebe
rappresentano un equilibrio e un’unione fra un uocohe viene da lontano,
Cadmo, legittimato come sovrano dalle sue imprestalla volonta divina, e
dall'altra parte, da personaggi ben radicati neligeba, spuntati dal
suolo,autoctoni, che hanno la terra di Tebe attacabe suole dei loro calzari e
che sono dei guerrieri pui-

Secondo questa versione del mito, Cadmo ebbe damandiversi figli, tra i quali
Semele, Agave, Ino e Autonoe. Sara Semele la mdidi@ioniso, il cui nome era
utilizzato dalle popolazione frigie, ancora unata&pper definire cio che era sotterraneo,
infero e ctonio. Semele infatti, ancor piu di siglié Dioniso, era una particolarissima
divinita dai molti nomi, ora ricordava la Grande dl@, ora una divinita lunare, ora Rea,
ora Cibele, ora Persefone. Questo contribuisceeareruna complessita mitologica che,
se da una parte rende il mito dionisiaco ricco ieanel suo genere, dall’altra lo rende
anche molto difficile da comprendere, cosi comespiagare e da definire. Dell’unione
tra Semele e Zeus

[s]i raccontava che Zeus avesse avvicinato Senwiecome nelle nozze divine.
Egli avrebbe preparato con il cuore di Dioniso beaanda che avrebbe fatta poi
bere a Semele. La fanciulla sarebbe stata poiinegata dalla bevanda. Quando
Era lo seppe, voleva impedire il parto. Assundeglara della nutrice di Semele ed

%2 anche se in questa sede non si approfondira iatemitologico delle nozze cadmee, si rimanda ibket
interessato a J-P. Vernaitioniso a Teben L’'universo, gli déi, gli uominj.Einaudi, Torino, 2000, pagg.
139-158.

%3 |bidempag. 146.
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istillo nella fanciulla il desiderio che Zeus ansgla lei nella stessa forma in cui
andava con Era, affinché anche Semele provasse e@ntiabbraccio di un dit’*

Anche qui sarebbe da notare il gioco di parole gexcrivere la bevanda contenente il
cuore dionisiaco, lo stesso che abbiamo visto kmdios E dunque Semele fece
promettere al dio di mostrarsi cosi come si mostiay Era durante gli incontri amorosi
di lui con lei. Zeus le si mostro dunque, ma nslia natura di scintillante e luminoso
fulmine, andod a incendiare le carni di Semele, pfese fuoco. La dea tento di fuggire
invano, e mori finendo dunque negli Inferi, in teargffinché Zeus riuscisse a salvare |l
figlio che ella portava in grembo, cucendoselo analbscia per portarne avanti la
gravidanza. E cosi Dioniso venne partorito, il “dundte nato”, dovendosi difendere per
tutta la vita dalla gelosia di Era. Per questosstenotivo Zeus decidera che i suoi natali
avvenissero sul monte Nisa, un lontano monte @ienmonte che fara da nutrice per il
piccolo Dioniso. | riferimenti sui natali del di@so molti e numerosi, tuttavia cio che piu
emerge € la prevalenza di donne, di nutrici e dinmalalle quali Dioniso e circondato e

accudito. Resta soltano un essere mezzo-uomopSibe sara educatore del dio

una figura vecchia, effeminata, un pancione conopetiasi femminile, spesso

avwvolto in una lunga veste, ci0 che del resto taiaza anche il barbuto

Dioniso?>®

Questo fa di Dioniso un dio ancor piu particolagegontribuira a conferire al dio questa
particolare femminilita, e ambiguita sessuale aheehdono un dio dalle caratteristiche
androgine. Da notare e anche il fatto che questors® mito di Dioniso, che lo avvicina
di piu alla figura depuer senexcelebrato sui monti da un corteo di donne e isiléane

in qualche modo sovrapposto al mito di Persefanguanto anche Semele era Polinomia
e spesso identificata con la fanciulla rapita dee,Adhe scendendo nell’Ade, per il
soggiorno promesso, produceva i mesi freddi e dadliura letargica e morta; e che,
tornando in superficie produceva invece lo sboecdwlle piante in primavera e estate.
Secondo questa tradizione, si tramandava anchBioheso fosse disceso nell’Ade.

Nella ricerca di Semele, Dioniso arrivo cola e alebisogno di una guida degli
Inferi, dovette promettere come prezzo di conced=ysipletamente, come una
donna: soltanto cosi poté arrivare dalla madreremiderla. Egli mantenne la sua
promessa con l'aiuto di upiallo fatto di legno di fico che rizzo a tale scopo. La
guida — originariamente certo questo monumentaualdt stesso — si chiamava
Prosymnos o Polyymnos, «colui che &€ molto celebeato canti». Si raccontava
inoltre che Dioniso, dopo aver ricondotto Semetiopo averla resa immortale, le

B4K. Kerényi,op.cit.,2009, pag. 214.
K. Kerényi,op.cit.,2009, pag. 215.
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avesse dato il nome di Tiona «colei che € in fuesttico». Il termine Tias, che
ha identico significato, indicava le sacerdotesstatiehe di Dioniso sul Parnaso
che, come si é gia detto, svegliavano i Liknitesn G dea Tiona percio — cosi si
conclude questa storia — Dioniso sali al cfefo.
Ecco che Semele per prima, divenne la seguace ohigdi che si lascia appunto
completamente abbandonare al furore estatico. Qieest saranno approfonditi meglio
nel prossimo paragrafo tuttavia mi sembra impoetgueér ora agganciarsi alla vera e

propria saga tebana alla quale fara riferimentapitie nelleBaccanti

Una terza storia tratta delle sorelle di Semele,dziDioniso. Esse si chiamavano
Agave, Autonoe e Ino. Il loro numero — tre 0 com®ke quattro — corrispondeva
al numero delle nutrici del dio e formava il prgpot di quei cori femminili
bacchici che usavano erigere nei riti segreti goatblte tre altari a Dioniso e sua
madre. Agave e Autonoe venivano menzionate anehke tNereidi; Ino, sotto il
nome di Leucotea, divento una dea del mare: sidera che secondo un racconto
perduto furono le Nereidi a insegnare per la pruolia agli uomini i misteri di
Dioniso e di Persefone. Ciascuna di loro aveva,ec8emele, un figlio: [...] figlio

di Agave, la «sublime», era Penteo che le tre donelefurore dionisiaco, presero
come preda di caccia. Il racconto fu elaborato nia tragedia di Euripide che
motivava quella follia con il fatto che le tre sibienon volevano credere nella
divinita del nipote e furono punite. Per puniziogsse dovevano, da autentiche
Menadi, celebrare Dioniso nel bosco. Scelsero pmitgpdella loro caccia il figlio
di Agave. Esse stesse, come cani da caccia, indodadio come cacciatore, € i
loro compagni di caccia, dilaniarono Pent2o.

Ecco dunque in forma preliminare e sintetica il reudella tragedia che sara ulteriore
oggetto di studio del presente lavoro. In questgasBioniso compare come dio
epidemico, poiché, come dio perseguitato — per peenhal re di Tracia Licurgo, che
arrestera le Baccanti e costringera Dioniso a feggthe dallo spavento si gettera
nell'acqua e verra successivamente poi salvatoala-Taffrontera le terre asiatiche in
esilio, conquistandole, diffondendo cioe i suoiticpftima in quelle terre, per poi fare

ritorno in Grecia, terra dove era rimasto increduto

4.3.5 Gliaporretg ovvero su cid che ha da rimaner segretmnania, sparagmos

oreibasis.

Abbiamo cercato finora di trattare il mito di Disoisoffermandoci maggiormente da una
parte sul problema del rapporto tra pratiche clilteadefinizione del mito stesso;
dall'altra sostenendo la complessita che la skrtatifone storica lascia in eredita ai

2% |pidem pag. 215-216.
%7 bidem pag. 219.
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racconti, arricchendoli e trasfigurandoli ogni @olispetto a un originale che appare di
conseguenza introvabile e inesistente. Tuttaviapaag importante approfondire
ulteriormente il tema del rituale dionisiaco. Ancheesta trattazione non riuscira ad
esaurire le grandi tematiche sollevate dalla prasenDioniso e del suo culto nel mondo,
tuttavia mi sembra imprescindibile segnalare comcang caratteristiche cultuali siano
inevitabilmente connesse ad una maggiore compmeasiel dio. In effetti, non abbiamo
ancora parlato — o abbiamo detto ancora poco +notalla valenza simbolica relativa a
guesti macro-temi del dionisiacmania sparagmose oreibasis che, il piu delle volte
nelle tradizioni scritte restan@porreta e cioe, cose che bisogna tener segrete, misteri
appunto. Secondo Kerényi, con la parblgsteria non si intende tanto un insieme di
culti segreti, cosi come viene tramandato da Emdpiuttosto, si € giunti a questo
significato attraverso un passaggio importante aa#ton, cio di cui generalmente non si
fa parola, allaporreton cio che ha da rimaner segreto. A questo puntstetisiMysterig
sono passati a essere culti da tener segreti,tmepgvece da un significato piu ampio
che prevedeva l'inclusione di una serie di praticbiuali indipendenti dalla divinita a
cui erano dedicate. La particolarita di queste ighat definite appunto misteriche
riguardava il fatto che qui l'oggetto della pratiesa il suo stesso soggetto — e cioé
l'iniziato all’atto cultuale. | Mysteria cioe, ali ¢h del fatto che potessero o no contenere
un atto segreto, erano in realta riti legati pistiboalla riproposizione dell’indicibilita del
mistero stesso dell’esperienza della natura: esmeai che era a tutti nota e che tuttavia
non si doveva pronunciare. Kerényi esplicita qui passaggio cruciale, altre volte
sondato nel corso del presente lavoro, e cio@ssaggio tra I'individuale e il collettivo e,
in qualche modo, la significativa della festa e d&l come snodo imprescindibile tra

I'uno e l'altro, espresso silenziosamente nel setgionistero cultuale.

L’indicibilita dei misteri naturali — per esempidi qutentici misteri delle origini
della vita — ci sara forse comprensibile, se nocdmsideriamo su due piani
distinti: quello esistenziale e quello puramentaasttuale. Sul piano esistenziale
noi agiamo e subiamo, e il nostro agire e subiteano noi stessi in un punto cosi
profondo in cui c’é solo un accadere, ma nessunalgpadeguata per esprimerlo.
Sul piano puramente concettuale quell’accadera detcrivibile facilmente nella
terminologia chiara univoca e priva di emotivitdla®iologia.E perd esso ancora
lo stesso accadere, quello che riguarda me, um faib? La descrizione
puramente concettuale coglie solo il generico sit@cdal caso individuale, essa
parladel mio fatto — quasi a proposito del mio fatto — ma lmpronuncia: esso e
indicibile. Solo la rappresentazione cultuale plgvare il mio accadere su un
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piano di universalita in un modo che esso rimangtavia qualcosa di mio

proprio: il mio mistero indicibile comune con queti tutti gli uomini?*®

In effetti una ulteriore complessita che caratizigliaporretariguarda I'impossibilita di
renderli in forma singolare, impossibilita segnalaertamente anche dalla lingua greca
che infatti ricorre quasi sempre al plurale per mare le feste, secondo Kerényi in
guanto tenta di rappresentare non soltanto le skverioni intraprese durante i giorni

festivi, ma anche I'atmosfera.

| nomi delle feste in greco sono sempre al pluratene nomi comprensivi degli
avvenimenti e celebrazioni che avevano Iluogo nelrioge festivo.

Grammaticalmente essi appartengono a un aggettigomette in rapporto tutto
cio che in quel periodo di tempo solennemente sigevcon qualcosa di divino —
si potrebbe dire: con la divinita che in quell’osicae diventa un «avvenimento.
Nei Dionysia, festa di Dioniso, si tratta di «cod®nisie» Awovicia) € non

necessariamente di una sola «cosa dionisiadjanysion dal cui nome, come da
un sostantivo, deriverebbe il nome della festa.p8ieva chiamare tutt'una
giornata festiva con un nome ricavato dall’aziorera, com’era il caso dei
Pithoigia (ITiBotyia) giorno in cui si aprivano i grandi vasi di vino,pithoi.

L’avvenimento determinava I'atmosfera della giomattto era, allora, per cosi

dire «pitoigico»>°

Ritornando dunque al culto dionisiaco, abbiamo sgignalato come il cuore di questo
sentimento fosse legato attance al furore estatico, il cosiddettias, e, piu in generale,
a forme anticonvenzionali e antinomiche rispetta Egge della citta, che sono il segnale
di una estraneita e di una distanza di cui Dioisncarnazione. Tali forme di assoluto
anticonformismo praticato dai seguaci di Dionisib ®egreto che circondava i suoi culti,
rendono non soltanto Dionigm mainomenqsl folle, ma le sue seguablenadi le folli;

e ancora, il suo culto espresso nel segno dedaig della follia. Permanig secondo
Jeanmaire, si intendono fenomeni di alterazionéadsrsonalita che erano propri dei
baccanti e delle baccanti. Nel dettaglio, il cofplte € il corpo che assume su di sé il dio
in quella forma tanto interessante quanto imprédsahe & nota comenthousiasmos
L’'avere il dio dentro, il portare il dio nel propricorpo, significa quindi partecipare di
uno stato psichico extra-ordinario, stato equiviieslla possessione, che trasfigura |l
corpo stesso dell'iniziato con posture e movimgnigecisi: si tratta di movimenti
convulsivi e spasmodici spesso accompagnati da retraflessione del corpo, dal
rovesciamento e dall'agitazione del capo. Inoltradio che si porta dentro, non ha la

forma del dio olimpico, ma e piuttosto una formadmea, una sorta di ponte e possibilita

28K Kerényi,Miti e misteri,Bollati Boringhieri, Torino, 2012, pag. 121.
29 bidem pag. 117.
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di congiunzione tra uomo e dio, diaimon E possibile suddividere tali posture e tali
movimenti, studiati da Jeanmaire nellopera dellod®so Ph. de Félice, in diversi
gruppi. In questa sede non appare opportuno appiwéo un argomento che sembra
essere molto specialistico e che in qualche modocisfnel campo dell’'etnologia e
dell’'etnopsicologia. In ogni caso tali stati delleoscienza, che vengono molto
generalmente definiti estatici, e cioe che coingalgun movimento di fuori-uscita da sé,
possono essere indotti dal ricorso a diverse fodindroghe o di elementi tossici (1),
associati a un delirio mistico e provocati dallanxzia o dal suono di uno strumento in
maniera ripetitiva e incantatoria — spesso strumantiato o percussioni — (2); dal
sentimento provocato dall’'esaltazione collettiva (8ella Grecia omerica non abbiamo
prove che possano dimostrare l'esistenza di formga$sessione daimoniche, dal
momento che né nell'lliade né nell’Odissea sonesadte forme di possessione legate alla
manig sebbene si presenti piu volte il verbminomaj un verbo dalla forma medio-
passiva che non indica letteralmentarania pur condividendone la radice. Lo stesso

Dioniso, come abbiamo detto, & chiama@inomenos

D’altronde, lo stesso verbo € usato per dare I'diglacombattimento frenetico, e
in questa caso tale frenesia, che, com’é notoe raltiche societa militari spesso
assume la forma di un’estasi guerresca, € messtagirente in relazione con
I'intervento di un dio, di Ares in particolare,gluale in effetti & la personificazione
o la deificazione di una tale tipo di ebbrezza. ¢Bito — dice Pindaro riferendosi
a Diomede — vi € un dio in questa follia»; in diffet poeta ci mostra Atena che
assiste il guerriero. E parimenti un dio a manéest nella follia provocata
dal’ebbrezz&®°

Alla forma estatica della trance e della mania, sbe abbiamo modo di approfondire
altrimenti in questa sede, aggiungiamo la dimersidella caccia, che implica le
scorribande notturne nei boschi, e lo sbranare @ninvi. Ci rendiamo conto che il senso

di Dioniso, cacciatore selvaggio, sta nel tras@nar

con sé la muta delle donne inferocite, che hantamdonato il telaio, i mariti, i
focolari. [...] E dalla sua posizione tra guerra etnme@nio che lo spazio
cinegetico trae la propria capacita di divenirdlanmitologia, il luogo privilegiato
per i comportamenti sessuali marginali, sia cheasii di rifiutare il matrimonio,
al maschile o al femminile, sia che si tratti, antrario, di sperimentare dei
comportamenti sessuali censurati. Spazio liminddege i rapporti dominanti tra i
due sessi sono come sospesi, il regno della cacaperto alla sovversione delle

relazioni amorose, quali che ne siano i processineodalitd?®*

20H Jeanmairegp.cit.,pag. 99.
%1 M. Detiennepp.cit.,pag. 53.
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Il senso di Dioniso sta dunque nel suo voler segrat allo stesso tempo essere segno di
un paradosso tra due modalita di stare al monda eonvenzionale, socialmente
accettata, e scrupolosamente aderente alle ledjgi ad#a, e I'altra fuori-luogo, e cioé
non domestica, non addomesticata; si tratta diivere nella frenesia e nell’abbandonarsi
a cio che non e piu protetto dalle leggi dellaécigi tratta di un vivere panico, sconfinato,

in completa aderenza tra I'essere animale-umanaimodallo stesso tempo.

Posto al punto di intersezione tra le forze deia & quelle della morte, lo spazio
occupato della caccia costituisce al tempo steéssdlil Ia e la negazione delle
terre coltivate.

Luogo d’elezione delle forze della vita selvatidacampo aperto al cacciatore
appartiene al solo sesso maschile. [...] Artemidgaia della caccia ma vergine,

socchiude solo il suo regno di foreste e montadlee fanciulle condannate al

matrimonio?®?

Persparagmoso diasparagmosi intende una forma di sacrificio rituale che iame per
smembramento della vittima, che viene cioe ridattaandelli da viva o ancora ansante,
attraverso lo sbranare del baccante tenendo feframmiale con le mani. Questa
particolare forma di sacrificio implica, oltre alkbrandellamento delle carni e delle
viscere della vittima, anche I'omofagia ritualeyvexo la consumazione immediata della
carne e del sangue. Secondo Jeanmaire andreblmmalage almeno tre elementi di
criticita rispetto alla pratica rituale deldparagmosSi tratta da una parte della frequenza
con la quale questo rituale cosi ripugnante vengséato avanti, e considerato nella
effettiva pratica orgiastica dionisiaca; dall’'altdella carenza di informazioni a questo
riguardo che, anche solo per rispetto del mistefigioso, oppure per la difficolta nel
dettagliare questi argomenti, non ci permettoneiatstruire in forma soddisfacente le
variazioni che molto probabilmente il mito contem@; da ultimo se vi sia 0 no la
possibilita di contemplare tali atti rituali nelferme contemporanee di omofagia, in

oggetto al campo di studi prevalentemente etnotogic

La complessita e, almeno in un certo senso, I'exaenigmaticita del problema
derivano dal fatto che gli stessi testi fanno nesg@u o meno confusamente
l'idea che l'omofagia dionisiaca petiasparagmossia stata I'equivalente, Il
surrogato o I'attenuazione di un sacrificio umadel (sacrificio di un fanciullo?),
il che riporta al tema del fanciullo vittima dhaniadi sua madre o delle sue zie
contenuto nelle versioni tebane e peloponnesiadiénttoduzione del culto
dionisiaco; inoltre essi fanno pensare che quesitcidllo, questa vittima

%%, Kerényi,op. cit.,2011, 51-52.
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smembrata (e, come sembra, divorata) non fosse mivrelazione con un

episodio della leggenda dell'infanzia di Dionisodi@ionysos Zagre)s®?
Solitamente il rituale dello smembramento dexsparagmosavveniva di notte dopo la
salita sacra al monte pfeibasis o oribasia. Con questo termine si indicava ureifpa
fase dell'iniziazione rituale e della partecipazoai culti dionisiaci che potevano
avvenire soltanto dopo il raggiungimento tramit&amos il corteo rituale, di un luogo
all'aperto e prevalentemente selvatico, un altopiamn monte. Questa fase della ritualita
sacra a Dioniso voleva molto probabilmente rievedanfanzia del dio — come abbiamo
visto Dioniso € cresciuto in selvatichezza sui memermettendo al corteo di percorrere
a ritroso il tempo che poteva portarlo alle origiel mito e del culto stesso. L'oribasia,
tanto sacra quanto faticosa, permetteva [attualsile pratiche di trance e di
smembramento petiasparagmosPur rimanendo per la maggior parte delle fonglide
aporreta e cioe appunto cose da tenere segrete, sappiapnattsitto dalla letteratura
virgiliana, che i monti sacri a Dioniso fosseroNisa, il Citerone, il Taigeto, anche |l
Parnaso stesso, sebbene sia un monte della caligagrene notoriamente attribuita ad
Apollo. In generale I'oribasia sembra essere cornengna pratica anch’essa molto piu
antica della diffusione dei culti dionisiaci in @&, proveniente probabilmente dall’Asia
Minore. Inoltre, secondo lo studio che porta avaetnmaire delle opere di Strabone,
pare che questa pratica fosse non soltanto ne@essaaggiungere piu velocemente la
possibilita di contattare il dio e i geni dei bosatiraverso la trance, come esplicita molto

chiaramente in questo passo:

In altre parole, era proprio perché agli déi siilaivano un soggiorno celeste e
delle rivelazioni mediante segni celesti che (neltatica rituale) si pensava di
avvicinarsi ad essi salendo sulle montagne, doeeesieva li si sarebbe incontrati
e se ne sarebbe stati posseduti (in seguito aicEarebbe perfino ricevuta
l'ispirazione poetica); € tra i monti o in recesle gli uomini e ancor piu le donne
avevano modo di incontrare gli dei e di compensirdel sentimento della loro
presenza che si traduceva neflania®®*

ma pare anche che l'oribasia abbia avuto delle rmapt conseguenze sul piano
economico e culturale di tutta la Grecia, propriqquanto possibilita di sperimentare un

sentimento panico del mondo:

[L]" oribasiaha certamente dato luogo a pratiche alle qualifedta la scoperta
di filoni metallici, I'invenzione della caccia, leonoscenza di prodotti utili alla

231, Jeanmairegp.cit.,pag. 234.
#4H, Jeanmairenp.cit.,pag 170.
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vita umana (noi aggiungeremo che, in genere, sp@ugva che a tale riguardo
fossero stati questi geni della montagna a prendeiaativa, facendosi istruttori
degli uomini)?®®
Questo ci interessa e ci riguarda perché ci peentetbffrire una lettura panoramica della
religione e della valenza pratica dei culti, nelrinoedi quella che poteva addirittura
essere intesa come una ricaduta culturale, ecomoengociale in tutta la Grecia. Si puo
cioe intuire come linvisibilita e la segretezzai aaisteri dionisiaci fosse tanto sacra

guanto tuttavia spendibile nella vita quotidianaiiva modalita molto pratica.

2% |bidem pag. 171.
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PRIMO EPISODIO.
LA LECTIO PHILOSOPHICA TRAGICA
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5.3 Lectio tragica genealogia e pratiche filosofiche.

Come ci ricorda Hadot parafrasando Goethe, leggaf®ndamente pare sia una delle abilita piu
difficili per gli esseri umani.

“La gente — diceva Goethe — non sa quanto tempareoscosti imparare a leggere. Mi ci
SONo occorsi ottant’anni, e non sono neanche idogdadire se ci sia riuscitg®®

Al cuore di questo lavoro vi € dunque la propostéa)imparare a leggere le tragedie greche in
un ambito di ricerca, come abbiamo sin qui avutdondi trattare, che guarda per prima cosa alla
filosofia come al piu virtuosesercizio del vivere pienamente e praticamente la nostra umanita —
cosi come, sebbene in maniera diversa, nelle ogierkrendt, Baracchi, Hadot , Foucault,
Madera, Tarca, solo per citarne alcuni. Nel comsltadettura qui proposta inoltre, ci riserveremo
di volgere uno sguardo accogliente verso quei s&pquei lavori psicopedagogici che ad oggi
assomigliano a territori profondamente accidentatiincerti almeno dal punto di vista
epistemologico e scientifico —. Filosofia e pedggosi incontreranno, dialogheranno e si
contamineranno reciprocamente, all'interno dell@angri cornici simboliche mitologiche e
tragediografiche che abbiamo sin qui avuto modoaghrofondire nelle numerose opere di
Kerenyi prese in esame, cosi come nelle opere dg Ji della scuola francese classico-
antropologica di Vernant, Vidal-Naquet, Grimal, Banhe, Loraux, Segal- che offrono ad
entrambi questi campi nuove possibilita esploragveutritive tanto per le pratiche filosofiche,
quanto per quelle professionali educative, pedatege, piu generalmente legate al mondo della
cura e del sociale che sembrano sempre piu assietatesapere opposto a quello tecnico, per lo

piu richiesto dalla sanitarizzazione forzata devigerivolti alla persona a cui stiamo assistendo.

Come detto , taldiason verra dunque celebrata attraverso un’attenta ajper@ di lectio
philosophica,volta ad analizzare il testo deBaccantidi Euripide. Lalectio non & soltanto un
importante percorso pratico e allo stesso tempoitsge (il vero e propriomethodoy di
formazione del carattere, di genealogia di sé o, RBaracchi, di una vera e propria architettura
dell’'umano, ma € anche uno degli esercizi piu aeiti, appassionanti, realistici e formativi alla
relazione, al dialogo e all’incontro con l'altronldbbiettivo €, in fondo, quello di accompagnare,
tramite lalectio delle tragedie antiche, alla riscoperta e allaihzazione della vita e della carne
dei simboli in quella specifica esperienza delbemnza umana che appartiene a tutti noi in quanto
uomini e in quanto donne e che ci permette di carardal brulicare della vita come a un
interessantéemenosuna necessarizhora platonicaper le metamorfosi.

La figura di Dioniso che qui andremo ad analizzaxsi come in realta si puo dire di tutto il
repertorio tragediografico antico, provoca le seeeamane contemporanee, perché le costringono
a interrogarsi almeno sui significati ricopertiltaiperienza e dalla forza dellimmaginazione, del

desiderio, dell’ermeneutica e della simbolica. Qudavoro, a partire dalla sua realizzazione

%% p HadotEsercizi spirituali e filosofia antiaEinaudi, Torino, 2008, p.68.
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scritta che sara oggetto della trattazione nelfggngaseguenti, nelle sue declinazioni e inclinazion
specifiche, potrebbe naturalmente essere propoaste ein possibile progetto formativo, sia per
gli studenti del Dipartimento di Scienze Umane lpdformazione “R.Massa” che, in generale per

tutti i professionisti dell’educazione e della cura

| saperi filosofici cosi come quelli pedagogiciedld psicologie del profondo convocano gli esseri
umani in tutta la loro complessita e per questoivaasollecitano riflessioni e approfondimenti
antropologici, storico-critici e socio-culturali diotevole importanza per le scienze dell'uomo.
Aspetti questi, dei quali sia I'oggetto della ricarche il ricercatore stesso paiono necessitare
specie nella societa in cui viviamo, ove sembravgdeze I'accumulo di beni di consumo e
'appiattimento della vita simbolica, sullo sfondiella fine del patriarcato e della “societa
dell’accumulazione”, cosi come ne parla Maderapraecabbiamo avuto gia modo di trattare nel
presente lavoro.

L’intento di aprire il campo a una pratica meditatdel testo, che sviluppi la capacita di stare e d
lasciare emergere appare ormai sempre piu urgeiteampo pedagogico e dei servizi alla
persona in genere. Qui, infatti, occorrerebbe nmaggbuon senso nell’adozione dell’apodissi e
del metodo didascalico e logico-deduttivo che stroppo di frequente afferrati come fossero
redini della cavalcata alla conquista di una sufgasientificita, pena la sovrastrutturazione
dell'esperienza i primis quella educativa-. Tale esperienza rischia di e cosi sterile e
priva di senso poiché appiattita al solo livellortieo, metodologico e procedurale degli strumenti
che adotta. Allo stesso tempo, tale sovrastrutioinazlascia troppo spesso esautorati i grandi
campi — di certo ugualmente accidentati — di fodhesperienza altre, ma non per questo meno
importanti: le forme gia citate dellimmaginazionajell’ermeneutica, della simbolica,
dell’euristica, dell'intuizione cosi come della @stenza per associazioni libere e per semantica.
Queste esperienze per contro sono fondamentalieghaampo di studi che guarda alla filosofia e
alle psicologie del profondo come ad alvei sactelati da Rea (deneoin greco con l'accezione

di “scorrere senza posa”), la divinita di cio cleerse appunto, del divenire che é il mondo. Basti
pensare a tutto il lavoro degli autori presi inregan questa sede, dove, seppur in modi del tutto
diversi, e prevalente il coraggio non soltantoati Jostenere e nutrire dall'esperienza simbolica,
archetipica, mitologica e dalla conoscenza intaitiv discorso psicologico, pedagogico e
filosofico; si tratta anche di mostrarne in qualainedo le origini, compiendo una sorta di

genealogia delle scienze umane che le espongaatéiaza della palingenesi.
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Esperienze queste molto dense che hanno a chedareido che dalla scienzaut-court pare
eccedere o avanzare. Si tratta dunquesdicizi spirituali,come li chiamerebbe Hadbt proprio
perché interessano lo psichismo umano tutto e phaprio per questo motivo, riguardano
linguaggi diversi, registri immaginifici e simbaliche in qualche modo possono arrivare laddove
il discorso scientifico non riesce a giungere.

In sintesi, come abbiamo pero gia visto piu apprdfamente nei capitoli precedenti, utilizzando
il linguaggio razionale, ildogos non tanto per creare accordi e suture tra le formee piuttosto
compartimenti stagni che imbrigliano e imprigionaih@ensiero filosofico cosi come quello
intuitivo e mitologico, i quali per loro natura sgono visceralmente alla ricerca (scientifica cosi
come spirituale), succede che I'eccedéfizélavanzo dell’esperienza scientifica, in quantmn

imbrigliabile e libera, resti increduta, e si perda meandri dell’a-scientificita.

Pur nelle loro differenze, i professionisti dellar& sanno bene che nella vita che viviamo questi
saperi si mescolano e vivono profondamente intagicgli uni agli altri, gli uni negli altri, € non

Vi € nessuna scelta antropocentrica e deliberagaésto: vi & piuttosto come detto una traccia di
Rea, la vita che scorre senza sosta.

Appare chiaro ora che una ricerca che non sia pdafimente connessa con la spiritualita del
ricercatore sia una ricerca sterile cosi come n@ud dare una ricerca scientifica senza che essa
sia sottilmente informata da un modo di vivere eHatto di scelte e di convinzioni proprie di chi
ricerca.

Questi sono i motivi principali soltanto accennaty i quali gliesercizi spirituali (o pratiche
filosofiche) rispondono al principio dellaonjuctio oppositorumovvero al riconoscimento,
all'armonizzazione e alla congiunzione degli oppdSbno pertanto orientati al ben-vivere e al
ben-essere dell'in-dividuo -di colui o colei chenn@ diviso- attraverso le trascendenze: dellio
verso se stesse@gercizio del morirg dell'io verso il mondo €sercizio del vivele dell’io verso

gli altri (esercizio del dialoga)®. In questo senso lactio entra a far parte del contesto pill
ampio degli esercizi spirituali come una vera eppeo pratica filosofica, annidandosi in quel
sottile ma fertile interstizio che connette in neai permeabile e sempre piu necessaria scienze
umane, filosofia, mitologia e spiritualita.

Abitare davvero una tragedia significa prima didwtvere pazienza, saper aspettare. Queste virtu
vengono esercitate attraverso un costante invitoraiinatio che lalectio philophicaprevede.

Di per sé I'utilizzo del mito o della tragedia iarapo scientifico non € un male, ma il rischio e

quello di appiattire il valore simbolico di questateriale che non &€ mai univoco ma sempre e gia

%7 Sj faccia riferimento a tutta la letturatura haalod, in special modo al gia citato P. Hadesercizi
spirituali e filosofia anticaEinaudi, Torino, 2008.

%8 sarebbe interessante avvicinare cid che qui chiemmoquesto termine con il lavoro sul rapporto tra
visibile e invisibile di Merleau-Ponty. Si veda saftutto M. Merleau-Pontyll visibile e [l'invisibile,
Bompiani, Milano, 2009.

9 gj veda P. Hado€he cos’¢ la filosofia anticaEinaudi, Torino, 2010.
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brulicante di vita e quindi per natura polisemamticon la scusa al contrario di valorizzarlo per il
semplice fatto di nominarlo, o farne qualche cerbbiettivo di questa parte della ricerca sara
guello di offrire una modalita di guardare al répgo tragico non prestazionale e utilitaristica
ma, al contrario, meditativa e meta-riflessiva chie fondi sull'arte della pazienza e
sull’ermeneutica simbolica e che insegni a “stava quello che ¢'&° dal momento che le
tragedie sono solite sollecitare le emozioni, claem/l’individuo alla ricerca di sé — e
generalmente questa non si da in tempi brevi-.intesi i macro-obiettivi della pratica che si

andra qui a proporre sono:

a) Individuare i contributi della tragedia antica dl@lesue specificita simboliche in ambito
etico, pedagogico e delle psicologie del profondmarcando il valore di queste
discipline nella dimensione pratica del vivere;

b) Tentare di definire 'esperienza del’'umano inte&ain generale, e cioé come percorso di
indagine attraverso e verso le origini dellumanitda nelle esperienze personali e
singolari degli uomini e delle donne, esplicitaridovalenza formativa e mitobiografica
della lectio philosophicadei testi tragici per il mondo dell'educazione]la@ecura, ma
anche della vita quotidiana nel suo senso pit ampio

c) Offrire una prospettiva storico-critica, psicariafit e sociale che contestualizzi il senso
profondamente attuale della lettura di tragedieichat evidenziando l'urgenza del
superamento delle dicotomie a favore dello svilupgio un sistema di pensiero
“contaminato”, nel quale sia possibile e anzi acepie rimarcare le connessioni tra un
campo di saperi e l'altro, mostrando anche unaadesdvitabilita nella commistione tra
registri logico-razionali e immaginifico-mitologiciell’ottica di una comprensione erotica

e appassionata dell’'esperienza del mondo e deflalt

Si passi dunque ora a definire la specificita chestp lavoro vuole presentare: si tratta della
proposta di leggere in maniera appassionata o testjico delleBaccantidi Euripide, come fosse
una vera e propria pratica filosofica del&ctio. L'intento € che il viaggio intrapreso finora
rispetto alla tematizzazione del senso tutto pegiagalello studio delle tragedie antiche, possa in
gualche modo essere attuabile e riscontrabile gormposta effettiva di lavoro nei contesti di
formazione di cura. E chiaro che questa potra ess#tanto una proposta, dal momento che non
si potra approfondire la totalita del testo charsira a leggere: non soloBaccantisono un testo
che offre davvero un’infinita di possibilitd ermemiehe, ma sarebbe assurdo pensare di esaurirle
o dimostrare scientificamente la loro utilita. $atta pero di mostrare e aprire soglie di

problematicita rispetto al recupero sostanzialtadettura delle tragedie in contesti di formazione

270 Come nella Pratica di Lavoro Organico propostdvidéa Cornacchia. Per esempio, M. Cornacchi,
Pratica di Lavoro Organico e lo straordinario nedfdinario in Adultita, Guerini e Associati, Milano,
aprile 2008.
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continua, poiché le tragedie vengono spesso imraggicome materiale per “addetti ai lavori”,
guando invece vogliono rappresentare semplicemiggeere umano, nella sua misteriosa e
indicibile complessita. Mi &€ da subito parso ch®riblogo delle Baccanti potesse essere molto
illuminante in questo senso. Appare dunque nedesaadare a vedere da vicino la qualita della
proposta qui presentata, entrando nel merito di atié significa esercitarsi in unlactio

philosophica™*

Essa si presenta costitutivamente differente elaiptice esercizio del leggere. Infatti se da una
parte implica la capacita di mettersi in gioco, esafosi orientare nel testo, dall’altra allena la
capacita di lasciare che il testo agisca su dcksé,parli e che dica qualcosa di noi, e quindi, la
pratica dell’ascolto consapevole propria delle iphat filosofiche. L'esercizio, dunque, si
compone di otto fasi, che aiutano a rintracciatmeativo fondante, e che aiutano il praticante ad
accompagnarsi nel costruire una maggiore consagez@ldinamica dell‘esercizio stesso — che
appare tanto rigidamente determinato, piu che a@éoaiutare il praticante, quanto unitario e
fluido.

La prima fase della lectio & la lettura del tedto;seconda € la comprensione del contesto
dell'autore e del testo stesso che si e letti,lgermon si potrebbe mai capire un testo se prima non
lo si é contestualizzato e non si e dato spazastiria di vita dell'autore; la terza fase comsist
nel lasciarsi giudicare dal testo: significa chisdé che modo il testo parla di me, cosa dice e
cosa suggerisce in piu, cosa fa balzare alla membd quarta fase, prevede il movimento
contrario, e cioé, una volta che si é lasciatoitkesto mi giudichi, ora tocca a me giudicare il
testo: questo significa che, a partire dalla mj@edenza autobiografica e personale, si cerchera di
capire cosa il testo vuole significare, cosa si @énsato potesse dire in sé stesso, nella
consapevolezza che i risultati saranno comungqueesedibili da una componente soggettiva e
autobiografica. Durante la quinta fase, sara necesmtavolare una disputa interiore. Questa,
che puo essere in realta esercitata in sé stegsa egercizio filosofico a se stante, consiste nello
stilare una lista immaginaria (o scritta) di quetie possono essere i pro e i contro del test@ pres
in esame: questo significa saper ascoltare le gropmozioni e saperle narrare; e, inoltre,
significa includere nel proprio movimento di asodti sé stessi un elemento terzo, il testo che, in
guesto caso, non e che pretesto rispetto al laswidi sé. Una volta che si € intavolata la disputa
interiorizzata, si puo passare alla sesta fasecchsiste nel focalizzare I'attenzione su un punto
specifico del testo. Questa fase, come tutto l@serdellalectio, si pud ben immaginare che non
contempli mai un abbandono del testo: tutte le &asio strettamente legate ad una lettura e

rilettura di questo. La settima e l'ottava fasensde fasi, per cosi dire, conclusive, rispetto

271 per un maggiore approfondimento dell’esercizidadektio philosophicasi veda Romano Maderha
carta del sensdPsicologia del profondo e vita filosofic&,Cortina Editore, Milano, 2012.
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all'‘esercizio. Si tratta di allargare la valenza wsto, nel tentativo di passare a un’aderenza piu
aperta alla propria vita e ai propri progetti. Haiti, se nella settima fase si cerca un
discernimento, che consiste nel domandarsi quale teasformazione possa essere pensata per la
propria vita, nell’'ottava si rivela possibile passalirettamente a una decisione concreta, che
consiste nello stabilire come, dove e quando neeitepratica nella vita quotidiana cio che si é
compreso. Qui di seguito vengono sintetizzate $edgpunti: (1) lettura del testo; (2) il contesto;
(3) lasciarsi giudicare dal testo; (4) giudicare#b a partire dalla propria esperienza; (5) disputa
interiorizzata; (6) attenzione su un punto spegifiel testo e capacita di lasciarlo fluttuare,
chiedendoci, per esempio le motivazioni del nostmacentrarci su quella parola e non su un’altra,
oppure in che rapporto questa stia con l'interpd{Ecernimento e cioé cosa posso pensare come
un passo verso una trasformazione suggerita d&b ffocalizzato precedentemente; (8) decisione,

e cioe come, dove, quando mettere in pratica mgdaquotidiana cid che ho compreso.

Perché dunque e importante proporre lewio proprio su Dioniso? Che cosa ha da dire alla
flosofia e al lavoro pedagogico Dioniso? Lo studino a qui sostenuto ha sollevato la
problematicita e la necessita dell’esercizio déaura filosofica in generale, come strumento
fondamentale per la riflessione nel campo dellers® umane, e nello specifico, nel campo
pedagogico. Si e poi fatta strada l'ulteriore neitasdi orientare I'esercizio proposto verso un
particolare tipo di lettura, quella tragica. Questaposta, come piu volte argomentato nel corso
del lavoro, mi permette di specificare quello cleeosnido Madera e I'esercizio filosofico per
eccellenza, ldectio appunto, conferendogli un'impronta personale. Mpermetta di ripeterlo
ancora una volta: il testo tragico, piu di altringd, si presta a una lettura massimamente
coinvolgente. Il lirismo e la tragicita stessa dedituazioni che si vengono a creare in una tragedi
e le crisi che i vari personaggi devono affrontalfénterno delplot narrativo non hanno eguali
guanto a coinvolgimento e trasporto emotivo ridloies lettore. La drammaticita e allo stesso
tempo 'eccesso del sentimento del tragico gli mttomo tuttavia di prendere distanze tali da
poter poi piu facilmente riconoscersi, ritornandoparsonaggi, anche solo per alcuni tratti
caratteriali o per alcune parole pronunciate imagaltre volte, al contrario, vince il rigetto per
altro personaggio, perché non si riesce propriomrdiwiderne il punto di vista o I'azione, e
tuttavia anche questo offre al lettore spunti intgati di interrogazione sui propri vissuti e sulle
proprie scelte — ad esempio sulla qualita dellezomd che lo portano ad avvicinarsi prima e ad
allontanarsi poi da un personaggio o da un altrb’esercizio dellalectio tragicg se portato
avanti con costanza, nel corso degli anni € un eemroprio crogiolo di trasformazioni e di
metamorfosi: il lettore cambia leggendo, e cresmeittesto, insieme al testo e quelli che prima
erano elementi di rigetto e distanza contro un@erggio, ecco che lasciano spazio a possibilita

di comprensione e dunque di vicinanza.
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Il passaggio si rivela dunque essere questo, aweliémmagine delle bambole a matrioska:
importanza dell’'esercizio di lettura, importanzaudiparticolare esercizio di lettura che éeletio
tragica e, ora, importanza dell’esercizio delkctio tragica proprio su Dioniso. Infatti appare
necessario andare ancora piu a fondo, cercandpiegase le ragioni che costituiscono la
particolaritd della proposta, la quale va a tocaameenorme patrimonio simbolico, come ho
mostrato nel corso del lavoro. Questo patrimoniobsilico configura e costituisce il dio e verra
trattato anche in seguffé. Ho voluto rileggere Dioniso, valorizzando soprtiti le’elemento
dello smembramento. Dioniso viene fatto a pezzildani, arrostito e bollito. Il mito non parla di
ricuciture. Dioniso, diversamente da Osiride, n@ne ricucité” Dioniso non ha nessuna Iside
che cerca tutti i brandelli di carne per rimettadsieme. Questo non €& un particolare da poco, se
si tiene conto che, come vuole il mito, un ancakkaconservera il fallo o il cuore e il dio, una
volta piantato, rinascera nella forma della vilemito di Dioniso dunque, che nelBaccanti
torna, dopo aver viaggiato per I'’Asia Minore e ag#ituito i suoi riti sacri, ci dice molto, a lille
simbolico, di cid che tocca alle scienze umanerasiro tempo, se vogliono sopravvivere, se
vogliono scampare alla condanna dionisiaca. Ma engbesti sono temi che il lettore

comprendera meglio, proseguendo nella lettura mslgmte lavoro.

5.4 LeBaccantidi Euripide. Preparazione all’esercizio delldectio.

Si prenda ora in riferimento quanto detto sull’esgo dellalectio e sulla puntuale definizione
delle sue fasi, provando a comprendere la necedsitaientare il lavoro in maniera un po’
differente, tale che possa essere adeguato a guestea. Sembra chiaro che I'esercizio della
lectio appare tanto importante quanto personale, per @mestivo verra qui inteso piu che altro
come un generale esercizio di ermeneutica simhotba possa altresi tematizzare elementi
importanti per ciascun lettore. Anche le fasi cherranno qui prese in esame, saranno
considerevolmente modificate e personalizzate sidke delle necessita contestuali. Per quanto
riguarda I'opera di contestualizzazione, credo tcitg® quanto abbiamo detto fin qui possa essere
ritenuto valido a questi fini: si puo intenderedéalita del presente lavoro come la creazionendi u
grande contenitore e una grande cornice indicasda € mito, cosa e tragedia e nello specifico

chi e Dioniso, almeno nelle sue linee fondamentali.

272 \j riferisco alle conclusioni di questo lavoro céigroveranno al paragrafo 7.1.

273 sarebbe molto interessante approfondire il lawbnmitologia comparata tra Dioniso e Osiride, cl@ p
avvenire in un‘altra sede. Il lettore che intengigrafondire tali argomenti pud dedicarsi all'imparte
lettura del Frazer. Cfr. J. G. Frazkmamo d’oro, Bollati Boringhieri, Torino, 1973 (1890).
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5.4.2 Jean-Pierre Vernant e la favola dellBaccanti

Mi si permetta di enucleare in forma il piu pos&ilmarrativa la saga che Euripide racconta e
personalizza nelle suBaccantj che viene raccontata in forma di favola e resacipe

massimamente fruibile da Vernant. Ascoltiamola:

Siamo dunque al ritorno di Dioniso a Tebe. Luirrbmte, il povero piccolo perseguitato
dall'odio di una matrigna, il giovane dio costrett@ettarsi in acqua e a nascondersi nelle
profondita marine per evitare la collera di unrecé, eccolo, adulto, che ritorna a Tebe.
Arriva al tempo in cui Penteo, figlio della zia Aga sorella di Semele, e re di Tebe.
Semele & morta. Agave ha sposato uno dei cinquern@eminati, Echione, che poi e
morto dopo averle fatto dare alla luce un figliordmpollo deve il suo titolo di re al
nonno materno, Cadmo, ancora in vita, ma ormapwogecchio per regnare. Da Echione,
Penteo ha ereditato la sua familiaritd con la tebana, il suo attaccamento al luogo, il
temperamento violento, I'intransigenza e la suedai soldato. Nella citta di Tebe, che é
una sorta di modello di citta greca arcaica, Dior@giva travestito. Invece che come dio
Dioniso, si presenta come suo sacerdote. Un saeeadiabulante, vestito da donna, che
porta i capelli lunghi sulle spalle. Sembra un roetd Oriente, con gli occhi e l'aria da
seduttore, ottimo oratore. Tutte qualita che inoigmno il «Seminato» del suolo di Tebe,
Penteo. Hanno pressappoco la stessa eta. Pentereemolto giovane, e Dioniso, anche
se si dice sacerdote, € un dio altrettanto giovarterno a quest'ultimo si muove una
schiera di donne, piu giovani e piu vecchie, chedddie, cioé donne d’Oriente. Oriente
come tipologia fisica, modo di essere. Per le stididlebe, queste donne fanno baccano,
vivono, mangiano e dormono all'aria aperta. QuaR@mteo vede il loro disdicevole
comportamento, s’infuria oltre misura. Che cosguaquesta banda di vagabondi? Che
escano immediatamente dalla cittd. Sono tutte mattebane che Dioniso ha reso folli,
perché il dio non perdona alle sorelle di sua matigiie di Cadmo, e ad Agave in
particolare, di aver preteso che Semele non aveasavuto rapporti d’amore con Zeus.
Dicevano fosse piuttosto un’isterica, che avessatienuto molte relazioni e non si sa
neppure con chi, che fosse poi morta in un inceadiausa della sua imprudenza e che,
infine, se veramente aveva avuto un figlio, qudssse di certo scomparso; e, in ogni
modo, non sarebbe comunque potuto essere figlideds. Tutta la parte della saga
familiare che riguarda Semele, il fatto che aveant@nuto un rapporto con il divino —
anche se la sua colpa era poi stata di aver desidguesto rapporto troppo stretto — i
Tebani la negano: vi vedono storie campate in“4tia.

Ecco che dunque perché Dioniso vuole difenderendigare la madre Semele:

Dioniso vuole introdurre un fermento che apra um@va dimensione nell’esistenza
guotidiana di ognuno. Per raggiungere lo scopo dewedi rendere folli le donne tebane,
guelle matrone cosi saldamente ancorate alla prapridizione di mogli e madri e la cui
vita & agli esatti antipodi di quella delle donndi¢ che compongono il seguito del dio. A
loro, donne di Tebe, Dioniso ha fatto perdere $éatetrascinandole nel suo delirio.

Le Tebane abbandonano i figli, interrompono le pezioni domestiche, lasciano i mariti
e se ne vanno sulle montagne, per le terre incolieposchi. Corrono abbigliate con

274 J-P. Vernantpp.cit, pag. 148-149.
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tenute altamente stravaganti per dame dignitosk spreo, si lasciano andare a ogni sorta
di follia a cui i contadini assistono con sentimentisti, stupefatti, ammirati e
scandalizzati a un tempo. Penteo viene informataudinto accade. La sua collera
aumenta. Si rivolta, in primo luogo, contro le fieddel dio, le sue devote dame di
compagnia, ritenute responsabili del disordine fémiendiffuso in cittd. Da ordine alle
sue guardie di catturare tutte le donne Lidie, dativdel nuovo culto, e di gettarle in
prigione. Cosi fanno gli incaricati del rispettolldedisciplina urbana. Non appena le
Baccanti entrano in prigione, subito, come per magpno liberate da Dioniso. Ed eccole
di nuovo a danzare, cantare per le strade, adaomare i loro crotali, per fare baccano.
Penteo decide allora di rivolgersi al sacerdoteerante, quel mendicante affascinante e
seduttore. Ordina che venga arrestato, messo i, aépchiuso nelle scuderie reali con
bovini e cavalli. Il sacerdote viene condotto \nan oppone nessuna resistenza, sempre
sorridente, perfettamente calmo con un’espressi@ygermente ironica, e lascia
comunque fare. Viene imprigionato nelle scuderadir®enteo crede che la questione sia
regolata una volta per tutte e da ordine ai suoiinbdi equipaggiarsi per una spedizione
militare, di partire e battere le campagne coskaeciare e ricondurre a casa tutte le
donne. | soldati si dispongono in fila per quatiesciano la citta per sparpagliarsi nei
campi e nei boschi, e accerchiarvi la schiera didlane.

Durante tutto quel tempo, Dioniso si trova nelladsria. All'improvviso, i ferri che lo
imprigionano si spezzano e il palazzo prende fubeomura della costruzione crollano
rovinosamente ma il dio ne esce indenne. Pentexcidainente sconvolto, tanto piu che
nel momento in cui questi avvenimenti si manifestanil suo palazzo cade a pezzi, il
sacerdote in persona appare davanti a lui, sengorielendo, indenne, impeccabilmente
mal vestito. E lo guardd®

Di ritorno dalla spedizione fallita, i soldati raxteranno che le Baccanti

vivevano come in un altro mondo, un mondo di arrmgerfettamente ritrovata fra tutti
gli esseri viventi: uomini e animali mescolati e, belve, predatori, carnivori
riconciliati con le loro prede. Vivevano tutti fiem a fianco, felici d’amore e d’accordo;
tutte le frontiere erano state abbattute, in paamieizia. Anche la terra si univa a questo
tripudio. Dal suolo, colpito leggermente con iktiy sgorgavano fontane di acqua pura, di
latte, di vino. Era tornata I'eta dell’oro. Ma uralta apparsi i soldati, non appena la
violenza guerriera si € manifestata contro di logogeste donne angeliche si sono
immediatamente trasformate in furie omicide. Branuitei loro tirsi, di nuovo, si sono
scagliate contro i soldati, ne hanno sfondato liesamento, li hanno colpiti, li hanno
uccisi; lo scompiglio & stato completo. Vittoridldedolcezza sulla violenza, delle donne
sugli uomini, della campagna selvaggia sull’'ordingco. Penteo apprende della disfatta
proprio nel momento in cui Dioniso & in piedi sdemdo di fronte a ILfi’®

A questo punto Penteo, nel totale spavento, € @aioso e decide di andare a vedere di persona
cosa sta succedendo. Il sacerdote lo incalza, soendolo che l'ira delle Baccanti e la

conseguente morte dei soldati sarebbe stata irgfendal loro essersi presentati in tenuta da

combattimento, e che quindi, se lui si fosse trtceda Baccante si sarebbe salvato.

2bidem pag. 150.
2’®|bidem,pag.151-152.
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All'improwviso, il re, il cittadino, il Greco, 'umo virile, si veste come il sacerdote
vagabondo Dioniso, si abbiglia da donna, lasciaidi <apelli sciolti sulle spalle, si
femminizza, € simile all’Asiatico. In quellistanta trovano faccia a faccia, sembrano
guardarsi in uno specchio, I'uno guarda I'altra, @tchi negli occhi. Dioniso prende
Penteo per mano e lo conduce sul Citerone dovacsblgono le donne. L'uno dietro
all’altro, colui che é radicato nella terra — 'uondell’identita — e colui che viene da
lontano — il rappresentante dell’altro — si aller@ao insieme dalla citta, si dirigono verso
la montagna, verso i fianchi del Citerdtié.
Dioniso consiglia a Penteo di salire su di un pinonodo che possa vedere meglio dall'alto le
attivitd delle donne, in preda alla trance bacchiRenteo scorge anche le sue zie e sua madre,
unite dai riti e dall’esperienza panica della natuvla ecco che Penteo si sporge per vedere
meglio e viene immediatamente avvistato propridadaladre e dalle zie, che diventano furie.
Subito attorniano 'albero per piegarlo e non rarsbovi cercano tutte in cerchio di sradicarlo. E

ci riescono condannando quindi Penteo a morte.certa

Penteo cade a terra, le donne gli sono addossdame a pezzi. Straziano il suo corpo
come in alcuni sacrifici dionisiaci si squarta l#@tima ancora viva. Penteo viene
smembrato. La madre si impadronisce della testudlifiglio, la conficca in cima a un
tirso e si incammina ilare portando fieramente lguehe, nel suo delirio, crede sia la testa

di un leoncino o di un giovane toro conficcata ima al suo bastone. Agave e molto

felice?®

Ella torna dunque in citta, dove é ad aspettatapadre Cadmo insieme all'indovino Tiresia, che
si erano intanto mostrati piuttosto benevoli pergresso del dio in citta, travestendosi anche loro
e salendo sul monte. Cadmo e Tiresia dunque assistite gioie deliranti della madre Agave,
con in braccio la testa del figlio-leoncino Pent€admo, in un primo momento sgomento,
cerchera di far ritornare in sé la figlia, facendanodo che si renda consapevole della tragedia

avvenuta per mano di lei.

A poco a poco, Agave abbandona il suo delirio. &emnte, brani di realta si fanno strada
in questo universo onirico, insieme sanguinarioezavigliosamente bello, nel quale era
sprofondata. Finalmente si accorge che la testficcata sul tirso € quella di suo figlio.
Orroref™
E la tragedia avra fine in questo modo: Agave en@aderranno condannati all’esilio e Dioniso
continuera i suoi viaggi sulla terra greca, diffendo i suoi culti con la forza, in quelle cittacini
non € accettato né riconosciuto ma visto soltantoecil dio straniero, il diverso, il bastardo, il

senza legge. Dioniso non € e non vuole esseraBoljaesto.

2’7 |bidem,pag.152.
278 |bidem,pag.155.
279 |bidem,pag.156.
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5.4.3 Il tragediografo Euripide in scena ad Atene.

Dall’ Introduzionedi Giorgio lerano, le Baccanti si presentano caméesto enigmatico e
infinito, testo che, parafrasando lo studioso Nar@jolo lerano chiama un incredibile
“rompicapo”. La scelta di non proseguire verso avoto di stampo tecnico-filologico —
nell'assunzione, per esempio, delle numerose tiaduzhe si possono reperire della
tragedia euripidea, e del loro confronto — rispeeima definita intenzione del presente
lavoro sulla quale ho gia precedentemente insistithe riguarda la necessita di portare
avanti un esercizio diectio che sia assolutamente eseguibile da chiunque, non
segregando in questo modo il lavoro dell’ermeneusicnbolica agli “addetti ai lavori”,
antichisti, filologi o filosofi o letterati in geme. Certo e che le traduzioni piu comuni che
si trovano nelle librerie possono avere o non avietesto a fronte, e inoltre che la
conoscenza del greco antico da parte del lettovespuramente segnare I'esperienza del
testo. Tuttavia € una precisa scelta nel presemterd, quella di concentrarsi su una
versione “comune” della tragedia, consapevole ddbfche l'affondo sul testo greco
arricchira inevitabilmente ldectio tragica Troppo spesso la letteratura greca é stata
considerata oggetto specialistico, e se questonhsua senso — lo studio scientifico del
testo — non significa che non possa essere coasidergualmente alla portata di
gualunque tipologia di lettore, anche di quello do® ha mai studiato il greco antico.
Tanto piu se si considera la valenza comunitariaur lectio condivisa: il focus
dell'attenzione qui non sara tanto al testo intesme oggetto di scienza, e non riguardera
la disquisizione filologica in merito a tematicleeniche. Piuttosto si trattera di mostrare
il mio punto di vista sul testo, in questa comnoisé tra ricerca scientifica e spirituale, e
il testo vi entrera come una possibile testimordadiz una storia, di una storia riferita
all'umanita e di come gquesta umanita si sia compataenel mondo, in questo caso, nel

segno doloroso della fatica e della tragedia peisotei protagonisti.

Tornando al rompicapo, secondo lo lerano la pddiita delle Baccantj fra le altre,
nascerebbe dalla constatazione che il testo natergnalcun modo esplicita il punto di

vista euripideo in merito alla diffusione dei cutonisiaci.

Da che parte sta Euripide? E al fianco di Pentexdroali eccessi orgiastici della
religione dionisiaca? Oppure celebra la grandezztiaa di Dioniso? Doveva pur
esserci una tesi nel discorso euripideo. Cosa poteessere IBaccantise non
una riflessione sul dionisismo, I'espressione mipunto di vista sulla religione?
Le soluzioni del rompicapo si innestavano sulloresigpo, gia diffuso
nell'antichita, di un Euripide ateo e corrotto dafofistica. E allora IBaccanti
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apparivano ad alcuni come una palinodia, il fruttana sorta di conversione: la
crisi di coscienza di un uomo ormai vecchio changasso dalla morte, riscopre
gli déi e la religione dei padri. Oppure di contsoyedeva nella tragedia I'estrema
protesta di Euripide verso gli déi tradizionAff

by

Come sappiamo, & impossibile risponde a questa nitemae cioe, da che parte stesse
Euripide e cosa in fondo abbia voluto dirci corsleBaccanti La questione € tanto piu
interessante se si considerano almeno altri tterfathe riguardano il tragediografo la cui
nascita € mitologicamente fatta risalire alla lgitadi Salamina nel 485 a.C.: (1) che il
tragediografo Euripide e tradizionalmente noto [@esua capacita di dare un grande
risalto alle azioni drammatiche parlate, ma sopttattper il fatto di caratterizzare in
profondita i personaggi femminili — in letteratusa parla addirittura di “femminismo
euripideo”. Non pud dunque completamente disingenes il fatto che, dopo tante eroine
tragiche trattate con dovizia di particolari — snpi alle tragedie dell&roiang
Andromaca Elettra, Elena, Ecuba, Medeagiusto per citarne alcune per la tragedia
Euripide abbia considerato un femminile selvaggfoenato, un femminile che perde il
controllo, proprio dopo tanto averlo studiato elesgio nei suoi lavori. (2) LBaccantidi
Euripide sono state rappresentate per la prima \aaltAtene nel 406 a.C., dopo la morte
dell'autore avvenuta tra il 407 e il 406 a. C. ohéra sarebbe stata scritta alla corte del re
di Macedonia dove Euripide si era rifugiato pegleerra, morendo pochi mesi dopo aver
terminato la scrittura. In quellanno Atene eraivata sfinita dalla guerra del
Peloponneso contro Sparta e Tebe. Non puo essegai€luin caso se, in un’Atene sfinita
dalla guerra, il canto del cigno fosse proprio t@eappresentazione, che appare cosi
inevitabilmente il capolinea di una tradizione, bpdragediografica, che, proprio nel
giungere ai suoi ultimi giorni, torna ai suoi inimhostrando la storia del suo fondatore.
Grande importanza al coro e grande profondita d@lsgnaggi. Ancora oggi non
sappiamo quale sia il messaggio ddBaccantj che cosa ci vogliano dire. Di certo,
latmosfera allucinata, quasi onirica e al contempofondamente simbolica e
enigmatica, rendono questa una delle tragedie giticplari del teatro tragico. Secondo

lerano:

La tragedia e strutturalmente ambigua: un’ambigoli@ non va, ovviamente,
intesa come generica fascinazione dell’'oscuro &irdEimprensibile; ma, anzi,

come rigorosa e cristallina rappresentazione didllaolezza della natura e del
sapere dell’'uomo; nella sinistra perfezione defotesgni verita si svela come un
fantasma senza consistenza. Non di solo dionisisndo sola religione si tratta

20 Eyripide,Baccantj G. lerano (a cura di), Mondadori, Milano, 1998gpVII.
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nelle Baccanti cio che Euripide mette in scena € la povertandstro concetto di
realta, I'incertezza della ragione, la fragilitalldenostra visione del mondo, la
precarieta di ogni conquista umafia.

Tuttavia, nonostante la particolare stravaganzéaibile a quest’'opera anche solo per il
fatto di trovarsi, come in un gioco di matrioskéuainato, il dio che fonda il teatro,
Dioniso, egli stesso oggetto della rappresentazteatrale, e nonostante la particolare
efferatezza con la quale vengono rappresentadittyicultuali dionisiaci senza censure, la
saga dionisiaca in genere non era un tema nuova@lpepettatori ateniesi. Siamo a
conoscenza, di temi simili gia trattati, ma, pyppo per noi, andati perduti. Per tutto il V
sec. i temi legati al mito dionisiaco avevano avua grande diffusione: erano gia state
rappresentate “Baccanti” di Xenocles (nel 415 a@poedi lofonte (figlio di Sofocle);
c’era anche gia stata una “Semele folgorata”. Giéhto aveva dedicato due tetralogie al
mito di Dioniso: quella trace e quella tebana. ms@, le Baccanti se appaiono nuove a

noi, di certo non lo erano al pubblico ateniese.

Ecco che la testa di Penteo diventa in qualche mbdonbolo di questa ambiguita
trasfigurata nel sublime, nella follia allucinatorinella conversione tarda verso il

riconoscimento di un dio misconosciuto.

Essa appare in modi diversi a seconda dello sgudirdoi la scruta. E la testa di
Penteo, ma per la madre impazzita & il cranio dieone. E un trofeo di caccia,
ma € anche il simbolo della rovina della casa di@@ Ed & anche, fuori della
finzione drammatica, nient'altro che una maschesedrale: la maschera rivestita
per tutto il dramma dall’attore che impersonavateem che ora € un vano orpello
svuotato di ogni vita, maneggiato forse dallo siesttore, che adesso ricopre pero
il ruolo di Agave.

Finisce il dramma, ma anche la recita folle di Dubniso e stato il regista. Di
Penteo, in scena, non resta che una mascheragttoggrincipe della finzione
tragica®?

21 bidem,pag. IX.
282282 | hidem,pag. XXI.
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SECONDO EPISODIO.
DYONISOS
Una possibildectio delle Baccanti di Euripide
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6.1 Eccomi a TebeUna divinita daimonica e irrazionale.

Si é giunti cosi alla vera e propria lettura detdeSi é scelto di concentrare questa lettura
sul Prologo dell®accantj nel quale Dioniso stesso, presentandosi a Tabegnta la

sua storigd®

Eccomi a Tebe: sono il figlio di Zeus, Dioniso.
Mi ha partorito, un giorno lontano, la fanciulla@admo,
Semele: levatrice fu la vampa del fulmine.
Dio trasformato in uomo,
5 vengo alle fonti di Dirce, alle acque dell’lsmoe
Vedo il sepolcro di mia madre folgorata,
laggiu, vicino alla reggia: le rovine del palazzo
esalano la fiamma ancor viva del fuoco di Zeus,
la furia immortale di Era contro mia madre.
10 Sia lode a Cadmo, che ha voluto questo luogeccessibile,
sacro recinto per la figlia: io stesso I'ho ricdpeutt’'intorno
con i verdi tralci della vite, gonfi di grappoli.
Ho percorso i campi dalle infinite ricchezze dailiLi
e dei Frigi, ho attraversato le pianure sferzatesdie,
15 le rocche della Battriana, e la terra tengsest
dei Medi, e I'Arabia Felice, e tutta I'Asia
che si estende di fronte all’acqua salsa del mare,
dove si ergono maestose di torri
le citta in cui barbari e Greci si confondono.
20 E ora sono venuto in questa citta dei Greci,
dopo che ovunque ho istituito le mie danze
e i miei misteri, per rivelarmi dio agli uomini.
Per prima Tebe in questa terra greca
ho fatto risuonare di sacre grida: ho vestito pcoon pelli di cerbiatto
25 e a ogni mano ho fatto stringere il tirsdyégcia d’edera.
Perché le sorelle di mia madre, loro che mai awweibdovuto!,
blateravano che Dioniso non era figlio di Zeus,
che Semele sedotta da un mortale qualunque
a Zeus aveva imputato il suo peccato d’amore.
30 Un inganno di Cadmo: per questo, insinuavano,
Zeus l'aveva uccisa, per la menzogna delle nozze.
Ma io ho impugnato la sferza della follia, ho spiqueste donne
fuori dalle loro case: in preda alla pazzia ordaaim una montagna.
Le ho costrette a indossare I'abito dei miei 1@itis.

283 Ho trascritto il Prologo seguendo la traduzion&iirgio lerand, sebbene preferisca decisamentiéaque
piu letterale e poetica di Ettore Romagnoli. Tutide lerand € maggiormente comprensibile, pil tadat
un pubblico di neofiti e il suo linguaggio € piungglice. Senza contare che la stessa traduzionénqui
esame € stata scelta dall'lstituto Nazionale dednina Antico proprio per la rappresentazione delle
Baccanti avvenuta nel Teatro Greco di Siracusa, durantstdgione estiva del 2012. Inoltre, per una
maggiore fruizione del testo italiano, ho preferitaumerare i versi, in maniera tale che il lettgper tutto

il commento qui riportato, potra ritrovarsi piu flmcente con i riferimenti direttamente al testadotto. Gli
stessi riferimenti al testo greco saranno in uaalitterazione molto semplice, priva di accentagiendi
metri vocalici, proprio perché, nell'intento del/tao, € prevalente il voler diffondere e rendengeeibile il
testo a chiunque, senza che sia richiesto comésrtmalla lettura la conoscenza della lingua.
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35 Tutta la stirpe delle femmine tebane,
tutte le donne ho cacciato dalle case, facendgbazzire.
Ora le figlie di Cadmo sono confuse tra quellagoll
abitano sotto verdi abeti, tra rocce che non haetto.
Questa citta deve capire, anche se non lo vuole,
40 cosa significhi essere iniziata ai miei nriste
E io devo difendere Semele, mia madre,
rivelandomi agli uomini quel dio che lei partorZaus.
Cadmo ha trasmesso l'onore e il potere del regno
nelle mani di Penteo, nato dalla figlia,
45 che in me combatte gli dei tutti: mi escludescrifici
e mai il mio nome ¢ nelle sue preghiere.
Questo mi spinge a manifestare la mia natura divina
a lui e a tutti i Tebani. Verso un’altra terra,
dopo avere sistemato per bene le cose di quaggiu,
50 volgero i miei passi, per rivelarmi. E se Tebavera
con la furia delle armi a scacciare le Baccantindahte,
io le daro battaglia, al comando d’un esercitoatire folli.
Per questo ho mutato il mio aspetto in quello dnortale,
per questo mi sono trasformato, mi sono fatto uomo.
55 Ma voi che avete lasciato lo Tmolo, baluardbidia,
mio tiaso, donne che da terre straniere
ho portato con me, seguaci e compagne di strada,
sollevate i tamburi della citta dei Frigi,
mia invenzione e della madre Rea,
60 venite attorno alla reggia di Penteo,
e fateli risuonare: che veda la citta di Cadmo!
lo andro ai dirupi del Citerone:
la mi uniro alle danze delle Baccanti.

Proviamo a leggere e rileggere il testo, assaporate parole, le cesure, e provando a respirarlo
e ruminarlo, come se ci fosse possibile, per ua s@mento diventare noi quei capri sacrificali
tanto cari al dio. Dopo esserci provati in questigpdi lettura e rilettura del testo proviamo a
domandarci, linea dopo linea, parola dopo parotssacil testo vuole dirci, eventualmente
interrogandolo in maniera molto franca, senza atsuare, e ponendo I'attenzione sui quesiti che
sentiamo importanti: forse saranno irrisolvibiliaraccorre non avere paura di azzardare qualche
ipotesi, con slancio ermeneutico appassionato septe al testo. Non & un esercizio facile, e
riguarda molto da vicino il nostro carattere e dstro temperamento. Ci insegna tuttavia a
riscontrare le nostre fatiche, a riposizionarci cenfronti dell’altro, anche solo evidenziando a
noi stessi le nostre criticitd e le nostre resaenCon un po’ di pratica poi, si potrebbe
congiungere un lavoro personale e intimo con uortadi ermeneutica testuale, provando, come
faremo in questo caso a lasciare che il testo posdarci a partire dal testo greco. Molto spesso
le parole sono solo dei pretesti, delle porte chgchildono un modo che non deve

necessariamente essere rigorosamente fedele @l Bestun altro punto di vista questo puo di
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certo assomigliare a un paradosso in quanto, ute foema di fedelta, sebbene impossibile, vada
pur cercata affinché il lavoro sul testo non divema mero esercizio di autoriferimento. Il testo

deve servire a noi che lo leggiamo come ancoralgiegza, come possibilita relazionale, come
maestro di vita. Il testo “si lascia fare”, si l@s@prire e maneggiare, si lascia tornire sullebas
dei nostri desideri, e se davvero ci fermiamo acbléarlo, puo indicarci ora una strada, ora

un’altra. Da un verso, una parola, una pausa paoena la metamorfosi. Il cambiamento molto

spesso lo viviamo soltanto quando ci “lasciamo”farehe noi dal testo, quando capiamo di non
esserne i padroni-fruitori, ma riusciamo a intwjtento il testo stesso operi e agisca su di nbi, ne
momento stesso in cui si lascia scoprire. Ci sauwvero testi che cambiano la vita, cosi come ci
sono parole che a volte fendono piu delle lame,ump@bbracciano, accompagnano un certo
momento della nostra vita. In questo modo avviehe gna parola che un giorno ci pareva
inessenziale, oggi ci appaia invece centrale, @ dualcosa di reale di noi, della nostra vita, di
come la stiamo portando avanti e di quello che @npossiamo fare per alimentare il nostro star
bene con noi stessi, con gli altri e con chi ciistarno. Il commento che segue, fa parte di un
percorso genealogico preciso, che si e trasforimatquisizione di consapevolezza. Il lavorio

del testo che opera sul corpo € un lavorio lemntidsimo, quasi impercettibile e silenzioso, e

tuttavia denso e potente.

6.1.2 Commento ai versi 1-12.

In queste prime righe assistiamo alla presentazirigioniso. Potrebbe essere significativo, ad
esempio, che la prima parola che apre la tragéaliansverbo di movimentekocon il significato

di “essere giunto” sulla terra, sul suotdithona della citta di Tebe. In quell’ “Eccomi a Tebe”
dunqgue c’e gia molto di piu di quanto possiamo irgimare. Ecco che, ancora una volta, il dio si
riconosce in questa essenza pandemica, che nochpugrevalere come caratteristica identitaria.
Dioniso dunque come un dio apolide, un dio vagabpnod dio viaggiatore, in cerca di una meta.
Subito dopo Dioniso si presenta come figlio di Zeasdi conseguenza ci permette di ripercorrere
insieme a lui la sua storia a ritroso, dandoci qmssibilita di venire a conoscenza della sua
particolarissima teogonia: ed infatti subito dopmrilso ci spiega che il fuoco portato dal
fulmine (di Zeus) fu la causa del suo venire alleel Al v.4 notiamo nell’espressione “Dio
trasformato in uomo”, un chiaro riferimento cristigprobabilmente voluto dallo lerano che, nel
corso della sua traduzione, sembra voler darevoilee questa gia nota associazione, molto densa
di significato tra Cristo e Dioniso. In effetti, pegma il testo greco aveva dato molta importanza
al movimento, tanto da presentare Dioniso per i@gwolta con un verbo di stasi che ha pero
implicato un movimento — I'esser giunti molto spegsId segnalare un lungo viaggio e dunque
una gran fatica —, anche questa volta, in una meige non pare troppo dissimile, da molta piu
importanza al mutamento, alla trasfigurazione eaahbiamento di forma, utilizzando proprio in

prima battuta il terminenorphen d’ameipsa® cioé lo scambio tra una forma e un’altra -eilbo
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ameiboin greco ha proprio il significato di scambiarejtare — in questo caso da dio a mortale,
come si evince dalle parole subito successeketheou brotesianE da notare, e forse & bene
iniziare fin da subito, a fare particolare attengal lessico e ai termini utilizzati da Euripidie.
effetti il terminebrotos che ha il significato di uomo, riguarda la suaeaone pit comune,
carnale e mortale. Con questo termine direi chiatehde proprio 'uomo indifferenziato, non
pensato cioé in un’accezione politica, socialegafiere, e tuttavia accomunato dal valore stesso
del suo essere “in carne”, appunto mortale, 'unieea cosa che ci accomuna tutti in quanto
esseri umani: la morte oppure, certo, la vita. Bam caso se, con la stessa radice sanbtnita
l'inglese definisce il fratellobrother, in quanto persona accomunata, legata a un’atiguelcosa

— in questo caso dal vincolo sanguineo e familidela fratellanza —; allo stesso modo é
interessante notare che nel greco antico bastdaspas accento ed ecco che la stessa parola
assume un altro significato, quello di sangue. biagine che ci arriva qui € dunque quella di un
Dioniso che ha assunto davvero la forma di un ufatto di carne, di viscere e di sangue, che

vuole riconoscersi uomo tra gli uomini, e non pio. d

Ancora un verbo di movimento al v. 5 con la forrmacg dipareimi, ancora un verbo che sta a
meta tra la stasi e il movimento in quanto anchregpesto verbo, cambiando un solo accento si
passa dal significato di “venire, passare accaatouello di “essere presso, stare accanto”. Se
pensiamo che la terminologia in Euripide non & nasuale, possiamo allora anche intendere
l'importanza della scelta di queste forme verbhk stanno fra la presenza e il movimento, come
a indicare gia la particolarita di un dio che haviésggiare eppure c’é. E in effetti il viaggio di
Dioniso, per prima cosa, come segnalato dal tegtaarda la terra e le acque: se infatti nel primo
verso dice di essere giunto nelle terre tebane ele nel quinto si parla di fonti, di sorgenti, di
fiumi. Se I'lsmeno infatti € un fiume che scorrecimb Tebe, Dirce, il cui nome era anche

utilizzato per indicare il plenilunio, era una baste trasformata in fonte da Dioniso stesso.

Qui Dioniso presenta per la prima volta la suanniene, una volta giunto dal suo viaggio
lontano: si tratta di vedere il sacro recinto clagl@o, suo nonno, ha costruito per proteggere il
luogo ove Semele e stata folgorata. Qui come Ui fadne porta i fiori sulla tomba della madre,
ecco che Dioniso si e gia apprestato a ricoprifdladsua pianta, la vite, in una forma

massimamente rigogliosa e piena di frutti.

6.1.3 Commento ai versi 13-18.

Tra i versi 13 e 18, Dioniso, racconta il suo viaggenza il quale Iui non avrebbe potuto
giungere a Tebe: e questo € importante perchétlaandel viaggio e quella della necessita. |l
rapporto tra metamorfosi e viaggio sembra infafiieze segnato da un profondo legame di
necessita, tale per cui non puo esservi alcunamagfasi se non puo darsi nell'immagine stessa

di un percorso, di un viaggio. Qui dobbiamo anche dhe Dioniso “é giunto”, cosi come si
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presenta in primissima battuta. Questo forse sinifhe il figlio vagabondo di Semele e di Zeus
ha deciso che per lui e finalmente arrivato il motogdopo tanto peregrinare, di trovare la sua
meta, di raggiungere il suo luogo. E altresi comemb® pensare che dopo tanto viaggiare,
Dioniso abbia scelto una meta cosi poco sua, skawog Infatti la sua meta non e altro che la
citta natale della madre Semele, Tebe. Qualchardetiui potrebbe leggere tutta questa faccenda
come una grande vendetta, attuata da un figlionomeha risolto il suo complesso edipico, e che,
di conseguenza, confonde la sua meta con quela aeldre. Ma forse, quello che vuole dirci
Dioniso € che per progettarsi, e cioé per guardeaati, abbiamo bisogno comunque di viaggiare
senza meta. Comunque di percorrere terre desalagertiche cosi come tempestose, per poi
scoprire che il nostro € sempre un percorso squigiite genealogico, e cioé, alla ricerca dei
nostri padri e delle nostre madri. Forse non esisé un viaggio che si € completamente
svincolato dal vincolo radicale, e cioe, in fondwjaggio, pur distante che sia dalle nostre radic
e sempre un viaggio di avvicinamento a qualcosa agpgartiene profondamente alle nostre

biografie.

6.1.4 ll kardiosdell’ergon ovvero Dionisodaimon Commento vv. 19-22.

Al v.19 e molto interessante notare che Dionistar@lesentazione del suo viaggio, forse proprio
per dare un elemento di grande differenza delté asiatiche, descrive queste ultime come “le
citta in cui barbari e Greci si confondono”. In gpe2 utilizzato un aggettivmigas che viene dal
verbo grecomeignumj e che indica proprio l'atto del mescolare, dehgiangere e del
confondere. In effetti tale verbo & notoriamentatasper descrivere la sacra mescolanza
dell’acqua al vino — il quale infatti nel mondo goeera sconveniente usare in forma pura —, e cioe
la congiunzione di due liquidi molto diversi trado L’'immagine alla quale il verbo ci rimanda,
apre un bellissimo paesaggio che tuttavia segnant@nanza e la distanza tra quelle citta e
gueste: qui, in Grecia, dove Dioniso e giunto, gagioni greche e barbare non si confondono,
ma sono al massimo ben distinte, seppur convivBithiso ci da prova della potenza vitale della
congiunzione, anche laddove questa possa appavlte lontana, sia come prospettiva, che come
possibilita. In greco infatti I'espressione letleraimanderebbe all'idea di una vicinanza
indissolubile, di una mescolanza sacra tra cio&liverso e che non potrebbe congiungersi (o
confondersi). Dioniso dice di aver diffuso le swnze e i suoi misteri dovunque laggiu, e poi
spiega questa operazione con una finale che vadiearne I'obbiettivo primo, appunto, e che
recita cosi in grecoifi’'eien emphanes daimon brotbis.o lerand traduce questa finale al verso
22 con un “per rivelarmi dio agli uomini”, il Romagli invece “ché chiaro fosse ai mortali ch’io

384

son Nume*". Mi si permettano alcune considerazioni a riguate@uali probabilmente saranno

24 Euripide,Baccantj E. Romagnoli (a cura di), Zanichelli, Milano, 195
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meglio comprese dal lettore che ha seguito il lawdircontestualizzazione e di approfondimento
di Dioniso e del mito avvenuto nei capitoli precetileln effetti non sapremo mai cosa Dioniso
voglia davvero dirci con questa frase, tuttavidlesare alcuni punti critici del testo rimasti afper
pare essere la cosa migliore per provare a fareriesga della lettura. Per prima cosa il verbo
utilizzato per indicare la rivelazioneaetnphaino,0 meglio e il verbo essemen espresso nella
forma dell'ottativo richiesto dalla preposiziomga — che introduce generalmente una finale o
comunque una completiva —, accompagnato dall’aiggeterbaleemphanesQuest’ultima forma
deriva dal verbghaina Con la radicgpha- si indica generalmente cio che splende, che brilla
(phosin greco é la luce), e quindi cio che risalta@afflondo (nel senso di emergere tra gli altri
ekphanoncon il significato di bello a vedersi). Questoha e infatti utilizzato anche nella forma
medio-passiva, indicando appunto cid che apparesicmostra (iphantasmaper esempio, o la
phantasia. In questo senscemphanespuo anche significare riflesso, chiaro, manifesta
anche, piu letteralmente, uno in carne e ossailgsilavanti a qualcun altro. Il suffissn- e
polisemantico ma prevalentemente viene utilizzaéo ipdicare un movimento di entrata, di
affondo e di penetrazione — equivalente alla nogteposizionen —. C'é da dire che questo
suffisso quando legato ad un sostantivo declinhtdativo —o brotos I'essere mortale, come
avevamo gia visto, che qui al plurale dativo digetdis brotois —, puo assumere anche un
significato partitivo, come ad esprime un movimemwtiodistribuzione, o di ritrovarsi “tra”.
Parlando di scelte lessicali dobbiamo assumere ctatwedi fatto la scelta euripidea di descrivere
Dioniso prima come digheos al v. 4 e poi comdaimon Come abbiamo piu volte asserito nel
corso della nostra trattazione le due espressioni i equivalgono affatto nella terminologia
greca: se cortheossi intende quel dio dai confini identitari ben @eg di solito nettamente
contrapposto all'essere umano — per esempio laithvolimpiche sonaheoi déi — ildaimoné

un essere mediano, dalle qualitd molto piu padit@ meno nette. In effetti, anche Platone fara
attribuire da Diotima la natura daimonanche a Eros, evidenziandone cosi la funzionesdifeu

intermedia tra umanita e divinite

“Semidio! Possente! Socrate, Socrate: ogni enétaidivina € media fra chi ha in sé la
morte, e chi non ha morte.”

“Qual é la forza che lo possiede?”

“D’intermediario e di intercessore dal mondo umatie divinita, e dal divino mondo
al’'uomo [...].”%%

Il daimoné l'incarnazione di qualcosa che eccede 'umadeleuale si percepisce la presenza:
una presenza non sempre benevola, eppure che lichguaodo orienta le azioni umane. La

capacita di trovare un equilibrio, volgendaldimonal bene 1o eu), & cio che i Greci chiamano

285 Cfr, Platone Simposio 202d8-203a8.
288 platone Simposip 202d13-202e4, iBimposio, Apologia di Socrate, Critone, FedoBeSavino (a cura
di), Mondadori, Milano, 2007.
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felicita, eudaimonia Anche Socrate nelpologia confessa di essere stato ispirato e guidato dal
daimon proprio per commettere quegli atti che gli vanafa condanna dalla giuria atenié¥e.

Responsabile & quella cosa di cui mi avete sepéittare spesso, e in piu d’'un posto: il
fatto che mi nasce dentro un che di divino, di anpaturalé®

Ricollegandoci in questo modo al discorso inizisldi’etica, e sul percorso genealogico come
percorso etico al bivio tra spiritualita e pedagogicco che anche Eraclito nel famoso frammento
119 recita:hos ethos anthropoi daimpehe, senza ulteriore traduzioni il lettore puteinere
molto letteralmente, &thosé il daimon per 'uomo”® In questo senso, la ricerca del proprio
luogo, la ricerca della propria dimora e della pi@pecifica e unica cagsychee equivalente
alla capacita di ascoltare e di seguire il progagnon Il senso € la direzione, e la spiritualita € la
chiave per I'orientamento psichico dell’essere umael mondo.

Cosi anche irRepubblicaX, il mito di Er, che e stato gia trattato nel sordi questo lavoro,
troviamo un interessante riferimento, proprio alfio del discorso di Lachesi, che indica il

legame tra idaimone le nostre vite precedenti, legame segnato seditia:

Anime caduche, eccovi giunte all'inizio di un alteeclo di vita di genere mortale, in
guanto si conclude con la morte. Non sara il denaoseegliere voi, ma voi il demone. Il
primo estratto scegliera per primo la vita allalgusara tenuto di necessita.

Ecco dunque che quando Euripide fa parlare Diomienfro c’'é tutto questo mondo, tutta questa
possibilita ermeneutica. Letteralmente, Dioniscste dicendo ben altro, e forse, proprio dopo
questo lungo viaggio per scoprirlo possiamo benprendere cosa. Riprendiamo il v.22 gia
citato, la quale traduzione, alla luce di quantticdepotrebbe assomigliare di piu a: “per essere
visibile come demone negli esseri mortali” oppuper‘mostrare il demone che sono dentro gli
essere mortali”. Insomma, appare chiaro quellodieDioniso ci vuol dire: c’@ sempre stato
nell'essere umano udaimon e lui si riconosce in quanto tale, se non coraphente, almeno
come uno dei tanti — non c’'e segno di esclusivitajuesta asserzione — . Dioniso € il nhume
tutelare dei vardaimon,di quelle voci interiori, di quella eccedenza diamita che pure risiede
nelll'uomo e i vi dimora. Dioniso daimonesso stesso, esso stesso dio a meta, dio mediano,
intermedio, la quale potenza divina non € immediatste riconoscibile. Dioniso € un dio che
desta inquietudine e sospetto, € un dio ctonidottettomba, € un dio bastardo e il suo mito e
confuso, la sua identita e confusa, le terre davieme sono terre confuse — nel senso letterale di
fuse insieme, dove cioe Greci e barbari si confande, eppure chiede di essere riconosciuto.
Tale e la natura irrazionale e inafferrabile daimon Dioniso chiede che venga riconosciuta

I'imprescindibile funzione di cio che non si riduaedentita.

87 Cfr. PlatoneApologia di Socrate31c4-32a3.

288 |hidem, 31c7.

289 Eraclito, fr. 119 DK. Cfr, Eraclito, F. Fronteratfa cura di)Frammenti.BUR, Milano, 2013.
290 platone Repubblica XG. Radice (a cura di), Bompiani, Milano, 2009, 6l-4e
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E da notare come, in un solo verso, Dioniso siggpgesentato: lui & daimonche & dentro tutti

gli uomini, nei termini della possessione e delimmasmo, lui & quella forma mediana che rende
possibile al’'uomo allo stesso tempo essere e geare umano. Dioniso legittima I'eccedenza, la
legittima con forza e con la forza, ci obbligaitattriconoscere chi siamo, cosa siamo e cosa non
siamo. Ci indica una strada, una possibilita, crasa proseguire per il cammino del senso e
dell'integrazione psichica, proprio nel segno dedleissione, della frammentazione e dello
smembramento doloroso e tragico, che pure toccarmgdi noi, e di cui ogni uomo e ogni donna
fa esperienza per il semplice fatto di vivere. Epecché forse Dioniso € un dio a meta tra la vita
e la morte, ecco perché é il dio dell’estrema gmidella trance estatica, ma anche della piu

tremenda inquietudine.

6.1.5 L'urlo delle Baccanti e il bambino ferito. Canmento vv. 23-42

Nei versi 23-42 scorgiamo una certa familiaritd gbroggetti e i simboli cari a Dioniso. Ora che
Dioniso ha in qualche modo dichiarato i suoi intemtfatti, procede dettagliando e dando
maggiori spiegazioni rispetto a quelle che sonoumnia parte le caratteristiche dei suoi misteri,
dall’altra le motivazioni che lo hanno spinto atprelere dalla citta di Tebe una immediata
conversione, pena la follia. Infatti Dioniso affexrohe dopo aver diffuso i suoi misteri in tutta
I'Asia, ha scelto come prima citta Tebe per: (I)afaisuonare di grida sacre; (2) vestire i corpi
con pelli di cerbiatto; (3) far stringere nelle malegli iniziati il tirso e la freccia d’edera. Per
guanto riguarda il sacro grido della Baccante fter@ncioe “Evoe!”, dobbiamo essere consapevoli
della sua parziale irrecuperabilita e incertezmaguanto le grida sono state trascritte prima in
forma latina, e poi tramandate nel corso dei sepaidendo quindi I'aspetto piu realistico e
sonoro. Possiamo perd compiere un’interessanteaaiémmaginazione, come fa Jeanmaire che

afferma:

Le acclamazioni rituali che accompagnavano e @aratavano I'incedere del corteo e le
loro ripetizioni , a modo di litania, vanno piuttosintese come espedienti volti allo
scatenamento delle passioni, preludio degli indiéti di trance. Il verbo con il quale il
Greco esprimeva il salmodiare tali acclamazioniivaja ai termini con i quali si
esprimeva l'idea del partecipare alla trance peoplei baccanti. Crediamo che di tutte
queste acclamazioni ne conosciamo soltanto una.paibniso riprendera da alcune di
esse gli strepiti di gioia e le urla di dolore, leuai nomi con i quali i suoi fedeli lo
designarono e lo invocarontakchos, lobakchogjove si ritrova I'eco dellgu-iu il cui
suono stridulo risuonod ancora sulle rive del Maditeeo, e inoltr&uioso Euias,che noi
rendiamo con «dio delEvoé. Ma quest'ultima trascrizione, che, indirettaneent
consegnataci dalla grafia latina, si € impostaangltesunta poesia bacchica e sino
allodierna operetta, da un’idea certamente impgeedella reale modulazione di quella
che, evidentemente, era una successione di vaealdge secondo un determinato ritmo;
i testi greci le trascrivono coauoi e eua Nella misura in cui la religione bacchica
comportava convegni all’aria aperta, ci si puo irginare che il grido fosse modulato in
modo da essere udito a distanza e tale da fungeme segno di collegamento, alla
stregua delle grida di richiamo dei giovani smairihella foresta o su una montagna. In
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Euripide, & con uno scambio di evoé che si salutgmnoppi delle baccanti; ed é con tale
grido che il dio si manifesta e che esse rispondentusiasticamente, al suo richiafiio.

Anche per quanto riguarda l'aspetto con il qualgreisentavano le Baccanti, che non é stato
oggetto specifico della presente trattazione, nopu® non fare un cenno particolare alla
vestizione con pelli di animale — leone, cervi,dedli, tori — e alla nota accessoria del ramo di
tirso: si trattava il piu delle volte di una canteva molto lunga, alla quale veniva attaccata in
cima una pigna — nella varia simbologia, ancheeltabera un albero molto caro a Dioniso —.
Qualche annotazione storica su questo accessaidroportante e rappresentativo del dio e del

Suo seguito:

La verga, che nell'eseguire le loro danze, i bataare baccanti tenevano in mano e
agitavano, avrebbe ricevuto piuttosto tardivamesenbra, nell’ultimo terzo del V
secolo, I'appellativo di tirsotlyrsod. Fino a quel momento, si trattava tuttalpiu doun
stelo di cannan@arthéx ferula) sormontato da un viluppo d'edera o de it forma di
pigna; le sue dimensioni — sembra che non supeilasgdro — permettevano di agitarlo
freneticamente. Il termine tirso, a differenza rdirthéx segnatamente, caratterizzera
un’altra varieta di rami artificiali che nei vasifigure rosse furono subito messi nelle
mani del dio e dal quale lo prenderanno a presttopre piu di frequente i seguaci del
suo culto, le Menadi e anche i Satiri: si trattaudibastone le cui dimensioni, superiori
alla statura del portatore, sono tali da rendemovaro e proprio scettro anch’esso
sormontato da un viluppo di foglie; spesso vi vanawvolto uno stelo d’edera. Piu
anticamente i baccanti e le baccanti, invece dsfjumygetti compositi, si servivano di
pampini o di steli d'edera, di ramoscelli d’abetdi@irgulti per comporre le loro insegne,
forse denominatthysthla®®?

E ancora, sulla base di quanto detto riguardo ppado tra Dioniso e la caccia, si noti
I'espressione “freccia d’edera”, una meravigliasenagine di congiunzione tra il mondo vegetale
dal quale Dioniso nasce ed € in qualche modo esesienbolico rappresentante, e l'idea della
caccia. In effetti, la capacita della Baccanteitéralersi, e di difendere la propria selvatichezza
dallo sguardo e dell’occhio di colui che non e imli@a, sembra anche rappresentare una certa

potenza della natura, una forza nel difendersliditvento prometeico dell’essere umano.

E rilevante il fatto che Dioniso compia un gestdtanso di esposizione di quella che & la sua
storia. Lo fa in un misto di dolore, di rabbia edésiderio di vendetta. E infatti proprio sua madre
non é soltanto stata offesa, dal momento che leidgaza divina & stata misconosciuta dalle
sorelle di lei, e imputata invece a un mortale goglie; ma in piu la verita di Semele non é
riconosciuta, e la storia & a tal punto manipatiatite sorelle da farla apparire come una folle, una
bugiarda, e per questo punita dallo stesso Zewai$i, in qualche modo, non riesce a liberarsi di
guesta morte, non riesce a fare lutto della peddta propria madre, e incolpa le zie e si vendica
sulle zie, forse in maniera eccessiva, perché fpesesa che cid che e capitato alla madre sia

capitando anche a lui e che il copione familiarst& ripetendo. In maniera diversa infatti, sia

21, Jeanmairenp.cit.,pag. 87.
2921, Jeanmairegp.cit.,pag. 18.
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Dioniso che Semele vanno a toccare un punto matwado: ci sentiamo definiti quando ci
sentiamo riconosciuti dall’altro nella nostra varithe significa, nelle nostre emozioni e nelle
nostre opinioni. Ecco che il vedersi non riconosrinon soltanto dalla propria famiglia ma anche
negato nelle proprie potenzialita, suscita in Dsonimmediatamente I'esplosione, I'eccesso,
l'incapacita di contenere le proprie emozioni. beith questo modo, il dilemma presentato da
Dioniso appare molto piu comune, Dioniso qui apmkrevero un uomo qualunque, e quella che
sembra essere una punizione divina appare invecadsima messa in scena di un problema che
appartiene alle esperienze tragiche di tutti n@me& uomini e come donne: il tema del
riconoscimento mancato, la definizione dell'ideinté partire dagli occhi dell’altro, la gestione
della rabbia. In effetti i vw. 41-42 non lascianobBio a questo proposito: Dioniso decide di
mostrarsi comeadaimon non tanto per il suo stesso bene, che avrebbe dacbecon il suo
percorso psichico-integrativo. Piuttosto questori¥o, cioé quello presentato da Euripide, lo fa
per difendere la madre. Questo determina una ocalsa che, tutt'a un tratto, questaimon
diventa un bambino ferito — e Dioniso ferito lotats letteralmente, per giunta smembrato —, un
bambino ferito con un padre disinteressato all@nd@a e orfano di madre, di una mamma che
vuol difendere a qualunque costo, e questo deterfairsue azioni, e ha ricadute concrete sugli
altri. Questa volonta e espressa molto bene ab9<he recita: “Questa citta deve capire, anche
se non lo vuole”, in grecodéi gar polin tend’ekmathein, kei me th&leQui il verbo & un
composto di manthang che indica un apprendimento implicante comprevesiocon
I'attraversamento sensoriale e percettivo. Blamanthanosignifica qualcosa di ancora piu
incisivo: qui, grazie al suffissek- il verbo si arricchisce di un’idea di compiutezzhe deve
rafforzare la comprensione gia in opera. Ecco chesdelta terminologica si fa ancor piu
essenziale, e qui assume il significato di “appeeedcompiutamente, sapere molto bene,
conoscere alla perfezione” anche nel senso di ‘iempaa memoria”. La cittd di Tebe deve
comprendere Dioniso, ma deve comprenderlo in unonobe passera inevitabilmente dalla carne,
dalle viscere e infatti, come si vedra poco piurdiyadal sangue versato. Tebe dunque deve
comprendere esattamente chi € Dionikei, me thelgi anche se non lo vuol&helo & piu
propriamente il verbo del desiderio, dell'intenzoa della volonta. Con questa terminologia, lo

scenario si appresta a diventare davvero inqueetant

Tornando a una lettura di questa figura jpalitically correct(sebbene quest’ultimo stile non gli
appartenga di certo), dal punto di vista strettamelivino, Dioniso, il vendicatore e il punitore
dei peccati commessi dagli uomini, castiga tutteitta di Tebe, obbligandola a seguire i culti con
la forza. Si tratta della costrizione aiteaniabacchica. Possiamo desumere che evidentemente le
donne per Euripide avessero un ruolo davvero nadesalla citta, tanto necessario quanto

tuttavia realisticamente molto limitato e invis&ilEcco che, il fatto che le donne escano di casa,
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impugnino il tirso, abitino nelle foreste e dormatna le “rocce che non hanno tetto”, mina le
fondamenta di una citta drasticamente strutturagla nsuddivisione del lavoro, nella
differenziazione dei ruoli e delle competenze &ifféiral genere. Non dimentichiamo che, come
mostra bene il primo episodio della tragedia — quhle Cadmo e Tiresia stanno andando a
compiere la sacra oribasia, prima di incontrared®enhe si dimostrera naturalmente avverso alla
stessa —, sebbene le seguaci di Dioniso siano lpregenente donne, Komos e cioé il corteo
rituale, non fosse di esclusiva femminile. L’esdasecante non riguarda tanto il sesso, piuttosto il
genere, si potrebbe dire: qui insomma non si t@ittassere uomini o donne, ma di sposare la
sacra con-fusione dionisiaca, la quale porta aento confluire del femminile nel maschile e del
maschile nel femminile. E proprio la con-fusioné generi che appartiene a Dioniso, che infatti &

noto per essere un dio androgino.

6.1.6 Dionisodeinos Dionisotheos Commento vv. 43-63

In quest’ultima parte del Prologo, si presenta uoni3o che vira nel suo aspetto piu tremendo
(deinog e divino (del dio,theog — “Tremendo tu sei, tremendo, e ti awii a unmeado
dolore®®, dira a Penteo, il suo doppio - . Qui Dioniso aacesprime piu e pil volte, in maniera
insistente le ragione della sua ira funesta. Séaafbgia visto come la prima — e probabilmente
la piu rilevante — sia la morte della madre Semetep che ai vv. 43-46 ne compare un’altra. Si
tratta dell’esclusione ai sacrifici e alle preghieta parte di Penteo, figlio di Agave, sorella di
Semele e a sua volta figlia di Cadmo. Infatti, diieniso, Penteo “in me combatte gli dei tutti:
mi esclude dai sacrifici e mai il mio nome é nelle preghiere. Questo mi spinge a manifestare la
mia natura divina”. Come constatavo poco soprastguaffermazione da parte di Dioniso e
gualitativamente diversa dalle altre: se le prime & ai vv. 23 e 42 — avevano a che fare con la
natura daimonica che e una natura da mostrarespesigione, per rivelazione — infatti espressa
dal verbophainoe dalla presenza del termidaimonin queste altre — ai vv. 47 e 50 la natura é
strettamente divina. Quest'ultima non va rivelata piuttosto chiarita, spiegata a parole e
apoditticamente, indicata, segnalata — come il weldknumie evdeiknumimostra —. L'utilizzo

poi del terminetheosin evidente sostituzione @aimon ci indica molto chiaramente che le due
affermazioni devono essere diverse proprio nella Eostanza. Conferma ulteriore di questo
spostamento di piano e data dalla successiva zipe# della metamorfosi dionisiaca. Egli,
ancora una volta esprime il suo cambiamento di&rnsi come aveva gia fatto nelle primissime
righe, al v. 4. Se prima esprime un cambiamentopelssa a essere da una a un’altra forma, ora
esprime un attraversamento, un passaggio dallaapphwusis divina verso quella mortale. Anche

il termine utilizzato per indicare I'essere umapomabrotos ora é&hnetos colui che esperisce la

morte, e dunque il mortale.

293 Euripide,op.cit.,v. 972, pag.67.
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In ultimo, il pensiero di Dioniso va alle sue segjue compagne di stradparedrouskai

xunemporousche possano fare mostra delle danze e dei dadiando i tamburi e inneggiando a
Dioniso e circondando cosi la reggia di Penteosiguame per stringerlo in una morsa fatale.
Ancora qui Dioniso ci parla di un’identita framn@stun’identita scissa. Ecco Dioniso, divinita al

bivio del problema dell'umano e del divino, dellue dei molti, degli uomini e delle donne.
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ESODOS. L'USCITA DANZANTE.
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Pensi di stare quieto come acqua di palude, e imtiegversi lentamente nel mare, che ricopre le
massime profondita della terra ed é cosi vastolahierraferma appare soltanto come un’isola
adagiata nel grembo dell’immenso mare.

Come una goccia nell'oceano, prendi parte alla eorte, al flusso e riflusso della marea.

Tu cresci lentamente verso la terra e torni a nitrén respiri di durata infinita.
Percorri ampi tratti in correnti indistinte, lamhis coste sconosciute e non sai come vi sei giunto
Ti sollevi con i cavalloni delle grandi tempest®mi con fragore a rifluire nel profondo.
E non sai come questo accada.
Prima pensavi che il tuo movimento venisse dacteeeci fosse bisogno di tue decisioni e di tuoi
sforzi per poterti muovere e andare avanti.
Ma pur con tutti i tuoi sforzi non saresti giuntajael movimento e a quelle regioni in cui ti
portano il mare e il grande vento del morfdb.

294C.G. Jung|l libro rosso. Liber NovusSonu Shamdasani (a cura di), Bollati Boringhi2®i10, pag. 125.
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7.1. Cio che ha da finire. Nel passaggio daidaimoniaa endaimonia

Non ho trovato una forma migliore di questa, netitadei quattro anni che hanno visto lo
studio per la nascita di questo lavoro, per espeni@ testimonianza dell'integrazione
necessaria tra scienza e spiritualita nel segria dehealogia e del percorso personale
alla ricerca di un senso. Certo, € una testimomidre molte, ma l'intento era proprio
guello di rendere questa intenzione, dalla fortiervea autobiografica e spirituale, una
possibilita scientifica, una sorta di contenitoféirderno del quale condensare tutta la
mia passione per la letteratura greca, in un sstote con una sola grande esperienza. I
testo & quello dellBaccantidi Euripide, I'esperienza quella delktio philosophicale
Baccantié una tragedia la cui lettura mi ha davvero accama® nel corso di questi
anni: e stata una lettura sempre nuova, mai uguaestessa. Nel proseguire quest’opera
di intensaruminatio mi sono a un certo punto resa conto che io sttasa cambiando, o
che ero gia cambiata nel momento stesso in cuirex e riprendevo, da capo, la stessa
lettura. E non potevo piu tornare indietro da cau@sétamorfosi alla quale, per certi versi,
io stavo conducendo me stessa o forse Dioniso ostessconduceva: era tardi per
rinunciare, per arrendersi o per farsi prenderéadadura. A quel punto tornare indietro
non avrebbe piu significato slanciarsi nel percagsaealogico di cui io stessa andavo
trattando e questo sarebbe stato per me incoenmemrepiu aderente a cio che fino ad
allora avevo studiato e che sentivo — ogni giornpiw, ogni giorno piu profondamente —
calato nella mia vita quotidiana e nella mia carne.

Credevo di fare un lavoro scientifico nel miglianso del termine, di stabilire

fatti, di osservare, classificare, descrivere neasgsali e funzionali e ho finito per
scoprire di essermi impigliato in una rete di 88&®ni che superano i confini di
ogni scienza naturale e si spingono nella sferia diésofia, della teologia, della

religione comparata e nella storia dello spiritogenerale. Questa invasione,
inevitabile quanto inquietante, mi ha causato nechp preoccupaziofii-

Una voce che prima sentivo flebile ha via via cariato a essere assordante, impossibile
da azzittire o da trascurare: c’era bisogneidere Questo ha significato lasciare che |l
senso profondo della tragedia greca mi interrogadse interrogasse non solamente la
mia vita personale ma anche la mia professioneediagogista, di formatrice e di
educatrice professionale. Vivere ha significatonpeitere una certa permeabilita, prima
da me stessa preclusa, tra cio che scrivevo eaBerdpre mi appassionava, la mitologia

e la letteratura greca, e cio che era la mia vdbansua parte piu pratica e vissuta

2% C. G. Jung,Riflessioni teoriche sull’essenza della psictie Opere vol. VI, La dinamica
dell'inconsciq Bollati Boringhieri, Torino, 1994, pag. 233.
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concretamente. Permettere alla tragedia e all'espsx di lettura di entrare ha per me
significato prima sostare, poi mettermi a dispasizi del cambiamento; ha significato
fidarmi, ha significato mettere da parte la paunayestire sull'ignoto. Ho
immediatamente notato la grande dischiusura cheimresentava a partire da questa
lenta accettazione delle cose: il mito ha bisognesdere vissuto nella carne. Fin da
subito infatti mi si sono illuminate strade diversgcune completamente nuove e da
scoprire, altre semplicemente da ri-scoprire, pegihocchi che le guardavano non erano
piu gli stessi, questa volta erano pronti. Questespggio dal mito archetipico alla mito
vissuto nella carne, dalla tragedia alla vita gliatia di tutti noi, uomini e donne, e
ancora oggi il passaggio che piu mi appassiona @reme, e in definitiva vorrebbe
davvero essere I'essenza di questo lavoro: il sionbigente.

La via per trovare il proprio mito consiste nel etetinare quei simboli
tradizionali che ci parlano e nell'usarli — potremrdire — come base per la
meditazione. Lasciamo che operino su di noi. Unaté non € altro che la
manifestazione o la rappresentazione drammaticyavie attiva di un mito.
Partecipando a un rito, ci impegniamo in un mitb reito opera su di noi, posto
naturalmente che siamo catturati dallimmagine.

Ma quando si entra nella routine senza reale immpegspettando che agisca
magicamente e ci porti in paradiso — perché sappizimne chi é stato battezzato va
in paradiso, dopo tutto — ci discostiamo dalluguprapriato dei riti e delle
immagini.

Primo, pensiamo alla nostra infanzia, come feceg:Junsimboli, una volta
introdotti in noi, restano. Non pensiamo a comefsriscono a un’istituzione, che
e probabilmente defunta e verosimilmente difficde rispettare; pensiamo
piuttosto a come i simboli operano su di noi; laswli giocare
sullimmaginazione, attivandola. Lasciando giockrenostra immaginazione con
guesti simboli, sperimenteremonitirga, la facolta dei simboli di aprirci un varco
verso il cuore dei misteri.

E mia convinzione, tratta dall’esperienza, che o@nnulla di meglio degli studi
di mitologia comparata per farci cogliere la granflama generale di
un’immagine e per metterci a disposizione i moldierenti approcci possibili a
guellimmagine. Le immagini sono di per sé eloquewt parlano. Quando
l'intelletto tenta di spiegare un’immagine, non pomai esaurirne il significato,
tutte le sue possibilita espressive. Essenzialméatenmagini non significano
nulla; esse sono, come noi siamo; parlano a uo cextleo che € in noi.

Cosi, se chiedete a un artista: “Cosa significasgueuadro?”, ecco, se vi
disprezza abbastanza, ve lo dita.

La necessita dunque di ricercare intorno al grdade dei simboli — se siano oppure no
sopravvissuti alla nostra societa e ai nostri teenpome questi agiscano sulle nostre vite

— mi e parso il tema piu urgente. E dunque, il deacompito di tutti i professionisti della

29 3. CampbellPercorsi di felicita. Mitologia e trasformazione rgenale, Raffaello Cortina, Milano,
2012, pag. 111.
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cura in ambito medico-sanitario pare coincidere @orsfida attuale piu urgente che
chiama in causa la filosofia e tutte le scienze eheoccupano di umanita e di
metamorphosis Per andare nello specifico filosofico, si trattaritrovare I'essenza
dell'umanita in un’era che sovente viene definiéad del post-umanesimo, era che, cioe,
pare essere tutto fuorché umana; era nella quatecpe i simboli non ci parlino piu.

Qual é dunque la specificita squisitamente etidd#pa (0 psico-politica) di un uomo (o
di una donna) che vuole essere pienamente umaraioe eell’'uomo (o della donna) che
pratica la sua umanita senza considerarla ont@dowgote data, di un uomo (o di una
donna) che crede che esista un’'umanita anche metlella sua sopraffazione e del suo
apparente annientamento?

Un buonmethodossembra essere rappresentato dalla praticaliddbgos— e lalectio
philosophica qui proposta non ne € in fondo null’altro che usereizio —: cucire
pazientemente insieme la contemplazione alla @rdheoria e praxislo studio alla vita,
senza creare dicotomie. Vivere nel fertile tentativ una sutura tra le due ci aiuterebbe a
nutrire quella capacita che appartiened@inose al daimon:tenere insieme i due poli
opposti, imparare a vivere il paradosso e il bilidell’ istituzione normativa opposta allo
slancio erotico e passionale alla libertaegistemeche indaga ed emette sentenze, ma
che, a sua volta, e figlia debus Del’'uomo che €&, nelle insondabili profondita deioi
abissi, anche un po’ dio — e vice versa del dio&lade solo se sa farsi uomo —.

Questo lavoro di cucitura il piu possibile delicatpreciso, € stato un ulteriore obbiettivo
del lavoro: cucire Dioniso addosso a un mondo cimia lo misconosce, relegandolo
alla divinita della promiscuita o dell'incontinengassuale, quando invece € prima di tutto
un daimone, in quanto tale, ci indica una via, una viaafatt passione e di dolore, ma
anche una via in cui & possibile ricucirsi. La &di@, in questo senso, scevra dalle derive
nichiliste, mi & parsa essere la metafora piu cterdella vita che si fa spettacolo, della
vita che vuole andare in scena. E in questo sémsscoperta delle tragedie puo darci la
possibilita di guardare diversamente anche all'espeza dell'umano delle stesse persone
che abbiamo accanto, riconoscendo in loro quetiaafalel vivere che a volte € anche

nostra.

Non sanguina
la vigna non grida.
C’eé un silenzio acuto
di tronchi gia segati alla base
appesi ai filari come croci.
Una docilita, una resa.
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La terra da — la terra e distesa
come una donna pregna.
la sua potenza creatrice
la buttera nei fusti d’altre piante
acacie graminacee arbusti
Non si ferma la fecondita.

Non fare piagnistei allora
sulla vigna spiantata.
E un trapasso di forme da un vita
ad un’altra. Concerto in cui
cambia solo I'orchestra.
Ma la musica resta, € la.
Sempre qualcosa fa fiore
nella possente nostra Adafa.

Nel gioco molto serio che si fa dunque questa cesgal matrioska tra vita e teatro, vita
individuale e altrui, ecco che il percorso acceanata lotta all’ipoacusia al simbolico
tipica dei nostri tempi cosi come la capacita dnéne a intendere I'esperienza di lettura
come un vero e proprio esercizio del vivere, cdpathe trasformerebbe radicalmente il
nostro modo di intendere lI'educazione — riguard&hanla capacita di connettere
fluidamente la vita e I'immaginazione al simbolieoviceversa, cosi come la capacita di
legittimarsi i propri desideri. Anche Jung, durant@a delle sue immaginazioni attive,
non soltanto pensa ma trova e vive un posto ndequalavvero possibile parlare con i
suoi pensieri, incarnati dal teatro interiore ndifgire di Elia e Salome: questo per lo
stesso Jung ha la natura della rivelazione e @&ldgrinsegnamento.

E: «Puoi chiamarci simboli con lo stesso dirittanamui puoi chiamare simboli
anche i tuoi simili, se cio ti aggrada. Ma noi siaaitrettanto reali dei tuoi simili.
Nel chiamarci simboli, non invalidi un bel nient@@n risolvi nulla.

lo: «Tu mi getti in una confusione enorme. Voi sostte di esistere veramente?»
E:«Certo. Noi siamo proprio quel che tu definiseale. Siamo qui e tu devi
accettarci. A te la scelta».

Rimango in silenzio. Salome si & allontanata daMieguardo intorno perplesso.
Alle mie spalle, su un altare circolare, arde ua'dlamma giallo-rossa. Mi volto
barcollando verso l'uscita. Non appena entro redla, vedo camminare davanti a

me un enorme leone. Fuori, un'immensa, fredda siéiéata?®®

E ancora:

Vivere se stessi significa essere un compito pestesgsi. Non puoi mai dire che
vivere per se stessi sia un piacere. Non sara o gna una lunga sofferenza,
perché devi farti creatore di te stesso. Se vigartis non comincerai certo dai lati

297 M. Gualtieri,La vigna spiantatan Le Giovani ParoleEinaudi, 2015, Torino, pag. 10.
2% C.G. Jungl! libro rosso. Liber NovusS. Shamdasani (a cura di), Bollati Boringhieri, ilfior 2014, pag.
74.
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migliori e piu elevati, ma da quelli peggiori eimf. [...] Il legare e lo sciogliere
accadono in mé”?

Per quanto riguarda poi l'insistenza sull’'aspetémapnlogico, si puo forse comprendere
come questo sia figlio dello studio mito biograficbhe porta avanti Ernst Bernhard e
Romano Madera. Allo stesso tempo era importantenpersegnalare il desiderio di
specificare questo movimento in un ambito menogasialitico in senso puro, e piu
pedagogico. E soprattutto la possibilita di giocewa il testo, muovermi in un contesto
relazionale — l'esercizio dialogico con il testoche possa essere al cuore anche di
esperienze formative allo scopo di sensibilizzapgafessionisti della cura al bivio tra
scienze umane, culture simboliche e pratiche ffloee. Mi interessava cioé porre
'accento sulla dimensione frondosa della ricensagenerale, che si da come luogo
d’'incontro di diversi territori, tutti accidentag di difficile trattazione: la pedagogia
appunto, come scienza praticata della relazionel eaimbiamento nella vita quotidiana;
la filosofia, come madre sacra di tutte le scieteeulture simboliche e nello specifico il
ruolo giocato dalla tragedia greca e dal dionisi@ome ri-flessione non di uno splendere

ma di un ri-splendere della vita sulla vita:

For the Dionysian as such does not shine: “Ther®iBionysian shining without
an Apollinian reshining\iederscheifi (11l 3:349). The Dionysian is such that it
cannot be presented as such. It is not an origihathich music would present
images but rather is that excess that music canlentesound. It is not an origin
set over against the individual who might represeven if as a thing-in-itself. It
is nothing other than the very round of ecstasy which one can be drawn, the
circuit of transgression, disruption, reinstatemesmhich in its very wavering
between determination and indetermination can nbeesomething presenthe
Dionysian is an excessive figure, a figure in egce$ (the) metaphysics (of
presence), echoing, resounding, from beyond b&hg.

Il fine ultimo della genealogia dunque non sareldrgto la felicitd, ma piuttosto la
capacita di sopportare il dolore a cui la vita artp naturalmente, e cioe, la capacita di
sopportare il senso del tragico che permea la Mtguale non puo esistere senza che si
faccia un grande lavoro del lutto gia in ogni iséadi vita. Seguendo la lettura di Madera,
si puo intendere parte del lavoro di Jung come risposta alle teorie nietzschiane del
Superuomo e dell’eterno ritorno, ma forse questodefinitiva ci porterebbe a leggere

diversamente il concetto stesso di felicita. Imfislthdera afferma che:

29 bidem,pag. 76.
3003, sallisNietzsche and the Space of Trage@higaco University Press, Chicago, 1991, pag. 75
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Dietro e dentro la figura-concetto del Sé si pudoiinare per contrasto il Dio
rinato nell’anima, in risposta all’annuncio delleorte di Dio; le necessita della
integrazione dellombra e del sacrificio dell'iospondono all’inflazione della
proclamazione dell'avvento del Superuomo; le ipogesistiche degli archetipi e
della sincronicita offrono una determinazione paisialla grandiosita esaltata
dell’'eterno ritorno; la concezione dell’energetigsichica e le figure-concetto di
animuse animacercano un terreno plausibile per reimpostarmi seiggeriti dalla
teoria della volonta di potenza. Con cio Jung nbbaadona la dimensione del
tragico che Nietzsche aveva pensato per i modéronita complessa degli
opposti non segna un acquietamento pacificato,conailiazione che lascia alle
spalle la lacerazione tragica. Anzi, questa ed#re per la quale Jung abbandona
la finalita della felicita, riducendo troppo scdlaamente il concetto di
eudaimonig®

E ancora poco piu avanti sul senso del tragico:

[A]lla base di ogni teoria — anche di ogni spietadaazione tragica — € piantata la
scure minacciosa dell'inanita di fronte all'insugleitita, all'ingiustificabilita,
all'inaccettabilita del male e del dolore. Ogni tiogentativo teorico e pratico, Si
infrange miseramente sulla realta del dolore endale. Soprattutto se, come
vogliamo che sia, abbandoniamo il falso rifugio lalepura teoria, delle
discettazioni intellettualistiche che si spappolatio scontro con il quotidiano,
in una parola, se intendiamo lideologia come unumsento di potere, di
giustificazione, di difesa e di consolazione. Lawva figura del divino, tracce se
ne possono trovare in Nietzsche e in Jung, ass@amigl una sorta di
reincantamento della natura. La soglia tra una ajpesolezza tragica della
divinizzazione della natura e un facile sentimesitab & labile’*

Sulla scia di queste diffuse suggestioni, chissagda, se non si possa trasformare
I'invito dionisiaco a un vero e proprio esercizia imano e divino, nel sacro recinto della
vita che ci e data conoscere attraverso I'espeatieletia trascendenza e della relazione.
Potremmo allora chiamarci tutti a essere respolmsabte portatori del nostro compito
personale e al contempo transpersonale: diveniranynma farlo insieme. Seguendo
l'insegnamento di Dioniso potremmo parlare dellpamdta di rimirare e fidarci dei
mutamenti della vita, della capacita di stare eerevia vita, nei suoi talvolta teatrali — e
tragici — colpi di scena, che decretano fini mah&ndnascite, lavorii del lutto ma anche
nuove iniziazioni all’urlo di “Evohe!”. A volte agye davvero necessario mettere un
punto e andare a capo, il piu delle volte occoneha saper accettare che non vi € mai,
forse, una vera e propria conclusione di qualcQseesto ce lo dice bene il meraviglioso
finale delle Baccanti, che di fatto conclude sermmcludere, rispecchiando cosi
'ambiguita dionisiaca fino alla fine. Infatti leltume righe riguardano un’ interessante
presa di coscienza che ci invita a cogliere I'aspetatteso della vita, e la possibilita, per

301 R. Maderal.a carta del sensq.2012, pag. 339.
392 |bidem, pag. 340.
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il daimon— e forse anche per chi lo sa ascoltare — di teosampre la strada dell'inatteso.
Forse potremmo avvicinare alloraelidaimoniaa una vera e propria arte del cucito,
attimo dopo attimo della nostra esistenza, aziam@dazione, attraverso l'affinamento
percettivo dell'ascolto del propraaimon

E potremo chiamare quest’agadaimonia.

Innumeri le forme del divino,
innumeri i miracoli operati dagli dei.
Nulla si compie di cio che e atteso,
ma un dio trova la via dell’inatteso.
Cosi si & concluso questo dramifia.

303 Euripide,op.cit.,vv. 1388-1392, pag.94.
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